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لجز التإني 


كأليث 
التكؤر سَعِيَدحَبَا الُطِيفة 


لك 
مار 0 


بيروث لنان 


فل اكير 


مقدمة 


الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سيدنا محمد خاتم النبيين» وعلى آله 
وصحبه ومن تبعه بإحسان إلى يوم الدين. 

وبعل. 

إن الاشتغال في بيان عقيدة الإسلام من أهمٌ الأمورء وتوضيحها بأدلتها بالقدر 
الذي يطاق هو من الأمور الحسنة المطلوبة في كل زمان ومكان» وذلك لأن البيان أصل 
التكليفه والتكليف في أصله حسرٌ» والبيان يساعد الناس على تدبّر الحق والتمسّك به 
بقدر الطاقة البشرية. وقد بذل أعلام العلماء من المتقدّمِين والمتأخرين في هذا الأمر الجلل 
جهودهم, وقاموا بكتابة تأليفات رفيعة المستوىء عالية القدرء ما زال الناس حتى الآن 
يستفيدون منهاء وندعو الله تعالى أن يثيبهم عنا خير» فقد حاولوا القيام بم| أمرهم به 
رسول الله عليه الصلاة والسلام, وأدَّواما عليهم بحسب ما وسعهم الأمر ولانظنٌ أحداً 
يعقد وجوب الوقوف عددما وقفواء ولا كان الناس لن يرالوا عفاجين إل إغادة البيان 
بحسب ما يناسب كل عصر من العصورء وذلك بحسب ما يطراً علهم من الإشكالات؛ 
والوقائع» وتغبّر الأحوال» فقد كان من الضروري أن تُعاد كتابة شرح العقيدة وأمو 
الإبهان» في كل زمان بحسب ما يفيد أهلّه؛ وأن تُبحث المسائل مرة أخرى» بحسب ما 
يلات اهل المصرء فإن هذا أنفع بإذن الله تعالى» ويساعد في الوصل بين جهود المتقدّمِين 
واللأخرية بوك عاتريكرو ل داالقاء : ألا تتوقف هذه العملية في عصر من العصورء لأن 

توقفها لايعني إلا أن هناك تة تقصيراً في بيان أمور الدين للناسء فلن يبلغ الناس في هذه الحياة 

الدنيادرجة يكونون فيها مستغنين عن البيان. 


وقدسلك العلماء مسالك في هذا السبيل» فبعضهم كتب كتباً مطوّلة» صارت مراجع 
في بامباء واختلفت طرقهم في التأليف من الاعتماد على الأدلة العقلية والنقلية بحسب ما 
رأوه مناسباً. وبعضهم كتب كتباً متوسّطة تفيد طلابها ما يحتاجون بأقصر سبيل» وبعضهم 
كتب كتباً ختصرة ليستعين بها الناس على تذكار الأحكام» وإحكام التصوّرات» وتزيين 
الأفهام» وليتمكنوا من الاستفادة منها في أقصر زمانء بإذن الله تعالى. ومن الكتب المختصّرة 
صغيرة الحجم كتاب العقيدة الطّحَاوية المسأة ببيان عقيدة أهل السنة والجماعة؛ للإمام 
الهمام الشهيرء الحافظ المحدّث الفقيه. أبي جعفر الطّحَاوي أثابه الله تعالى عن المسلمين خير 
الجزاء» وقد تقبّل العلاء كتابه هذا وانتشر الاعتماد عليه والعزو إليه» واهتم به أهل السنة 
أيها اهتمام في كل زمان من الأزمان» واستفاد منه الناس على اختلاف طبقاتهم في العلم وما 
يزالون بفضل الله تعاللى. 

ولما كان الكتاب بهذه المثابة» فمن المتوقع أن يحاول بعض الناس من المخالفين لأهل 
السنة تأويل كلامه وإعادة شرحه بطريقة توهم أنه موافقٌ لهم غيدٌ تالف, فأقدم بعضهم 
على كتابة شروح عليه» وعالجوا مسائله» وأوّلوا بعضها ب لايستفاد من نظم كلامه» بحيث 
صرفوها عن مقصده ومرامه. فخطر في بالي منذ سنوات أن أكتب شرحاً أعالج فيه بععض 
أهم هذه الأمور مع الاهتمام قبل ذلك ببيان معاني ألفاظه» وتفصيل أحكامه. وقد قمت 
بفضل الله تعالى بكتابة هذا الشرح عليه لأول مرة منذ حوالي تسع سنوات. مع أن اشتغالي به 
وكتابة تعليقاتٍ على كثير من مواضعه سبق ذلك. ولكنّْ كثرة الانشغال وضيق الوقت حال 
دون أن أقوم بطباعته وتقديمه ببيئة ملائمة لطلاب العلم في ذلك الوقتء وامتد زمان تركه 
بسبب الانشغال» مع التشرّف لإخراجه؛ وكثرة سؤال طلاب العلم لذلكء إلى أن تيسر 
القيام بمراجعته في فترة من الزمان» فعزمت على عدم تضييع هذه الفرصة؛ مع ما أعانيه 
من كثرة الأشغال» وتشتت البالء إلا أنني لاعتقادي بحسن هذا الصنيع» فرّغت شيئاً من 
وقتي» بقدر ما أطقتء لمراجعته» وإضافة مايحسن إضافته إليه» فخرج بفضل الله تعالى على 


ما تراه بين يديك وأدعو الله تعالى أن تكون صورته ا حالية وافية بثىء من المقصود. ومع 
ذلك فإنني أجزم تماماً أنعمل الإنسان لا يخلو من نقص. والمجتهد يقارب ويسدّد بحسب 
الطاقة» وأدعو الله تعالى أن تتوافر فرصة أخرى في مقتبل الزمان أعيد فيه النظر» وأتمم ما 
فيه من نقصء وأتجنب ما قد يكون وقع من خطأ من غير قصدٍ منيء وذلك بالاستعانة 
با يصلني بإذن الله تعالى من اقتراحات طلاب العلم والعلماء وملاحظاتهم, والمرء بأخيه 


مسال 

وقد وضعت نصب عيني في أثناء عمل الشرح: أن يحصل طالب العلم على قدر 
كبير من مطلوبه بين يديه» وأن يستغني بهذا الشرح عن مراجعاتٍ لكثيرٍ من الكتب في شتى 
المطالب اللغوية والتفسيرية؛ والخلافية. 

وحرصت في هذا الكتاب على الأمور التالية: 

أولاً: شرح ألفاظ المتن» واستخلاص معانيه من نظمهاء بها يناسب دلالات اللغة 
لياو اندو سلف والاماد انو بقل والطاة برقن | يسعفيق ذلك بالتروي ابعر 
المعتمّدة لهذا المتن الجليل مثل شرح العلامة الإمام أكمل الدين البابري» والعلامة الشيخ 
عبد الغني الغنيمي؛ وقد أودعتٌ في شرحي خلاصة ما ذكروه. 

ثانياً: قمت بالاستدلال على المطالب والأحكام بالأدلة الكافية من الكتاب والسنة» 
ولم أعرّج كثيراً في هذا الشرح على التطويل والتعمٌّق في الأدلة العقلية» فقد يكون الأليقٌ بهذه 
البضحوك كفن اعرف 

ثالثاً: حرصت على مناقشة بعض الشرّاح والمعلّقين على العقيدة الطحاوية» مما رأيت 
أنه ابتعد عن مراد الشارح» وحمل ألفاظه على غير معانيه المفهومة منه. ودلّلتٌ على ذلك 
بالأدلة الكافية. وهذه الطريقة تزيد في مساعدة طالب العلم والباحث على التعمّق في فهم 
ألفاظ المتن» فالمقارنة بين آراء الناس طريقة من الطرق المعتمدة في الفهم» والاقتراب من 
الرأي الأصوب. وقد تقتضي هذه الطريقة ردوداً وتحليلات لكلام هؤلاء الكتّاب والشرّاح 
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من المعاصرين أو المتقدّمين. وقد يظنٌ القارئ أن هذا الأسلوب مُحْرِحٌ الكتاب عن مقصده 
ولكني أرجو أن يتنبّه إلى أنه لكان المقصود محاولة تحقيق معاني المتن» فإن المقارنة والمعارضة 
في بعض المواضع لمقترّحات الآخرين مناسبٌ لهذا المطلوب» فمقارنة الطرائق مفيدة جداً 
لطالب العلم؛ وحاولت ان ألتزم في ذلك كله طريقة الإنصاف, وأحلث في بعض التفاصيل 
والمواضع على كُنْبٍ أَلَفتّها في مسائل خاصة. لم أرَ أنه من المناسب إيراد تلك التفاصيل هناء 
معتوداً على همة القارئ الحريص على طلب العلم. 

رابعاً: حرصت على التفصيل في مجموعةٍ من المسائل المهمة المبحوثة في علم التوحيد 
من أول الكتاب إلى آخره» وذلك بحسب مواضع ذكر المصنف لهاء وقمت بشرحها شرحاً 
مفصّلاً نوعٌ تفصيل؛ مستدلاً عليها بالأدلة المناسبة» واستأنست بكلام أهل العلم في بيان 
مسائل العلوم مع العزوء والحرص على الأمانة في النقل» فم| وجد من تقصير في هذا الباب 
فمحمولٌ على الخطأ والتقصير بلا قصدٍ إليهماء وسوف أكون شاكراً لمن يدلني على شيء من 
ذلك لنعمل على تصويبه. وله الأجر من الله تعالى» والاعتراف مني بالجميل. 

ولابدّ من أنيتنبه القارئ إلى أنَّ النقاش مع المخالف أمرٌ مهي فهو مدعاة إلى التقارب 
والتحابب» وليس إلى التباغض والتباعدء خحصوصاًإذا كان النقاش قائ) على أسس علمية» 
ومنهجية ملتزمة» ولم يكن متعسّفاً ولا متكلّفا وأنالست مع من يرى ضرورة الابتعادعن 
مناقشة المخالفين ومحاورتهم» بحجة أن هذا يولّد التنازع والاختلاف المذموم, فإن إهمال 
كلام الآخر وعدم الالتفات إليه أشدٌ ظلاً له-في نظري_من مناقشته ومحاورته والرد على ما 
لتر لشيشع ب وند ا مز اتناو عل الكبرمو لآير بالعرو قحو النون يغريا لقره ولتمرق 
فإن مناقشة المخالفين لمي من هذا الباب» وأدعو الله تعالى أن يقدّرنا على الالتزام بآداب 
النظر والبحث. وأن يقدّرنا على التراجع فيم| خالفنا فيه عن هذا الباب. 


والأمة الإسلامية» ستظل دائاً محتاجة إلى أن يراجع بعضها بعضاًء لأن هذا هو 


السبيل الأكبر للتعاون والتكامل» والمسلم مرآة أخيه؛ والمفروض فيمن رأى عنده شيئا 


يستلزم التراجع أن يتراجع» لأن الأمر دين لا عصبية» ولا قومية» وليس هو نزاعاً على 
ثروة لا يمكن توزيعها إلاعلى مجموعة منحصرة من الناسء فالدين يتسع لجميع البشر» بل 
هو أنزل لذلك؛ وكلّما وَسعْنا بعضّنا البعض في الوفاق والخلاف» كان ذلك أعون لنا على 
الإنجاز الإيجابي؛ وإذالم يتمكن المسلمون من إعطاء مثال ناجح للمراجعة والمناقشة بين 
أنفسهم فكيف سيكونون مُقَنِعِين لغير المسلمين عندما يحملون هذا الدين إليهم كما أمرهم 
الله جل شأنه ورسوله الكريم عليه أفضل الصلاة والسلام. 

وأشكر كلّ من ساعد في إخراج هذا الكتاب» فقام بمراجعته مراجعة لغوية» أو 
ساعد في تخريج بعض الأحاديثء وتنبيهي لأهمية العزو في بعض المواضع التي فاتني العزو 
فيهاء أو أشار بزيادة البيان في بعض المسائل والمباحثء والشكر موصول أيضاً لكل من 
طلب مني إكمال الشرح وطباعته. وحفزني على ذلك ما كان له أثر كبير في استنهاض الهمة 
لأكال المهمة. 

وأخيراً أدعو الله تعالى أن يوفقني في مقصدي. وأن يجعل هذا الجهد في ميزان حسنا 
وحسنات كل من نظر إليه ا أنظرء وكل من استفاد منه وأفاد في نقد أو توجيه أو أي 

والحمد لله رب العالمين. أل الأمر وآخرّه؛ والصّلاة والسّلام على سيدنا محمد خاتم 
النبيين. 

ولونى لنااك قن اللهال ساع ولا بقييه 
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عمّان_الأردن 
فى العاشر مر شعبان 5768 ١ه ١‏ 
ده سعيد عبد اللطيف فودة 


تر حمة وجيزة للإمام أبي جعفر الطححاويٌ”' 


99م -؟مهم) 


الإمام الععلامة الحافظ الكبير, محدّث الدّيار المصرية وفقيهُهاء أبو جعفر أحمد بن 
محمد بن سّلامة بن سَلّمة بن عبد الملكء الأزديٌ الْحَجْريٌ”" المصري الطّحاوي الحنفي. 


مولده ونشأته: 


ولد الطحاوي في سنة تسع وثلاثين ومئتين للهجرة» بقرية طحا من أعمال مصرء 
ونشأ في بيت علم ودين فأبوه كان من أهل العلم» وكذلك أمَّه كانت تحضر مجلس الإمام 
الشافعي» وخاله هو الإمام المزني أفقه أصحاب الشافعي. وقد عاصر الطحاوي الأئمة 
الكبار» ومنهم أصحاب الكتب الستة ومن في طبقتهم من أئمة الفقه والحديث. 


)١(‏ من مصادر ترجمته: 
- (طبقات الفقهاء» لأبي إسحاق الشيرازي ص ١57‏ . 
- «الأنساب» للسمعاني (4: 7518). 
- «المنتظم» لابن الجوزي (5: .)595٠١‏ 
- «وفيات الأعيان» لابن خلكان (1: .)/7-1١/١‏ 
«تذكرة الحفاظ» للذهبى (811-80/:7). 
- سير أعلام النبلاء» له (18: 50-"65). 
«الوافي بالوفيات» للصفدي .)١١-9:8(‏ 
الجواهر المضية» للقرشي .)1١5-١١ 5 :١(‏ 
وغيرها. 

(؟) من حجر الأآزد. «الأنساب» للسمعاني (5: 57-/57)» «اللباب) لابن الأثير (1: 5/801). 


شيوخه وطلبه للعلم: 

أخد الإمامٌ العلمَ وسمع الحديث عن جماعةٍ منهم: 

الإمام يونس بن عبد الأعلى المصريء وفقيه المالكية الإمام محمد بن عبد الله بن 
عبد الْحَكم والإمام الربيع بن سليمان المرادي صاحب الإمام الشافعي» ولزم الطحاوي 
خاله الإمام أبا إبراهيم المُرَنيِ صاحب الشافعي وناشر علمه» وأخذ كذلك عن القاضي 
بكار بن قتيبة» وطبقتهم. 

كما أخذ عن الأئمة الحفاظ: أبي زُرعة الدمشقيء وأبي عبد ال رمن النسائي صاحب 
السئنء وأبي بكر بن أبي داودء وأبي بشر الدو لابي» وغيرهم. 

وبررّ في علم الحديث وفي الفقه. وتفقه بالقاضي أحمدَ بن أبي عمران الحنفي. وارتحل 
إلى الشام في سنة ثانِ وستين ومئتين» فلقي قاضي دمشق أبا خازم عبد الحميد بن عبد العزيز 
السكوني”"» وتفقه أيضاً عليه. 

قال بو سليات بِنٌ دَبْرةٍ قال لى الطتحاوي: #أول من كتبت عه الحديك: المرق: 
وأخذثٌ بقول الشافعيء فلا كان بعد سنينء قِدِمَّ أحمدٌ بن أبي عمران قاضياً على مصرء 
فضحرته: وأخزث ,قو 27 

وقال الإمام أبو إسحاق الشيرازي في «طبقات الفقهاء»: «أحَذَّ العلمَ عن أبي جعفر 
ابن أبي عمران» وأبي خازم وغيرهماء وكان شافعياً يقرأ على أبي إبراهيم المزني» فقال له يوماً: 
والله لاجاءً منك شيء, فعَضِبَ أبو جعفر من ذلكء وانتقل إلى ابن أبي عمران» فل صف 
مختصره. قال: رَحِمَ الله أبا إبراهيم؛ لو كان حيّاً لكفرَ عن يمينه)7". 
)١(‏ ترجمته في «تاريخ بغداد) :1١(‏ 57-55). 


(؟) «سير أعلام النبلاء»: (78:16). 
«طبقات الشيرازي»: .١57‏ 


تلامذته: 
3 3 1 ان بلشات 4 0 5 0 8 3 

حدث عنه وأخذ عنه ثلة من كبار العلماء والحفاظ» منهم: الحافظ يوسف بِنْ القاسم 
الميّانجيء والإمام أبو القاسم الطبران صاحب المعاجم, والحافظ أبو بكر ابن المقرئ» 
والحافظ أبو أحمد عبد الله بن عَدِيي صاحب «الكامل»» وقاضى مصر أبو عثمان الأزدي. 

1 5 0 0 0 
والإمام أبو سعيد بن يونس المصريء وخلق سواهم من الدمشقيين والمصريين والرّخالين 
ثناء العلماء عليه: 

5 0 ماع وق موا الشركة 0 وتوزة 

قال الإمام ابن يونس: «كان ثقة ثُبّتا فقيها عاقلاء لم يخلف مثله) 0 

وقال المحرّث مسلمة بن القاسم القرطبي: ١وكان‏ ثقة تُبّتَا جليل القدر فقيه البدن» 
عالماً باختلاف العلاء؛ بصيراً بالتصنيف)20. 

وقال ابن النديم: «كان أُوحَدَ زمانه علماً وزُهداً»7". 

وقال الإمام أبو إسحاق الشيرازي في «طبقات الفقهاء»: «وأبو جعفر الطّحاويّ 
انتهث إليه ركاسةٌ أصحاب أبي حنيفة بمضر)9). 

وقال الإمام ابن عبد البر: «كان الطحاويٌّ كو المذَمّبء وكان عالماً بجميع مذاهب 
الفقهاء)©'. 


.)6١59 :7( «تذكرة الحفاظ)»‎ )١( 
(؟) «لسان الميزان» (5:1/ا؟7).‎ 

(9) «الفهرست») ص١712.‏ 

() «طبقات الشيرازي): .١57‏ 
(45) «الجواهر المضية» .)١١7:1١(‏ 


ذكر العامة الحافظ عبد القادر القرَئْي مؤلفاته فقال: «وصتّف الكتبء فون ذلك: 
الأحكام القرآن» في نيف وعشرين جزءاً» و«معاني الآثار) وهو أوّل تصانيفه» و«بيان مشكل 
الآثار) وهو آخر تصانيفه» واختصرها ابن رشد المالكي, و«المختصر في الفقه» وولع 
الناس بشرحه. وعليه عدة شروح.ء و«شرح الجامع الكبير». واشرح الجامع الصغير». وله 
«الشروط الكبير»» و«الشروط الصغير»» و«الشروط الأوسط». وله «المحاضر والسَّجِلات 
والوصايا'والفر اقش رساب اققى كتان المدلسيق على الكرابيسبي»» و«كتاب أصله 
كتب العزل»» و«المختصر الكبير» و«المختصر الصغير)» وله «تاريخ كبير )» وله لد ف 
«مناقب أبي حنيفة». 

وله في القرآن ألف ورقة حكاه القاضي عياض في «الإكمال». 

وله «النوادر الفقهية» في عشرة أجزاءء» و«النوادر والحكايات» في نيّف وعشرين 

وله احكم أراضي مكّة). و«قسم الفيء والغنائم»» وله «الردٌ على عيسى بن أبان» 
في كتابه الذى سم|ه «خطأ الكتّب)»» وله «الردّ على أبي عبَّيد فيه| أخطأ فيه في كتاب النسب)» 
وله «اختلاف الروايات» على مذهب الكوفيين)7'. 

قال الحافظ الذهبي: «من نَظر في تواليف هذا الإمام عَلِمَ حلّه من العِلْم؛ وسَعَة 
معارفه74). 

قلت: ومما طبع من هذه التآليف: 


كتابه العقيدة» الذي نشرحه ف هذا الكتاب. 


.)١١7:1١( «الجواهر المضية»‎ )١( 
.07١ :10( (؟) «سير أعلام النبلاء»‎ 
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-شرح معاني الآثار» طبع بالهند» وهو حقيقٌ بإعادة النشر محققاً. 
- شرح مشكا الآثار مع ان بتحقيق الشيخ * شعيب الأرنؤوط. 
مختصره الفقهي» طبع بمصرء ثم طبع مؤخرا مع شرحه للإمام الحجصاص. 


وفاته: 


توفي الإمام الطحاوي بمصرء سنة إحدى وعشرين وثلاثمئة للهجرة» ودّفن 
بالقرافة في تُربة بني الأشعث. وقد أفرده بالترجمة الشيخ العالامة محمد زاهد الكوثري في 
كتابه اللطيف: «الحاوي في سيرة الإمام أبي جعفر الطحاوي رضي الله عنه)» وهو مطبوع» 
وكيت في سيرته ومنهجه العلمية رسائل جامعية عديدة» رحمه الله تعالى وأثابه عن العلم 


والديه خمر الحزاء. 


0 00 00 


1 كم : 
فذلة ا ييز 
المقدمة 
الغيرج 


بسم الله الرحمن الرحيمء الحمد لله رب العالمين, قال العلامة حجة الإسلام 
أبو جعفر الوراق الطحاويبمصر- رحمه الله: 

يستهين كثير من الناس في الزمان المعاصر بالألقاب التي كان يضفيها الناس على 
العلماء في الأزمنة الماضية» أقصدٌما كان من قَبيل تلقيب الإمام الغزالي ب١حجة‏ الإسلام»» 
وما كان من إرادة الإمام الرازي إذا أطلق لفظ «الإمام» في الأصلين» وإرادة «الشيخ) إذا 
أريد الأشعريء وإرادة «الأستاذ) إذا أريد الإسفراييني» وما كان من قبيل إطلاق «لسان 
المتكلمين على الإمام الباقلاني» و١مفتي‏ الثقلين» على ابن كمال باشاء و«شيخ الإسلام) 
على مثل الإمام تقي الدين السبكي والإمام ابن حجر ونحو ذلك من ألقاب. 

فنرى في هذا الزمان كثيراً من يعتقدون أن هذه الألقاب كانت تُطلّق على سبيل 
التواطؤ لا الاستحقاق, أي: إن الناس ل كانوا يُعجّبون ببعض العلماء ويريدون إعلاء 
منزلتهم» فإغهم يطلقون عليهم نحو هذه الألقاب لمجرّد الغلوٌ في أمرهم, أما هم فلم 
يكونوا بهذا الاستحقاق للمثل تلك الألقاب» وإنها كانت في أكثرها مبالّغاً فيها أو لأمور 
سياسية. 


ومن هنا نشأت نظرية أن المشايخ والعلماء كانوا يتحالفون في بين أنفسهم على 
إعلاء شأن فلانٍ» أو خفض شأن غيره» ودخلت في النفوس أوهامٌ المكاسب الشخصية» 
والسخالفات الدثيوية وتسيس الذي اصلحة الدنيا. 

والعارف بحقيقة الأمر أن الحقيقة-في غالب الأمر-ل تكن تسير على هذا الوضع 
والتصوّرء ولم تكن هذه القاعدة هي الشائعة فضلا عن أن تكون مطردة بينهم. 

ولكن العلماء السابقين ‏ خصوصاً علماء أهل السنة ‏ كانوا من أورع الناس في 
إطلاق الألقاب والأوصاف على سواهم من العلماء؛ لأنهم يعتبرون تلك الإطلاقات 
من قبيل الشهادة والتزكية والترويج لعلم هؤلاء بين الخلق» وإقراراً منهم لمكانتهم التي 
وصلوا إليها وبناءً عليها استحقواتلك الألقاب. 

وما كان لنا ولا لغيرنا- من أهل هذا العصر الغريب أن نسيء الظنون بالماضين 
بناء على فياسنا على الزمان المعاصر الذي نختبره ونعاني منه» فإن كان التواطُّو والتغانُِ 
والتحالّفات لأجل المصالح والسياسة قد انتشرت بين المشتغلين بالعلم وغير المشتغلين 
له وخصوصاً في بعض القطاعات الرسمية» والجامعات الأكاديمية» فإن الأمر لم يكن 
كذلك فيا مضىء ولذلك فإن سير هؤلاء الأكابر وعلومّهم والانتفاع بذلك كلّه لم 
يرَلْ متحققاً إلى زمانناء ولن يزال بإذن الله تعالى رائجاً لدى طلاب العلم مطلوباً منهم» 
وذلك لأن قيمته ذاتية له» لم تُعطّ» ول يكتسبها بمجرد التواطؤ والتآمر» بل نهم اكتسبوها 
باستحقاق. وخصوصاً الأكابر المشهورون من أهل العلم. 

ومن هؤلاء الإمام الكبير أبو جعفر الطحاويء الذي بلغ مرتبة عظيمة من العلم 
في الفقه والحديث» صاربها يُشار إليه بالبنان» وتحفظ مكانته بالجنان. 


إن هناك قاغد؟ عظيمة مق رين العلل اءء حاضلها آن الأصل ق العقافدالدليل: 
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وخصوصاً للقادرعليه» وقد اختلفوافي من قدرّعليه ول يحصّله بأن أهمل أمره فحكموا 
عليه بالعصيان والتقصير» وإن قال أغلبهم: إن يانه إذا كان مطابقاً للحقٌ جازماً لا تردّد 
فيه» صحيح. 

وهذا الآمر لاايصح أن نتردد فيه بالنسبة لأكابر العلماء» كالإمام الطحاوي وغيره» 
فلاايصح أن يُقال_ولا أن يخطر في وهم واهم-: إنهم قلّدوا غيرهم في الاعتقاد بلا دليل» 
أو أنهم_مع مكانتهم العالية مويل يكور فين تاهيه العقائد وأحكامهاء بل إنهم 
اجتهدوا فأصابوا الحق. ووقعوا على الحقيقة» فتمسكوا مهاء وليس هناك من إشكال 
في أن يفضي اجتهادٌ مجتهدّين - أو أكثر إلى آراء متوافقةٍ في الاعتقاد فضلاً عن الفقه 
والأحكام, فالتوافق الحاصل بين العلماء الأعلام لم يكن_إذن_عن تواطؤ منهم, بل كان 
عن اجتهاد سابق» ومعرفة مقرّرة في قلومهم» وكان عملهم مبنياً على صدق وإخلاص 
لله تعالى» ومع أنفسهم ومع ما تستحقه هذه المعارف والعلوم من اهتمام وتدقيق» ولم 
يكن اعترافهم بالعلاء بناءٌ على ترتيب متقدّم واتفاقات مقصودة؛ بل كان العلماء هم 
الذين يثبتون أنفسهم ب يقدمونه للناس من علم وتحقيق وسباق في هذا الباب» فينالون 
الاعتراف لاستحقاقهم., لالتواطؤ مصلحيٌ بينهم وبين غيرهم. 

نعم لا يصحٌ مطلقاً الاعتقاد أن الإمام الطحاوي قد قلّد إِمامّه الإمامً الأعظم 
أبا حنيفة النعمان في العقيدة بلا دراية ولا علم ولا تحقيق» ولو كان الإمام الطحاوي يرى 
بطلانَ رأي غيره في الاعتقاد لصرّح بذلك ول يلوّح. وهكذا فقد كان بالإمكان أن يخالف 
الإمامُ الطحاوي إمامّه الإمام الأعظم لو تبين له بطلانٌ ما ذهب إليه من العقيدة» ولكنه 
لا ظهر له صوابٌ ما ذهب إليه؛ وافقه وأعلن أنه ينتمي إليه في الاعتقاد | ينتسبٌ إليه 
في الفقه والأحكام وليس ذلك بناءً على تقليد محض أيضاًء بل عن علم ونظر. 


وقد يحسب بعض الناس أن الاجتهاد مجرّد بذل الجهد. فيظنون أن كل واحد 
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- مهما كان جاهلاًإذا بذل جهداً في معرفة الحق فإن ذلك يُسوّغ له أن يقول: هذا رأبي. 
وأن يدعو الناس إليه» حتى لو كان مُبطلاً متناقضاً مبنياً على أوهام وأغاليطً! فصار كثيدٌ 
من الخلق يقابل قولّه بقول الإمام أبي حنيفة أو الشافعي وغيرهم من الأئمة الأعاظم. 
ويعتقد في قرارة نفسه أنه لا فرقٌ بينه وبينهم في الاجتهاد والقدر والمكانة. 

وهذا ‏ لعمري انغماسٌ في الغيّ وا هوى» وإن حسبوه يُعلي من قدرهمء فكم 
رأينا في هذا الزمان من يدعي الاجتهاد ويُطلق ترجيحاته في العقائد والفقه» وتخالف 
الأكابر في آرائهم» ويخلطٌ بين الآراء وهو يظنٌ أنه سن صنعاًء ومُوقق في أمره» إن هم 
إلايظنون. 
قال الإمام الطحاوي: (هذا ذكرٌ بيان عقيدة أهل السنة والجماعة) 


(هذا) اسم إشارة يشير إلى المعاني التي يعيها ويعرفها ويحفظها في ذهنه ونفسه. 
يعني: هذا الذي أريد أن أكتبه الآن بيانُ» والبيان: عكس الإجمال» والإجمال: هو الكلام 

فيقول الإمام الطحاوي: هذا الكلام الذي سوف أذكره الآن هو كلام مُبيَنّ وليس 
كلاماً جملا والكلام المبيّن يصمٌ بناء العمل عليه» ولا يتوقف فهمّه على غيره» وإن كان 
شاط فيه أن يكون مفصلة. 

مح أن هذا المت سواة كان مبيداً فلذ رز القول: إنه استوعغب كل ما يمكن 
أن يقال في علم التوحيد وإلا لما كان متناً ولا مختصراً؛ فالاختصار لا ينافي البيان. 

يشير رحمه الله تعالى - بقوله: «هذا» إلى ما وقر في قلبه من اعتقاد راسخ» فكل 
ما سيذكره على القرطاس هو حاضٌ في قلبه وعقله» فالإشارة إنم| تكون إلى الحاضرء 
ولذلك قال بعض العلماء المحققين: إن الإشارة قد تكون إلى موجود في الخارج» أو 
موجود في الذهن. فالذي أشار إليه الإمام الطحاوي موجود في عقله ونفسه. 
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هذا ويجوز أن يكون الإمام الطحاوي قد كتب هذه المقدّمة بعد كتابته وتقريره 
حملة العقائد المسطورة؛ فلذلك أشار إليها بقوله: «هذا»؛ وهذا الاحتهال وإن كان جائزاً 
عقلاً إلا أنه ليس موافقاً لما كان عليه الإمام الطحاوي من عظيم المكانة» وكبير العلم» 
ومن كان كذلك فإن) يناسبه القول بأن العقائد حاضرة في نفسه؛ | قلناه من قبل. 

(هذا ذكزييان) أي 143 تفميل: ولين كلام خيلا عكمل أكترهخ معن 
خلافاً لمن ادّعى ذلك. 

والذكر ف يكون لبياناء وقد ركو فليا ونفسياً بن إذا كاك الأشارة فد كرة 
إلى ما هو موجود خارجاًء وقد تكون إلى ما هو موجود في النفس.ء فإِنّ الذكر إذا قصد 
به اللساني فالأرجح أن تكون الإشارةٌ خارجية» ويجوز أن تكون قلبية بتنزيل ما هو في 
القلب في الخارج. 

وعلى هذا فالإشارة الخارجية إلى ماهو في النفس تكون مجازاً باعتبار وجوده في 
الخارج» وإن كانت الإشارة إلى ما هو في النفس. فالمرادُ بالذكر النفسيٌ. 

وغل كل الكموال #اللنحفاة من ذلك كلهدوسرت أن كوت المذكور مشارا إليف 
والإشارة كما هو معلوم ‏ لا تتعلق إلا با هو حاضو في النفسء أو في الخارج» معلوم 
الحضور مؤكّد ويقيني» وخصوصاً إذا كان المشار إليه من باب العقيدة التي ينبغي أن 
تكون يقينية فالراحت أن تكون غده العقائد معلومة ويقيية إذن: 

قوله: «بيان» يعني: «تفصيل»» لأن البيان لا يكون مَُملا والمجمّل هنا بمعنى: 
الكلام الذي لا يُعرّف مدلولّه أو: الكلام الذي لا يكفي لبناء العمل من نفي وإثبات 
عليه» فهو يحتاج إلى غيره لبيانه. 

فا يذكره الإمام الطحاوي هنا هو بان بمعنى: أنه يكفي المرء إذا اعتقده» فا نفاةُ 
فهو منفىٌ عنده» وما أثبته فهو مُثْبَتٌ عنله. 


ولا يجوز أن يقول قائل: إن ما أطلق الإمام الطحاوي نفيّه فربم| يكون يثبته 
وجه وأنه أخطأ في إطلاق نفيه» ومعنى ذلك أنَّ: ما ينفيه الطحاوي بإطلاق لا يجوز 
نفيه بإطلاق باعتبار الطحاوي نفسمه إلا بدليلٍ راجع إلى كلام الطحاوي نفسه» فلا يجوز 
أن يقال: إن ما أطلقه الطحاوي يجوز_بل يجب_فيه التفصيلٌ وبيانٌ المعاني المحتمّلة فيه: 
فيا كان منه مقبو لآ فيقبل وما كان منها منفياً فينفى» وحمل رأيٌّ الطحاوي ومراده على ما 
يزعمه زاعمٌ بلا دليلٍ ما تقتضيه قواعدٌ شرح النصوص وتفسيرها. 

هذا القول وهذه الطريقة لا يجوز أن يُقالاهنا؛ لأنهذا يناني البيان_أي: التفصيل- 
الذي يصف الطحاوي فيه عقيدتّه. وهذا الكلامٌ إن صدر من أحدء فإنه يمثل اعتراضاً 
مبطناً منه على الإمام الطحاويء لا شرحاً لكتابه. 


والخاضل» عرزت ا الطعاري كا لا عرز نيد مس إلى ودلا 
بدليل يدل عليه كلامه» بحسب ما تقء تقتضيه القواعد المقرّرة المرعبّة بين أهل الشأن والفهم. 
أما مجرد الدعوى التي تَُرّف مقصود القائل» فهو نوعٌ من العبث الذي صار أهل 
ال دا وي حل للا ا ا 


و 
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لطريقة تحكم لا يليق بالعقلاء الإكالاب كرس اسيك م طاو ررمي 
النصوصٌء فإن هذا الاطّراد والكثرة يدلّان_بلا ريب ولا شك -على قصدٍ في له لا 
يريد الإعلان عنه. 

وما دام الإمام الطحاوي قد أعلن أن ما يذكره في هذا المتن هو مفصّّلء فلا تصحٌ 
دعوى الإجمال فيه إلا بدليلء فَلِتأَمّل في ذلك. 

(عقيدة): من عَقَدَ العقيدة: هي الأحكام المقصودٌ التصديق بها لذاتهاء مثل 
الإيهان بالله ورسله... ولا يُبنى عليها العمل لذاتهاء بل هي شرط لتصحيح العملء أي 
إة الغيل الس هوم ذانيا مو العقبد ةو لين لازم ذانيا من لر ازمياء لايتكر اكات 
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عنهاء فيُمكن أن يُتصوّر أن يؤمن الواح دبالل تعالى وبرسله الكرام عليهم السلام وبسائر 
أركان الإيهان» ومع ذلك يظلمُ أويسرقٌ أو يفعلٌ غير ذلك من المعاصي» فمعصيئه هذه. 
لاتستلزم انتفاء أصل إيوانه. 

العقيدة إذن: هي ما يُعتقّد لذاته» أو ما يُصدّق به لذاته» فالتصديق ذاتي له فإن 
فرضنا إنساناً علم بأحكام العقائد كلّها بإتقان» لكنه لم يُصدّق بباء بمعنى: لم ترم نفسه 
وتخضعْ بها بحيث يتبعه حديث النفس بهذه العقائد والأحكام, فإنه لا يكون مُعتقِداً 
وهذا واضحٌ لا يكاد بحتاج إلى تحقيق. 

والعقد: هو الرّئْط» فالتفسٌ تكون مريوطة مبذه الحقاقد ريطأ أكيداً لذ انفكاك له 
ولا انحلال» ولا خلل فيه ولاريب ولاشكٌ ولا احتمال» وهذا الربط يكون منظوراً فيه 
من حيث طلبُ حصوله لذاته» لامن حيث كوثّه شرطاً للعمل فقط. 

فليس بناءٌ العمل الجارحي عليه هو المصحّح لطلب الاعتقاد. بل الاعتقادٌمطلوتٌ 
لذاته» من جهة» ومطلوبٌ لكي يبنى عليه العمل الجوارحي من جهة أخرى. فلو فرضنا 
أنه م يكن العمل واجباًء فإن العقيدة مطلوبة» فالعقيدةٌ هي الأساس. 

قال العلامة أكمل الدين البابرتي: لوالضية تدا بمعنى «مفعول). أي: 
المعقودة التي عقد عليها القلبٌ وعرَّمَ بالقصد البليغ» يقال: اعتقد فلان كذا: إذا ارتبط 
عليه القلبُ وعزم عزيمةً محكمة)(". 

قال العلامة العضد في «المواقف» مع «الشرح» للشريف الجرجاني: «(والمراد 
بالعقائد: ما يُقصد به نفس الاعتقاد دون العمل) فإن الأحكام المأخوذة من الشرع 
قسان: 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية» للبابرقٍ» ص77. 


1 

أحدهما: ما يقصد به نفس الاعتقاد؛ كقولنا: الله تعالى عالم قادر سميع بصيرء 
وهذه تسمى اعتقادية وأصلية وعقائد» وقددُوّن علمٌ الكلام لحفظها. 

والثاني: ما يقصد به العمل؛ كقولنا: الوتر واجب. والزكاة فريضة» وهذه تسمى 
عمليةَ وفرعية وأحكاماً ظاهرية» وقد دُوّن علم الفقه لها»0©. 

يوضح السيد الشريف في هذه الفقرة مفهومَ العقائد» وقد نصّ على ذلك غيرُه 
من التعقفيق: 

وقد يتوهم بعص الناس من ذلك أن العقائد لا ينبني عليها العمل» وهذا الفهم 
باطلٌ بل إِنَّ العمل لا يصحٌ إلاعليهاء ولكنّ المفهوم مما قلناه: هو أن العقائد مقصودةٌ 
لذاتباء وإنلم يرد المُعِتَقِدٌ أن يعمل الواجباتٍ الشرعية» فْحَدَمُ قيامه بذلك لا يُعفيه 
من لزوم اعتقاد للعقائد الإيمانية. فهذا هو المقصودٌ من قوهم: إِنَّ العقائد مقصودةٌ 
لذاتها. 

ويجب العلم بأن بعضّ العمل واجبٌ» وتارك الواجب عاصي. فقولنا: إنَّ العاصي 
لاايكفر على وجه الإجمالء لا يستلزم مطلقا أنه يجوز له المعصية» بل إن المعصية تستلزم 
ترنّب العذاب عليه» ولكن فَرْقٌ بين آرت العذاب عليه وبين كون العمل من أصل 
العقيدة. 

وكذلك لا يهم من هذا الإجمال أن كلّ فاسق فهو لا يكفّر بفسقه؛ لأن الكفر 
يسمى فسقاً أيضاًء بالإضافة إلى كونه كفراً وظلماًء ولكن المراد: أن نفس عمل الجوارح 
- من حيث هو عمل - لا نحكم بكفر فاعله إلا إذا جعله الشرعٌ دليلاً على الكفر» بأن 
يكون فيه دلالةٌ على اعتقاد فاسدٍ يُكَمْر مُعبَقدَّه كما لوسجد لصنم اختياراعالماً» أو نحو 


. 8 ١( «المواقف» مع «الشرح) للشريف الجرجاني‎ )١( 


وا 


ذلك مما نصّ عليه الفقهاء؛ وجعلته الشريعة دالا على الكفر» وحُجُوّزاً لتكفير الشخص 
الذي يتلبس به. 

والإمام الطحاويّ وضّح ‏ كما سنرى ‏ أن هذا المتن كلاءٌ مبيّن» وليس مجملاً 
يحتمل أكثر من معنى. 

وهويّبِين في هذا المتن الجليل أحكامَ (عقيدة)» وليس أحكاماً فقهية. 

وهذه العقيدة التي يبينها في هذا المتن هي عقيدة منسوبة لِ(أهل السنة والجماعة)» 
فمن هم أهل السنة والجاعة؟ ولماذا سُمّوا بهذا الاسم؟ 

«(أهل»: معناها: الأصحاب والملازمون للشيء» و«السّنة): هي ما ورد عن 
الرسول عليه الصلاة والسلام من أقوال وأفعال وتقريرات» ويتضمّن ذلك ما ورد عنه 
عليه الصلاة والسلام من عقائدَ أصليةٍ وفرعية. و«الجماعة»: هم أصحابٌ الرسول عليه 
السلام الذين ماتواولم يخالفوا ما عليه النبي يكل والرسولٌ عليه السلام عنهم راض. 

فالمقصود بأهل السنة والجماعة: هم الذين نصروا السنة المذكورة واتّبعوا الجماعة» 


و 


فيا مرّ» ولذلك سَمُّوا بأهل السنة والجماعة. 
ونقل الغنيمي في «اشرحه) للطحاوية عن النجم الغزي في حسن التنبه في التشبه) 
فقال: «والمراد بطريق أهل السنة والجماعة ما كان عليه النبيٌّ كه وأصحابه الكرام؛ وهو 
مادلٌ عليه السواد الأعظم من المسلمين في كل زمان» وهم الجماعة والطائفة الظاهرون 
التي عليه الغلياء» أن أهل السنة لبسوا خشية ولا تمتي رلا يدخل عسم 
ولامشبه في أهل السنة. ولذلك فإنَّ بعضاً من أتباع المذاهب الفقهية لا يدخلون في أهل 


.5 «شرح الطحاوية) للغنيمي» ص5‎ )١( 
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السنة» لأنهم اتبعوا مذاهبّ اعتقادية أخرى كالتجسيم والاعتزال ونحو ذلك؛ وكذلك 
الكرامية فهم قطعاً ليسوا من أهل السنة» مع أخهم منتسبون في الفقه إلى الإمام أبي حنيفة» 
بل إن بعض فرق الحنابلة أولى بالخروج من أهل السنة من فرق الكرامية. 

واعلم أن ا حنابلة أيضاً افترقوا إلى فرق عديدة في ذات الله تعالى» فمنهم المنزّهون 
وعلى رأسهم الإمام امببجَّل أحمدٌ بن حنبل والإمامٌ ابن عقيل والإمامٌ ابن الجوزي7© 
وكثير من المتأخرين» ومنهم مجسمةٌ كأمثال القاضي أب يعلى» وابن قدامة المقدسي» 
وابن الزاغوني» وابن تيمية» وابن قيم الجوزية» ويمكن أن يدرّج معهم غيرُهم ممن م 
ينتسب إلى الحنابلة فقهاً لموافقتهم إياهم في الاعتقاد» كشارح العقيدة الطحاوية المتتسب 
إلى الأحناف, وأما الإمام الذهبي فكثير من كلامه سليم» وخصوصاً ما جاء منه بعد 
وفاة ابن تيمية» واختلاطه بالأعلام كالإمام التقي السبكي, وجاء في بعض أقواله ما 
يستلزم الحذر منه وعدم التسليم له» ون لم يكن الذهبي حنبليا فقد كان شافعي المذهب 
ولكنه تأثر بابن تيمية ى] هو معلوم؛ والخبير يعرف مرادهم كى] تدل عليه كلل|تهم بحسب 
الدلالات اللغوية المتعارفة» ويحتاط منه. وإنا لم يصرّحوا بذلك لعدم تمكّنهم في هذا 
الباب» وأيضاً لاختلاطهم بكبار علماء السادة الأشاعرة أهل السنة. 


)١(‏ لايقال: ابن عقيل تتلمذ على يد بعض المعتزلة فتأثر مهم» وتتلمذ عليه ابن الجوزي فتأثر به وهذا 
ليس من شأن الإمام أحمد. لأن عقائد الإمام أحمد بن حنبل المنقولة عنه ببدلالتها الصحيحة تؤيد 
ما جاء به هؤلاء وما قرروه في كتبهم» ويظهر بذلك أن ما حاوله بعضهم من جعل الإمام أحمد 
موافقاً لعقيدة المجسمة والمشبهة ليس كا ينبغي» وأن ذلك منه مجرد تأويل لمذهب الإمام؛ ولذلك 
اتفق أهل الح على أن الإمام أحمد منزه غير مشبه. وبيان ذلك يحتاج لاستقصاء وبحث خاص» 
ولكن أكثر ماجاء من سوء فهم الإمام أحمد ما قام به ابن تيمية من محاو لات مستمرة مطردة جره 
إلى صفه» فاتبعه كثير من الناس المعاصرين على ذلكء لتسليمهم له في العقيدة. 


هه" 

وأما المالكيةٌ فقليل منهم مائلٌ إلى خلاف أهل السنة» بل صرّح بعضّهم أنه لا 
يعرف أحداً منهم يخالف أهل السنة في العقيدة» وكذلك الأحنافٌ أهل سنة ولكنهم 
ماتريديون» ولكن يوجد في هؤلاء معتزلةٌ» وأما الشافعية فيوجد فيهم معتزلةٌ ومجسمة» 
ولكن نسبتهم قليلة محصورة؛ وغالبهم من أهل السنة الأشاعرة؛ ولله الحمد. 

وقد يسأل بعض الناس فيقولون: ومتى بدأت أهل السنة في الظهور؟ 

والتحقيق في الجواب: أن أهل السنة موجودون منذ كان الرسول عليه السلام 
موجوداًء بل !مهم موجودون منذ ظهور الإسلام؛ لأخهم هم القائلون بالعقائد الصحيحة» 
والفهم التامٌ للدين. 

هذا من حيث الحقيقة وأما من حيث التسمية الخاصة؛ أي: إطلاق هذا الاسم 
الخاصٌ لقباًعليهم» ,فك التسميات ظهرت عبيذًا الأععار_ شا عر عن المسكىه و أغلب 
ل 00 

وإنا ذَكَرَ الإمام الطحاويٌ «العقيدة»؛ لأنه يجب على الناس الإيهان الصحيح. 
وهذابناة على التكليف الشرعيٌ» والناس مكلفون بذلك؛ والتكليف : هو طلبُ مافيه 
مشقة وكُلفة» فتندرج فيه الأحكام التكليفية كلّهاء ويلحقها المباح؛ لأنه مطلوتٌ جملةً. 

ويمكن أن يعرّف التكليف: بأنه إلزامُ ما فيه كلفة» فيصدق على فعل الواجب 
وترك الحرام فقط 

ويتوجه التكليف على جميع الناس» ولكن يختلف القدرٌ الذي كُلّفَ به واحدٌ عن 
الآخر بحسب المواهب التي أودعها الله تعالى فيه؛ فلا يُحَاسِبُ الله تعالى الذكيّ العبقري 
محاسبته للمجنونء أو للأقل ذكاءً. 

ثم يتفاوت التكليف بحسب العلمء فالعالم تتعلق به تكاليفٌ لا تتعلق بالعامي, 
وتختلف الدرجاث بحسب تعمّقه في العلم؛ وطبيعةٍ العلم. 


5؟” 

وقد قامت الآدلة على أن الذين ثبتت عندهم الأدلة على العقيدة الحق والدين 
الحق بظهور أكثرٌ من غيرهم. كالأنبياء» فإن عذابهم سيكون أضعافاً مضاعفةً لو فرضنا 
انحراقّهم عنه من بعد ولأجل ذلك جاء السخطٌ الشديد على اليهود؛ لأن الله تعالى قد 
أقام لحم من البينات الظاهرة ما كان ينبغي لأجله أن لا يحيدوا عن الصوابء ولكنهم 
تعنَّوا وأبُوا إلا التحريف والانحرافء فتعلّق بهم الذمٌ أكثر مما تعلق بغيرهم؛ وتأمل 


ع يوا اسح ل سن 


قوله تعالى في سورة الأسرةء # رونك ناسيك موادت فصن تلك لنفرَى 
كات درك ورك ولول أن يتنك اتدكدة كن لتر شيا 
ليلا اذا دقف عقت المة وَضِعْفٌ الْمَمَاتِ ثم لايد لك علدا ترا 7 


[الإسراء: “«/ا-ه/]. 


والمرجع الآساس للعلم: هو العقل والنقلء أعني: العقل» والكتاب» وما صحّ 
من السنة ووصل إلى درجة يصح الاحتجاح به على مسائل التوحيد. 

وقد اشترط بعص العلماء أن يكون الحديثٌ الذي مُحْتحٌ به في الاعتقاد متواتراً» 
وقالوا لاحجية للآحاد في الاعتقاد. ولا خلافٌ أن المتواتريُعتبر في الاحتجاج به إذا كان 
واضحٌ المعنى متوافقا مع القرآن والعقل. 

ولكن أقول: وما المانع من أن يحنج بخبر الآحاد أيضاًء إذا كان محققاً الشروط 
نفسّهاء فأصل الحجّية ثابتٌ للآحادء وإنما احتاط بعض العلماءٌ في التوحيد فشرطوا 
التواتر» الحساسية الموضوع ولأنه علمٌ أصول الدين» فخافوا أن يبنوا أصول الدين على 
أخبار الحاد. 

ولكن إذا شرطنا في حديث الآحاد كوه صحيحٌ المعنى» غير حالف للعقل 
القطعيء ولا للقرآن, فا المانع من الاحتجاج به في علم التوحيد أيضا؟ خصوصا إذا 


/1” 
احتفت به القراة ئن المؤيّدة» مع عدم معارضته لليقيني القطعي, ويكونا: شتراطنا لكل هذه 
الشروط داعبا لحديث الآحاد؛ فيكون من قبيل توارٌد القرائن العديدة على الآحاد فترفعٌه 
إلى درجة العلم» كما قرره بعض المحققين من الأصوليين كابن الحاجب في امختصره)27. 
والعلمٌ في النهاية هو موضع الاحتجاجء فكل ما أدّى إلى العلم؛ سواءً كان أمراً 
واحداء أو أكثر من واحد؛ فهو حجّة: والآحادٌ م القرائن العديدة له من حُجج 
عقلية» وقرآن» وأخبار أخرىء وغير ذلكء ربا يفيدٌ العلمٌ لا باعتباره وحدّه. ولكن 
بملاحظة انضمامه إلى سائر هذه القرائن 
ولكن إذا أخذنا خبرٌ الآحاد وحده. فإنه لا يفيد العلم قطعاً فلا يجوز الاحتجاحٌ 
به في علم التوحيد؛ إذا قلنا: إن جميع ما في علم التوحيد مقطوعٌ به أو يجوز بناءً على 
إدخال بعض المسائل الظنية فيه» ولو على سبيل الإلحاق. 


[الكلام على أدلة العقائد هل يكفي فيها الظنَّ وتفصيل ذلك 


قال الطحاوي: (على مذهب فقهاء أهل الملة أبي حنيفة النعمان بن ثابت الكوني 
وأبي يوسف بن إبراهيم الأنصاريء وأبي عبد الله محمد بن الحسن الشيباني 
رضوان الله عليهم أجمعين). 

(مَذمَب) اسمٌ مَكانٍ من «ذمَبَ يذهب ذهاباً ومذهباً»» فالمذهب: هو المكان 
- أو الشيء الذي يُّذَمَبٌ إليهء ثم استعير للطريقة التي تحتوي على الأدلة والأساليب في 
تقرير المفاهيم؛ واستعير هنا للدلالة على نفس العقائد التي يلجأ إليها الناسٌ ويذهبون 
إلى الاعتقاد بهاء والمذهبٌُ الذي يقول به الإمام الطحاوي هو مذهبٌ (فُقَهاءِ الجِلَّة). 


.)5٠٠:١1( «رفع الحاجب عن مختصر ابن الحاجب)‎ )١( 
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وسيبين الإمام الطحاوي عقيدة الإيوان بناءً على طريقة أبي حنيفة وصاحبّبه أبي 
يوسف ومحمد بن الحسن الشيبانقٌ» وبحَسّب ما كان يقول به هؤلاء. 

و«الملة) هنا: بمعنى «الدين»؛ فهولاء الفقهاء ‏ الذين ساهم الإمام الطحاوي - 
هم فعلاً من أعظم فقهاء الدين» ولا يعني ذلك أنه لا يوجد غيرُهم فقيه» بل هؤلاء هم 
الذين اتبع الطحاويّ طريقتهم في ذلك. 

فالإمام أبو حنيفة له طريقة خاصة في تقرير وتدعيم العقائد والفقه وفي بيانها لعامة 
الناس» والإمام الطحاوي ينص هنا على أنه يسير في توضيح العقائد على الطريقة التي 
اتبعها الإمام أبو حنيفة وصاحباه اللذان سماهما. 

ار 


والأمر الآخر: أنه قد يقال على طريقة فرعية من مبدأ كلّ» ا يقال على فقه الإمام 
الشافعي مثلاً: إنه مذهب الإمام الشافعيء وفقه الإمام أبي حنيفة: إنه مذهب الإمام 
أبي حنيفة» والتحقيق أن ذلك كلّه فقه إسلاميٌ منسوب إلى الإسلام؛ ولكنه على طريقةٍ 
فرعيةٍ محتملةٍ داخل مبادئ الإسلام نسبت هذه الطريقة إلى من أعلن عنها وذبٌء وهو 
الشافعيء والأخرى إلى من نشَّرّها واهتمٌ لأمرهاء وهو الإمام أبو حنيفة مثلاً. 

فهذه المذاهب لا تعدو أن تكون طرقاً فرعية جائزةً الاتباع داخلٌ المبدأ الكلي وهو 
الإسلام. 

0 ل ال بقة أخذ هذه العقيدة 


1 
والبيان اسم «المذهب»» والأحرى أن يسمى «طريقة»» ولكن اللغة-ك! لا يخفى مبنية 
في كثير من الأمور على التسامّح خصوصاً مع أمن اللبس. 

وإنما دفعنا إلى هذا البيان خوفنا من أن يفهم أحدٌّ الناس أنه ما دام الإمامُ الطحاوي 
قد نسب هذه العقيدة إلى ما سماه (مذهب الإمام أبي حنيفة وصاحبيه»» فإن هذا يوهم 
أن غيرَه من الآئمة_الذين لا ينتسبون إليه» فلا يقال عليهم: إنهم أحناف_أنهم يذهبون 
مذهباً آخرٌ في العقيدة غير مذهبه؛ فيتوهّم_بناءً على ذلك_أن العقيدة تتعدّد وتتكثر بين 
أهل السنة! 

وهذا غير صحيح. وإن وقع فيه بعضء فإن التحقيق: أن المذهب واحد عند أهل 
السنة. ولكن اختلافَ الطريقة والاختياراتٍ الفرعية في بعض المسائلء أوهمت الناس أن 
هناك فريقين متباعدّين في أهل السنة: الأحناف» والأشاعرة» فصاروا يقولون: إن هؤلاء 
لهم مذهبٌ الأشعرية» وأولئك مذهبٌ الأحناف أو الماتريدية نسبة إلى الإمام أي منصور 
الماتريدي» والحقيقة: أنه| كليهما ينتسبان إلى عين المذهبء والاختلاف في الطريقة وفي 
بعض المسائل التي لا تستلزم اختلاف الأصول والأحكام الكلية. 

ولذلك فإن هذا الوهم وإن ظهر عند بعض المتقدمين» وحاول بعض مخالفي 
أهل السنة من المتأخرين أن ينشروه بين الناس» حتى يقنعوهم أنه لا اتفاقٌ حاصل بين 
الأشاعرة والماتريدية» إلا أن التحقيق أنهم مذهب واحدء كا قلناء وأن المتأخرين استقروا 
غل اعفان كا مرخ الماتريدية والأشاعره كارو مين إل ملعت هل السكلة وان تاغل 
السنة» يجمعهم معاًء وأنه لايقال على أي منهم|: «إنه مذهب» إلاعلى الوجه الذي ذكرناه. 

فاعلم إذن: أنَّ كونّ الإمام أبي حنيفة ذا طريقة خاصة:؛ لا يستلزم أنَّ له عقائدَ 
ختلفة كلياً عن غيره من أئمة أهل السنة» بل يعني أنه ربم| يخالفهم في بعض الأساليب» 


.ع 
وربا بعض الأحكام, | سوف نوضحّه في موضعه أثناء تعليقنا على هذا المتن الجليل7"). 
أما المسائل الأصول فلا يوجد خلافٌ فيها بين أبي حنيفة وبين غيره من أئمة 
السنة» ولله تعالى الحمد. فتوجد طرق أخرى لتوضيح العقائد وتقريرها عند أهل 
5-5 355 1 سال ذه الى و 
السنة غير طريقة الإمام أبي حنيفة رضي الله تعالى عنه» وهي التي تمَّ نسبتها من بعد إلى 
الإمام الماتريدي بعد أن أضاف إليها ونقحها وتصدّى للرد على المخالفين» وذلك مثل 
طريقة الإمام أبي الحسن الأشعريء وال حارث المحاسبي» وعبد الله بن سعيد بن كلاب» 
وغيرهم كثير» وهؤلاء بحمد الله ل يختلفوا في أصولء بل كان جل اختلافاتهم في بعض 
فروع العقائد”". 
قال أكمل الدين البابرتي:«وإن| سَمَّى أبا حنيفة وصاحبيه ب«فقهاء الملة)» وهي 
الدين الحنيف الذي بعث النبيٌ يك به؛ لأ:هم أرفع العلماء شأناء وأقواهم حجة وبرهاناً 
السابقون في تمهيد الأصول والفروع, الجامعون بين الرأي الصحيح والمرويّ المسموع, 
وباعتبار أن الفقيه هو العالم بأحكام الشرع بدلائلها والعامل بهاء وهم جمعوا بينهم|: 
أما العلم فقد ظهر آثارُه في الشرق والغربء قال وكيعٌ: فتِح لأبي حنيفة في الفقه 
والكلام مالم يفتح لغيره» قال الحسن: سمعت النضر بن شميل يقول: كان الناس نياماً 
لل را يي ارات ل المي 


)١(‏ كما تميز برأيه في مفهوم الإيهان» وكقول الماتريدية في التكوين. وعلى كل حال فهي مسائل فرعية لا 
تضر في أصول الاعتقاد. 

(؟) وقد بينت أمثلة على المراد بالأصول والفروع في العقيدة في شرحي على مسائل الخلاف لابن كمال 
باشاء فليرجع إليهاء وأما بيان أن هؤلاء العلماء المذكورين لم يخالفوا في أصول فقد تكفل به من 
كتب في الفرق كالإمام عبد القاهر البغدادي وغيره. 


ا 
الشافعي يقول: قلت لمالك بن أنس: هل رأيتٌ أبا حنيفة؟ قال: نعم رأيت رجلاً لو 
كلّمك في هذه السارية أن يجعلها ذهباً لقام بحُجّته. 

وأما العمل فقال علي بن يزيد: رأيت أبا حنيفة رضي الله عنه ختم القرآن في شهر 
رمضان ستين ختمة» ختمّة بالليل» وختمه بالنهار. وقال حفص بن غياث: صلى 
أبو حنيفة صلاة الفجر بوضوء العشاء الآخرة أربعين سنة. 

ومناقبه في العلم والعمل مشهورة لا تحصى. 

فليا تحقق عند أبي جعفر الطحاوي ‏ الذي هو إمام المحدثين ‏ أنهم جمعوا بين 
العلم والعمل؛ وأن مذهبهم عمدة أهل السنة والجماعة» س|اهم فقهاءَ الملة» واختارّه 
لنفسه. وذلك لآن أبا حنيفة ولد في عصر الصحابة» وروى عن بعضهم, وتفقه في زمن 
التابعين» وناظر بعضهم فكان منهم. وقد رضي الله عنهم ورضّوا عنه على ما نطق به 
الكتاب العزيز» وشهد به النبي بخيريتهم حيث قال كَكِِ:«خير القرون الذي أنا فيه ثم 
الذين يلونهم...» الحديث702717". 

كل إنسانٍ عاقل يعرف من هو الإمام أبو حنيفة: إنه أكبر الفقهاء الأربعة ومن 
أحَدّهم ذهناً وأشهرهم في العالم الإسلاميّ» وقد قال الإمام الشافعي يكل الناس عيالٌ 
على أبِي حنيفة في الفقه. 


ولكنّك ترى البعض يذكٌرون نصوصاتَذٌَهُ ود وتقدّح في أبي حنيفة» لماذا يفعلون هذا 


)١(‏ أخرجه البخاري في «صحيحه» من حديث عمران بن حصين رضى الله عنه» كتاب أصحاب 
النبي كك باب فضائل أصحاب النبي كي (7765). ومسلم 7 كتاب فضائل 
الصحابة» باب فضل الصحابة ثم الذين يلونهم ثم الذين يلونهم» )75١5-5١5(‏ بنحوه. 

(0) «شرح الطحاوية» للبابرقي ص 70. 


بض 

والإنصاف يدعو إلى أن يورد الإنسانٌ النتصوصٌ التي تمدّح والتي تذمٌ لا التي تذّمّ فقط؟ 
ثم إذا وجد عباراتٌ عن بعض المتقدّمِين فيها ذم لبعض الأكابر عليه أن يعيد النظرٌ فيها 
وينقدهاء ليجد أسبابباء وعللّهاء ولايصحٌ له أن يعتبرها هي المعبّرة عن هذا الإمام دون 
غيرها؛ ليتمسك به من بعد ويحتجٌ بها على الناس جميعاً في الحط على هذا الإمام! فها من 
واحدٍ من العلماء إلا وقد وجد من يقدّح فيه من المغرضينء أو تمن لهم نظراتٌ خاصة 
وتقييهاتٌ معينة يحتكمون إليهاء فى| بالك إذا كانت النصوص الجارحةٌ تنسب إليه أموراً 


عش# 
5 


مكذوبة ومفتراة؟! 


ومن هنا فإننا نتتعجب جدا من صنيع كثيرٍ من المنتسبين إلى السلفية والوهابية 
والتيمية في هذا الزمان» أولئك الذين يفرحون إذا وجدوا كلمة من هنا أو هناك في 
ذم الإمام أبي حنيفة» فإنك تراهم يطيرون بهاء وينشرونها بين الناس» دون أن يكلفوا 
أنفسهم إعادة النظر فيها ونقدهاء ونحن وإن كنا نعلم السبب الذي يدفعهم لذلك. إلا 
أننا نذكر ما نذكره لنشير للباحثين بأن هذه الطريقة من النقد والجرح غيرٌ سديدة» بل إنها 
طريقة مُغرضة؛ وراءها غرض لا يُفصح عنه أصحابها. 

ثمَّإن النصوص التي يأتون بها لذمٌ أبي حنيفة غالبُها وردت عن مجسّمة أو مشبّهة 
أو من أصحاب البدع من الفرق الإسلامية» أو عن من لا يعرف هذا الفن أو فنّ الفقه 
الذي برع فيه أبو حنيفة» وشهادة الواحد في| لا يعرف مردودة» وشهادة العدوٌ على من 


يعاديه مردودة2©0. 


)١(‏ لا يعارضنا معارضٌ بأن يقول: إن بعض رجال الحديث تكلموا في أبي حنيفة من حيث حفظه 
وضبطه» ونحو ذلك ما يتعلق بالرواية؛ لأنَّ كلامهم هذا لا يقال عليه ذم وتشنيع» فهو وصف 


منهم له بحسب اجتهادهم. ولكنا نتكلم على من رموه بكل تقيه توزعيوا مرفي طرف 
الإسلام» واتهموه بالكفر وغير ذلك. 


وض 


وقد سمعت أحدهم يوما يصرّح على رؤوس الناس بأن أبا حنيفة قد استتيب من 
الكفر مرتين» ويتخذ هذه الكلمة مجرّدةَ عن أسبايها دليلاً على القدح في أبي حنيفة» فقلت 
له: أيها الجاهل» ألا تعلم أن الذين استتابوه إن| هم الخوارجء والمخوارج إنما استتابوه؛ 
لأنه يخالفهم في مذهبهم, فاستتابتهم له مرتين دليل على سن عقيدته لاعلى بطلانها؟! 
فانعقد لسانه وتضاحك الناسٌ عليه”©. 


(1) والزعم أن أبا حنيفة رحمه الله استتيب من الكفر مرتين بل مراراً فيه روايات عديدة ذكرها عبد الله 
ابن أحمد بن حنبل صاحب كتاب السنة انظر (1: )١97‏ وبعدها بقريب من عشرين صفحة.» ورد 
فيها روايات كثيرة في هذا الشأن بصيغ مختلفة» وهي واهية لا قيمة لهاء وذكرها غيره من أصحاب 
التواريخ والرجال. 
وقد زُعم أنه استتيب من مسائل كفر بهاء كخلق القرآنء ونحوهاء فهناك ما ينفيها ومنها ما قاله 
الإمام أحمد بن حنبل نفسه كما أورده الخطيب البغدادي في تاريخه (1: /7) قال النخعي حدثنا 
أبو بكر المروذي قال: سمعت أبا عبد الله أحمد بن حنبل يقول: لم يصح عندنا أن أبا حنيفة كان 
يقول: «القرآن مخلوق»» وهذا صريح في أن ما أورده ابنه في كتاب السنة عن كثيرين من أنه استتيب 
من جراء تكفيره لقوله بخلق الق رآن غير صحيحء نسبوا إليه الزندقة» ولكن شيئاً من ذلك لايثبت. 
ومن أحسن ما رأيته في تفسير القول باستتابته من الكفر مرتين ما جاء في كتاب التذكرة الحمدونية: 
إنه لما قدم الضحاك الشاري_وهو من الخوارج_الكوفة قاللهم: جيئوني بالفقهاء. فتفرق الناس 
ووجدوا أبا حنيفة فأتوه. فقال: يا شيخ تب إلى الله من الكفر» فقال: أنا تاتب إلى الله من الكفر. 
فلما خرج قال له رجل من أصحابه كان قد جالس أبا حنيفة: إن مذهبك عنده الكفر ومنه تاب» 
قال: ردوه فقال: يا شيخ» تبت من مذهبي ومذهبي عندك الكفر. قال: فقال أبو حنيفة: أوظننت 
بي ذلك؟ قال: نعم؛ قال: أظنك ظن سوء فهو ذنب؟ قال: نعم» قال: والذنب عندك كفر؟ قال: 
نعم» قال: فتب منه» قال: أنا تائب إلى الله وأنت يا شيخ فتب إلى الله فقال: أنا تائب إلى اللّه. فل| 
خرج القوم قال قوم من أهل الكوفة: استتيب أبو حنيفة مرتين. 
فهذه الحادثة هي منشأ القول باستتابته من الكفر مرتين! 
وقد جاء في هذه الروايات محاولة نسبة الإمام أبي حنيفة إلى المرجئة» لقوله بجواز الخروج في - 


نك 

إنَّ الذي يجعلهم يفعلون هذا هو أن الإمام أبا حنيفة يخالفهم في مذهبهم؛ فهم 
مجسمة ومبتدعة» وهو ليس كذلكء وبعض المجسّمة تستبيح الكذب ولو عملاً دون 
إباحته اعتقاداً لأهم يكفرون عندئذ_على أعدائهم؛ لِيُشَومُوا صِورَتَهُمْ في أعين الناس» 
وقديكون سبب ذلك أنهم يسارعون للهجوم على تخالفيهم بكل وسيلة ضعيفة أوكاذبة 
حباً في التنفير منهم» وقد يتلقفون بعض ذلك فيستعينون به ويصورونه للناس بصورة 
الحقيقة» والتلبس بذلك منهي عنه كما هو معلوم؛ يقترب من الكذب. ولذلك فإنك ترى 
افتراءاتهم تّترى على كل من يقاومهم من المتقدمين والمتأخرينء كالإمام الرازي والغزالي 
والجويني والآمديّ» وكثيرٌ من وقفوافي وجههم في هذا الزمان لاقوا من حملات التشنيع 
ما لا يكاد يتصوّره أحدء بل إننا نعلم أن هذه الطريقة يتبعها جميع المبتدعة الذين لا يتقون 
الله تعالى» فكم تعرّضنا نحن وغيرنا إلى القدح والذمٌ والاتبامات التي ما أنزل الله مها من 
سلطان» ولكن هذا لن يصرفناعما نحن فيه وإِنَّ كل جادٌ في خدمة هذا الدين لَيتوقّع أن 
يلاقيّ الصعاب من الأمور والمشاقٌ المّهولة» فهذه ضريبة الاشتغال في الدين ومحاولة 
بيانه للناس في هذه الدنيا الدنيّة. 


وقد ورد ني كتاب (السنة) المنسوب لعبد الله بن أحمد بن حنبل حوالى مئة وتسعين 


- ذلك الزمان» وهذا القول لا يدل بمجرده على الإرجاء» ى) هو ظاهر» فقد خرج من هو أشرف 
من أبي حنيفة» وقتل دون ذلك؛ ولا يصح أن يقال إنه خارجيٌ» أو مرجئيٌ! وربما لذلك جاء في 
بعض الروايات أن من استتابه هم أصحابه» ى| نقله عبد الله بن أحمد بن حنبل عن سفيان» في 
كتاب السنة (1: »)١197‏ وأورده غيره أيضاً أن سفيان قال: «استتاب أصحاب أبي حنيفة أبا حنيفة 
مرتين)» فالمراد بأصحابه في هذه ا حالة بناء على أنه خارجي أو مرجئي يجوز الخروج. بناء على ظنّ 
من اتهمه بذلك! فيكون أصحابه_في حكمهم_الخوارج أو المرجئة» وهذا يؤيد ما ذكرناه. 
وسواء سلَّم هذا الأمر لنا أو ل يسلّم فلا يجوز القدح في أي حنيفة وهو من هو بمجرد روايات 
سقيمة نحو التي يذكرها هؤلاء. 


هم 


ع 


نضا في ذَمٌ أبي حنيفة» منها في اتهامه بالكفر وفي القول بأنه أشأم مولود في الإسلام» وغير 

ذلك”» ومؤلف كتاب السنة يدل على أنه واقع في التجسيم أو يكاد. فهو مُكيْرٌ من ذكر 
00 7 00 0 

رواياتٍ تدل ظواهرها على التجسيم راضيا بهاء غير معترض عليهاء مع تشنيعه على من 

حملها على حامل صحيحة:؛ هذا كله إن صحّ نسبة الكتاب إليهء كم) هو الظاهر”". 


تراه يقول في هذا الكتاب: إن الله حين يجِلِسٌ على العرش يُسمع له أطيطٌ. والأطيط 
هو صوت الكرسي حين يجلس عليه أحدٌّ ُقيلُ الوزن» فهو يُثبت لله الجلوسٌ» فمم| يرويه 
من روايات ضعيفة منكرة عن عمر رضي الله عنه قال: «إذا جلس تبارك وتعالى على 
الكرميّ سمع له أطيط كأطيط الرحل الجديد»”"» ومن ذلك ما رواه عن عبد الله بن 
خليفة قال: جاءت امرأة إلى النبي كَِةِ فقالت: ادع الله أن يدخلني الجنة» قال: فعظم 
الرب عز وجل وقال: #وَسِمَ سه ألسَّموت وَاَلرْضَ 4 وإنه ليقعد عليه جل وعزٌ فا 
يفضل منه إلا قبد أربع أصابع» وإن له أطيطا كأطيط الرحل إذااركب”*» وغير ذلك من 


الروايات: اللذكرة مني الشعيفة ميد ا!")؛ يذكرها ورؤيدها وضعلها أساساً من أسس 


)١(‏ انظر كتاب السنة (1: )١15‏ وما بعدها بحوالي مئة صفحة. 

(؟) وقد أكد محقق هذا الكتاب د. محمد القحطاني نسبة الكتاب لأحمد بن حنبل» واستدل على ذلك 
بكلام لبعض العلماء. 

(0) أخرجه ابن أبي يعلى في «طبقات ا حنابلة» :١(‏ 2177)) دون لفظ «الجديد». 

0 أخرجه ابن أبي يعلى في ١‏ طبقات الحنابلة»» (57:7)» دون ذكر قصة المرأة. 
وأخرجه البزار في ا(مسنده)» من حديث عمر بن الخطاب رضي الله عند (1: 51 5). 
وذكره ابن الجوزي. في «العلل المتناهية في الاحاديث الواهية»» كتاب التوحيد,» باب ذكر الاستواء 
على العرشء وأعله بقوله: «هذا حديث لاايصح عن رسول الله َلِةِ واسناده مضطرب جداً...). 

(5) انظر كتاب السنة لأحمد بن حنبل» (1: 01-17٠٠‏ 0377» تحقيق د. محمد بن سعيد بن سالم القحطاني» 
رمادي للنشرء المؤمن للتوزيع. 


م 
العقيدة الصحيحة! ومعلوم ما يلزمُ من ذلك من النقائصء ويوجد في هذا الكتاب غيرُ 
ذلك من الأقوال الباطلة2"0. 

قال الإمام الحمام تاج الدين السبكي: «الأحناف أشاعرةٌ يعتقدون عقد 
الأشعري). 

الأحنافٌ ماتريدية في الحقيقة» ولكن العلامة السبكيّ وصفهم بأنهم أشاعرة» 
ولا يريد إلا أنهم موافقون لمذهب الأشعري في أغلبه إلا مسائل قليلاتٍ فرعية» فلا 
تعترفى عليه يآن الاأحداف ماتريذية ولسوا أشتاعرة؛ لكنة وخ عراهه بقوله لايخقنون 
عقد الأشعري»». فهذا تعليل لقوله: «أشاعرة»» ول يرد أنهم يتسمّون بالأشاعرة. 

ثم قال السبكي: «ومن خرج عن هذا من الأحناف فهم من المعتزلة» أما الحنابلة 
فمن خرج عن هذا فهم مجسمة)”"2» وعدد هؤلاء أكثر ثمن خرج من الأحناف, والأحناف 
منهم ماتريدية وهم الأغلب الأعمٌء ومنهم أشاعرة» ومنهم معتزلة وكرامية» والكرامية 
المجسمة, والمعتزلة في الأحناف قليلون بالإضافة إلى الأشاعرة والماتريدية. 


)١(‏ والحديث الذي ذكر فيه الأطيط: «....ويحك أتدري ما الله» إن عرشه على سماواته لحكذا» وقال 
بأصابعه مثل القبة عليه «وإنه ليئط به أطيط الرحل بالراكب» أخرجه أبو داود في (سئنه» من 
حديث جبير بن مطعم رضي الله عنه» كتاب السنة» باب في الجهمية» (/51/7). 
قال الخطابي: هذا الكلام إذا أجري على ظاهره كان فيه نوع من الكيفية» وهي عن الله تعالى وعن 
صفاته منفية» وليس المراد بتقدير ثبوت الحديث - تحقيق هذه الصفة وإنما هو نوع تقريب 
عظمة الله تعالى لفهم السائل من حيث يدركه فهمّه؛ لآنه لا يعرف دقائق معاني الصفات ولا ما 
لطف منها ودق عن درك الأفهام. |. ه. 
فاللازم التأويل» وبابه واسع جداً بحمد الله ولا يحسن الوقوف عند ظواهر ألفاظه ودلالاته ثم 
تبديع المؤلين واتهامهم بالمروق والابتداع وتحريف الدين» فهذا يدل على أمر وراءه. 

(؟) «طبقات الشافعية الكبرى» (727//8:7). 


يذن 

إذن عقيدة الطحاويٌّ مَرْضِيةٌ عند الإمام السّبْكيٌّ» وهو في هذا ناقلّ عن العلماء 

لاقائل بمجرد اجتهاده؛ أو هواه؛ فكلامه قريبٌ من إثباتٍ ونقل الاتفاق على ما قال2"0. 
بعد هذا التمهيد سنشرع في إكمال الشرح على متن أبي جعفر الطحاوي. 


0 الطحاوي: (وما يعتقدون من أصول الدين) 
الأصلهو: ما يُبنى عليه غيرٌه» أو ما يتفرع عنه غيره» فكل شيء فوعيدة وركة 


)١(‏ وأما حسن السَّقّافء وقد كان يعلن أنه أشعريٌ من أهل السنة ثم انقلب على عقبيه» وخالفهم 
وقدح فيهم واختار مذهباً ختلطاً من الشيعة والزيدية والإباضية والمعتزلة وغيرهم وزاد من هواه 
ماشاء وأحبٌ» وهو أحد من كتب على العقيدة الطحاوية شرحاً-بل جرحاً وتلاعب في كتابته 
عليه كما شاء أن يتلاعب» وكان يقصد من كتابة هذا الشرح أن يدسّ على أهل السنة من العقائد 
المخالفة» ويروّج لمذهبه الذي لفقه. منتهزاً حسن ظنٌ أهل السنة بهذا المتن» وحسن ظنّهم بمن 
يكتب عليه شرحاًء تماماً كما فعل ابن أب العز الحنفي عندما كتب شرحاً على المثن نفسه مروّجاً 
لعقيدة ابن تيمية» والسقاف يُقَسَّمُ مَئْنَ أي جعفر الطحاوي ثلاثة أقسام: 
الأول: صحيح. والثاني: مردود. والثالث: فيه خلاف. 
فالمتن الذي قال عنه العلماء: إنه محل اتفاق إلا مواضع لا تتعدى أصابع اليد الواحدة» والخلاف 
فيها سهل يسيرٌء يقول عنه السقاف: إنه ثلاثة أقسام» وسنشير إلى هذا عند مرورنا على المسائل في 
متن أبي جعفر الطحاوي» ونوضح رأي حسن السقاف كما نوضح رأيّ غيره من كتب شرحاً أو 
تعليقاً على هذه العقيدة الجليلة» لنميز المصيب منهم من غير المصيبء ونعلّل لناسٍ أغراضهم 
لكي يكونوا على بينة من الأمر» فلا ينخدعون أو يتهاونون فيما يتتلى على أسم|عهم. 
ويقول السقاف: «عقيدة الطحاوي تمثل عقيدةً واحد من السلف وهو الطحاوي لاغير). |.ه. 
وهذا الكلام من السقاف يبعث على الاستغرابء فالعقيدة التي ينقل كثيدٌ من العلماء الاتفاق 
عليهاء يدعي السقاف أنها عقيدة الطحاويّ فقط» لاغير! وهذا القول من السقاف مجرّد رأي له 


قاله لغرض عنده؛ وهو غير سديد. 


١ 
في بناءِ ما فهو أصلٌ له. وكل شيء يُبنى عليه غيرٌه فهو أصل لغيره. هذا هو المعنى اللخوي‎ 
ل «أصل» مفردٍ «أصول»» وهو مقارب للمعنى الاصطلاحي بلا ريب.‎ 

كلمة «أصل» بهذا المعنى تدخل فيها العقائد ويدخل فيها الفقه؛ لأن كلمة (أصل») 
الوه إلى «الدين». 

وكلمة «الدين» شاملة للعقائد والفقه. و«الدين» ‏ بتعريف العلماء -: وضع إلهي 
سائقٌ لذوي العقول إلى الخير» وبعضهم يقول هو: وضع مُساوق لذوي العقول إلى الخير 
بالذانك, 

والفرق بين الأول والثاني- بعد اتفاقهما على أن الدين ببدف إلى خير الإنسان دنيا 
وأخرى ‏ هو المفهومٌ من إطلاق كلمة الخير» وعدم تقييدها بالدنيا أو الأخرىء فعلم 
أنه الخير بالذات مطلقاً عن زمان معين» وإن القول الثاني نصّ على أن الدين يُساوق 
أصحاب العقولء أي: إن العقل بالذات لا يعارض الدينء بل يتماشى معه ولا يجد في 
نفسه ما يخالف به الدينَ» مع بقاء وصفه بأنه عقللّ» والأول يُبقي احتمالابأن العقل يمكن 
أن يعارض الدين» ولكنه إذا تمل فيه انساق له وخضع وانقاد. 


[بين العقل والنقل] 


وهاهنا مسألة قد يبحث فيها بعض التظلّار وهى أن هذه الملّكة الفكرية المودّعة 
في الإنسان والمساة بالعقل: هل يمكن أن تخالف الدين الحق أم لا؟ 

والتحقيق في هذه المسألة: أن نعلم أن العقل ب هو ملكة في الإنسان ‏ لا يجبر 
الإنسان على أن يمثيّ في تفكيره بأسلوب صحيح أو غير صحيح. ولكن يمكن للإنسان 


الك اتاج العروس) (0:760). 


4م 
أن يعلمَ أن فكرّه صحيح أم لا إذا أجهد نفسه وتعمّل بفكره» أما أن يكون لمجرد كونه ذا 
ملكة؛ أو صفة هي العقل» يستلزم ذلك أن يكون كل ما يصدر عنه ناشئاً عن العقل-بم) 
هو ملكة تقود إلى الحق والصواب فيه من شأنه أن تكشف عنه_فلا. 

فإن الإنسان يُمكن أن يجري في خطوات فكرية خاطتة؛ لأنه» وإن كان الإنتاج 
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غير موقوف على الإرادة» لكن الطريق التي يسير فيها الإنسان وترتيبّ المقدمات أمر 
إرادي إلى حد كبير» ولذلك الملحَظٍ الإراديّ الثابت في ذلك يتوهم الإنسان أن كل ما 
أنتجه بفكره فهو نتاج عقَلٌ حضء وأنه ينبغي أن يكون صحيحاء ويغفل عن أن الإنتاج 

فضلاً عن أَنْ الوهم قد يختلط على الإنسان بالعقلء من حيث إن الوهم فيه حركة 
أيضاًء فيتوهم الإنسان أن كل ما فيه حركة نظرية فهو عقل» فينقاد الإنسان لوهمه ظانّاً 
أنه منقاد لعقله. 

ولذلك يطلق الناس على كل ما ينتجونه بأفكارهم: إنه نتاج عقلي» وهذا النتاج 
الفكري_ببذا الاعتبار- قد يكون موافقاً للشريعة والدين» وقد لاايكون» ولذلك ينشأ 
عندهم القول بأن العقل قد يناقض الدين والشريعة» ويغفلون أن إطلاق وصف العقل 
على هذه النتاجات الفكرية ليس بحسب حقيقة الأمر. ولكن بحسب ما يظهر للناس 
بوهمهم» وفرقٌ بين ما كان ناتجاً بحسب الفكر الصحيح. وبين ما كان ناتجاً بحسب أي 
فكر صحيح أو غير صحيح! فيحصل الخلط بين الناس من هذا الباب. 

ولكن العلماء قرّروا أن العقل الصحيح يستحيل أن يخالف الشرع الصحيح, 
ولذلك أطلقوا القول بأن العقل لا يناقض الشرع؛ خصوصاًإذا كانا قطعيّين؛ فالقطعيّات 
لا تتعارض بالضرورة. 


والتحقيق: أن ما يطلق غليه: إنه عقل إطلاقاً صحيحاً هو فقط ما كان قد محقق 
لدينا بعد سبره وتنقيجه وفحصه أنه موافقٌ وغير مخالف للعقل» بل بعد أن يثبت أنه 
صادرٌ عن تلك الأدلة الصحيحة التى يحقٌ لها_دون غيرها_أن تسمى عقلية» وما كان 
سوق ذلك قإظلاق وضف العقل عليه أو:دضوى أله تاشوع عن العقل يكوة ميناً عل 
التسامح أو المغالطات. 

فإن لم يُسَبه إلى ما قرّرناه هنا حصل الخلطً ودعوى المضادّة والمنافاة بين الشريعة 
والحقيقة أو بين الدين والعقل. 

وقد ينساق بعض الناس فيحسبون - بناءً على ذلك - أن العقول تتفاوت بناءً 
على تفاوت نتائج الأنظار التي تجري في نفوس البشر» ويحسبونها كلها عقلية محضة. 

1 ءِ 2 
والصواب الذي لا ريب فيه : أن العقل واحد من حيث أَسّسّه المكوّنةٌ له والنتائج 
التي ينتجهاء ولولا ذلك لاستحال على البشر الوصول إلى الحق ودعوة الغير إلى الدين 
[تعريف أصول الدين] 

لقد أصبحت كلمة «أصول الدين» عَلََأ متعارفاً ومصطلحاً عليها أن تطلق على 
المباني الكبيرة والمساتل الأركان في الاعتقاد؛ بقرينة قوله قبل ذلك: «يعتقدون). 

وتعريف أصول الدين من حيث كونه عِلماً هو كما قال البابرتي في اشرحه): 
«علمٌ يبحث فيه عن أسمء الله وصفاته وأفعاله» وأحوال المخلوقين من الملائكة والأنبياء 
والأولياء والأئمة والمبدأ والمعاد على قانون الإسلام؛ لا على أصول الحكماء؛ تحصيلاً 
لليقين في العقد الإيهاني» ورفعاً للشبهات. 

وقد يسمى أصول الدين ب«علم الكلام), إما: لأن أظير عبالة امراقها 


١ 


وتقاتلوا عليها هي مسألة «الكلام)» ف فسَمّي النوع باسمهاء وقيل: سمي كلاماً؛ لأن 
ظهور كال الكلام إن| يكون ببيان الحقائق» وإبراز الدقائق» وذلك لا يحصل إلا هذا 
العلم» فجعل نفس هذا العلم كلاماً مجازاً للمبالغة. وقيل: إن المكري الفياحف 
العقلية» والآدلة البرهانية» إذا ستلوا عن مسألة تتعلق بصفات الله وأفعاله» قالوا: تين 
عن الكلام في هذاء فا” شتهر هذا الاسم له فصار علا له بالغلبة)7©. 

فالطحاوي يقصد بالأصول الدينية: ما كان منها مطلوباً الاعتقادُ به لذاته» كما 
سردناه لك» وهو مصطلحٌ «العقائد»» ولم يفرق بين ما كان منه يحتمل الخلاف وما لم 
يحتمله» ولم يفرق كذلك بين ما كفر مخالفُه ومالم يكفر» فلم يجعل التكفيرَ قيداً لمسائل 
الأصولء وعدم التكفير قيداً لمسائل الفروع؛ بل اعتبر الفروعً: هي المسائل العملية مطلقاً 
والأصول: هى المسائل العقائدية. 

وليس لزوم التكفير هو الضابط عند العلماء بين أصول الدين وفروعه؛ فإِنْ كثيراً 
من فروع الدين قد يكفر مُنكرّه لا لأجل أنه من أصول الدين بهذا التعريف. بل لأنه 
ثابت يقينيٌ مقطوع أنه من الدين المُنِرل على سيدنا محمد عليه أفضل الصلاة والسلام» 
ذكون التكفير مانا عل إكارف لأنه قطعى قيض ء لا لكرته من أصول لنيز وذلك 
كالصلاة والصوم, فمن أنكرهما كمّرٌ بلا ريب» مع كونها من فروع الدين» أي: من 
الأمون:العملية المبحوثة في الفقة» ولكن لكون حكمه] قطعياً لاشك في ثبوت نسبتهما 
إلى الدين الحق» فإنه من هذا الباب يكفر من أنكرهماء وسوف يأتي مزيد توضيح للفرق 
بين ما يكفر به وما لا يكفر به في أواخر الكتاب بإذن الله تعالى. 

فأصول الدين إذن عند الإمام الطحاوي تُرادفٌ العقائدّ» والفروع ترادفٌ 
العمليات. 


1: 


[إشكال] 


قديشكل على ما قلناه_من أن الأصول هي العقائد والفروع ماسواهاني اصطلاح 
الإمام الطحاوي_إدراجه مسألة المسح على الخفين» وغيرهاء في هذا المتن» ولا خلاف في 
أنَّ هذه المسائل من مسائل الفروع. 

فالجواب: إنه لاحظ في إدراجه هذه المسائل في هذا المتن جانبَ وجوب الاعتقاد 
بحكم المسح وهو الجوازء والحكّم مقطوعٌ به ثابت بالأحاديث التي حكم عليها غير 
واحد من الأعلام أنها متواترة» كما سيآتي» لا مجرّد بيان جواز العمل بالمسح؛ ومعلوم 
أن الأول يكفر من يخالفه باعتبار أن الدليل القطعي قائمٌ عليه» وأما الجانب الثاني: فلا 
يكفر من لا يعمل به» لكونه من الفروع مطلقاء وبذلك يجاب عن غيرها من المسائل 
العملية التي أوردها المصنف. ويستفاد من إيرادها في كتب العقائد مع أنها تبحث في كتب 
الفروع, أن بعض المخالفين لأهل السنة قالوا بهاء فإذا أوردت في كتب العقيدة» كان 
في ذلك استبشاع وتنفير للمخالفة فيهاء على أن نقل الحكم القطعي كالمسح إلى الظنيٌ» 
والعكسء وجعل الفروع العملية أصلية اعتقادية» ى) فعله الشيعة في الإمامة» قد يقدح 
في الاعتقاد. لأنه زيادة في الدين أو أنقاص منه بلا برهان بين. 

ويمكن أن يقال: إن مصطلح الأصول يدخل فيه كل ما كان مقطوعاً به لايحتمل 
الخلاف. أو أن الخلاف فيه لا يَُلتَعَّتَ إِليه لابتنائه على مجرد شبهة» وأما الفروع فبخلافه. 

وعلى هذا فإدخال الطحاوي مسألة الخفٌ جائرٌ ومطرّد مع هذا الاصطلاح. 
فتأمّل. 

وسكن شرل إنمصطك «الأصرل اج ]ةا أنللن_يبعل فيه أضو التقائدة 
وأصول الفقه. أي: المسائل الأصول من الفقه» وهي المسائل المقطوع بهاء الثابتة على 


5 
سبيل اليقين لا مجرد الظنّ. وعلى هذا فإذا قيل: «أصول الدين» فباعتبار أن الدين شامل 
للعقائد والفقه. فإنه يدخل فيه الأصليات من العلمين» وبالتالبي فيجوز إدراجه في فن 

واحد من هذه الحيثية. 


5 


برضو علم الخادم 


موضوع هذا العلم: هو المعلوم من حيث ما هو مُوصلٌ إلى العلم بالأدلّة القائمة 
على العقائد الدينية الصحيحة» فمن حيث ما موضوعه المعلومٌ فإنه أعم العلوم على 
الإطلاق؛ لأنَّ كلّ العلوم سواه تبحث في معلوم ماء فالفقه يبحث في أحكام أفعال 
المكلفين» والطب يبحث في جسم الإنسان من حيث دفع الآفات وجلب الصحة» 
وهكذاء أما هو فله البحث في كل ما هو معلومٌ بحيث يؤدي البحث فيه إلى تدعيم 
العقائد الدينية والكشف عنهاء فى| كان كذلك فهو موضوع له. 


فلذلك يجب أن يكون المتكلمُ أوسع الناس علا وأحدَّهم نظراًء ويجب على المتكلم 
أيضاً أن يباشر معرفةً العلوم المكشوفة في كل عصر من العصورء والنظرٌ فيها لتمييز ما 
يفيد في مقصوده ما لا يفيد» وبالتالي فإنه لا يُستبعد أن يتكشف للمتأخرين من المتكلمين 
من الأدلة مالم يكن يعرفه المتقدّمون» وهذا يكون نوراً مع النوره م يزيد الأمر بياناً 
وظهورا عند الناس. 

وربما يتكشف للمتأخر أيضاً ضعفٌ بعض الأدلة التي اعتمد عليها بعض 
المتقدمين» ولا ضرر في ذلك مطلقاًء بل هذا الكشف يكون واجباً شرعياً على المتكلم؛ 
فإنه لايجوز بناء العقائد الدينية على الأدلة الضعيفة أو الباطلة. 

والقعرة اليا المتكاله هرمغ قالطال لظ لاهن لجال اللاشسان رق ل 
ال 


هه 

فلذلك يجب على المتكلم أن يعرف العالّمَ على صورته الحقيقية» بقدر الطاقة 
الإنسانية» ويجب عليه أن يبتعد عن التصوّر الباطل للعا؛ لأن العالم هو الدليل على الله 
تعالى» فكلما ازدادت معرفتنا به على وجه صحيح. ازداد علمّنا بواجب الوجود الإله 
العيرف 

ومن هنا فإن المتكلم يجب عليه متابعة المعارف والعلوم المستحدثة لتنقيح معرفته 
بالعالم» ولتصحيح معرفة الناس به» فإنَ كثيراً منهم قد ينخدعٌ أو يخدعٌ غيره؛ فيصوّر لهم 
الوجود على غير ما هو عليه فيلزم المتكلّم عند ذاك أن ينقد هذا الانحراف؛ لما لهذا من 
أثر كبير في تقريب الناس من العقائد الإسلامية الصحيحة. 

ونحن لانريد بالوجودما كان من باب الطبيعيات فقطء أي: الأجسام وأحكامهاء 
أو الأعراض وأحكامهاء بل يدخل في ذلك دراسة طبيعة الإنسان والحياة الموجودة على 
ظهر الأرضء بل في هذا الكون ما استطعنا إلى ذلك سبيلآء فإن كل ذلك ما يمكن 
النظرٌ فيه» وما يدخل في عموم قوله تعالى: « سَرِيِهِم اتناف الَْفَاقِ وف أَنفييمَ 
عَقَ يتل أنه لين ول يَكْ رَبك امع لَك كو كريد 4 [فصلت: 108 كا 
يدخل في ذلك عالم الوعي والفكر والنظر والعقل أيضاًء ويدخل فيه الأمور الروحانية 
والنفسانية» فكل ذلك ما يمكن إذا عَلم علماً صحيحاً أن يكون باباً من أبواب الحق» 
وإذا ساده الخلط والخطأ أن يكون باباً من أبواب الشرء وكل ما كان كذلك فمن وظيفة 
المتكلّم أن ينقده ويبحث فيه» ويتأكد من الأحكام الصحيحة المقوله فيه ويميزها من 
الباطل من القول لكي يمكنه من بعد أن يبنيّ أدلته على علم صحيح مبني على وعي 
ليد بيذ النال. ّ 

فعلمُ الكلام إذن له جانبان: 


الأول: هو معرفة الأدلة اليقينية القائمة على العقائد الدينية. 


كت 


والثاني: هو نقدٌ الدخيل من الأفكار على البشر أجمعين» ودفعُها عن أن تكون قائدةً 
لهم في الحياة الدنيا. 

فعلم الكلام يبني الأفكارٌ الصحيحة. ويهدم الأفكارٌ الفاسدة. 

ومن ذلك تعرف أن وظيفة المتكلم أعلى الوظائف؛ لأن اهتمامه إن يكون مُنصَبَاً 
على الأمور الكلية والأصول الكبيرة للدين» وهذه الأصول هي التي ينبني عليها غيرٌها 
من الأحكام, فالخطأ والزيغ في هذا العلم أخطرٌ بكثيرمن الغلط في غيره. 

ولذلك فإن هذا العلم لا يليق دراسته بكثير من الناس؛ لم أنهم لا يرتقون إلى 
هذه المراقي» ولا يطيقون البحتٌ الدقيق» فإن تعرّضوا له خلطوا الخبيتٌ بالطيبء أو 
لأنهم قد تلبّسوا بالمفاسد, فرب| يستغلّون القوّة الكامنة في هذه المعارف لزيادة مفاسدهم 
وتقويتها في أعين السّذّج. 

ولهذا كان لهذا العلمكغيره من العلوم ‏ مراتب من جهة تعليمه للناس» سوف 
يأتي الكلام عليها في محلهاء إن شاء الله. 


/وع 


بيان أن الخوض في هذا العلم مهم 


تن يقول يخضن التامن: إن الناس لأ بلتقفون كديرا إلى الأهور الكلية والمعارف 
العقلية العويصة؛ إذغاية احتياجهم إنم| يكون إلى بعض الأمور العملية التي تفيدهم في 
تصحيح ونُقِيمُ مَعيسْتَهُمْ في هذه ا حياة الدنياء فغير المؤمنين بالله تعالى لا يلرَّمُّهم النظر في 
ذاته» ومن أين يلزمهم ذلك؟! 

فتقول في الجواب: إن الواحد من بني البشر إذا نظر في شؤون نفسه» فإنه لاريب 
يلاحظ أنه لا تخلو نفسّه عن التلّس بالميل إلى التصديق ببعض الأمور والتصوّرات 
العامة للعام والوجود, وإلى نفي البعض الآخرء ولا يمكن لإنسانٍ أن ينكر ذلك الميل» 
فضلاً عن الحصول بالفعل. 

ومن أقل ما يمكن أن يتصوّر ني ذلك هو أن يقولٌ بعدم التصديق بالنفي والإثبات 
في أمر من الآمور الكلية» كوجود الإله أو الانتقال من هذه الحياة الواقعة الآن إلى حياة 
أخرى تقع في المستقبل بعد الموت» وهو المسمى باليوم الآخر» فلا يمكن لإنسان إذا 
عَرِضَتٌ عليه مثل هذه الأمور أن ينفك عن التصديق أو التكذيب مطلقاً بل من امتنع 
عن ذلك. فإن| يمتنع لادّعائه عدم وقوع الدليل على أي من الطرفين عنده؛ كأن يقول: 
إنني لا أصدق إلا با أَحِسَّة وهذا الذي تدّعيه من وجود الإله ووقوع اليوم الآخر لا 
أحسٌ به الآنء ولم أحسٌ به في الماضي, فلذلك لا أصدّق به! وقد يقول البعض: إنني لم 
أحسٌ بهاء ولذلك فإنني أنفيهماء وليس فقط أمتنع عن التصديق بهم). 


4/ 

والبعض يدعي أن البشر لا يُمكنهم ب| لديهم من قوة تعقلية أن يغوصوا في هذه 
المطالب» لا لعدم وجودها في نفس الأمرء فإنها قد تكون موجودة» ولكن لنقص قدرتهم 
عن إدراكها والوصول إليهاء إلى غير هذه من المواقف. 

ولو فكر العاقل في هذه المطالب وفي مواقف البشر منها لرأى أنه من اللازم على 
جميع الناس التفكيدُ في هذه المطالب واتَخاذٌ موقف منهاء وأدرك أنه من غير المعقول 
امل هذه المطالب بالمبّة. 

إذنء إن التأمل الصادق في النفس البشرية يُخبرنا أن الإنسان لا بد أن يهتمٌ للتفكير 
في مثل هذا الأمرء ولا يُمكنه أن يترك النظر فيه. 

ولو لفت الواحدٌ نظره إلى حقيقةٍ أن هناك بعضّ العقلاء المجمّع على عقلهم بل 
ك الهم في التعمّل والحكمة أخبروا الناسّ بأمهم رسل من عند الإلهِلهذا العا الخالِقٍ له 
وأن هذا الإله أَمَرَهم أن يُبلغوا الناس أوامرٌ معينة» وأن هؤلاء العقلاء والحكاء من 
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الناس عندما واجههم بعض الناس بالإنكار» ظهرت على أيديهم أمورٌ لا يمكن لاحد 
من غيرهم من البشر أن يأقّ بهاء وأن هؤلاء أيضاً أجمعين لم ينسبوا إظهار هذه الأمور إلى 
مجرّد نفوسهم؛ بل كلهم أجمعوا على نسبتها صدوراً إلى الإله الذي بعثهم, ثم إن هو لاء 
الناس علموا الناس أمور ام يكونوا يعلمونهاء ورفعوا من مستوى البشرفي التعقل لحقائق 
الأمورء وأبلغوا الكثيرين منهم إلى الكمالات العملية التي لم يستطع غيرُهم بلوعّها ولا 
تبليعَ غيرهم إليهاء وكل هؤلاء كانوا أيضاً ينسبون الفضلٌ في هذه الأمور والكمالات 
إلى الإله الواحد. وأن هذه الظواهر كانت تقع في كل فترة من الأزمنة الماضية وآخرها 
وقوعا لم يتجاوز بُعدّها الزمانٌ عن هذا الزمان ألفَ سنة وخمسين سنة. وأنه لم يزل كثير 
من الناس يتبعون هؤلاء الرسل» ويدينون لهم بالولاء» ويّدذعون لدعوتهم» معتقدين بها. 


إغاتدعي أذ كل علقل عر قاض الأمور إذا تعض قل هده الظراهر الواقعة 


5: 


في العالم» فإنه لا شك سيبلغه عقله إلى النظر في هذه الدعاوي, أي: إلى النظر في أنه هل 
يوجد حقاً إلهٌ للعالم وخالقٌ له أم إن العالم أزلي؟ وأنه لا توجد حياة آخرة للناس؛ وأن 
هؤلاء الرسل كلهم كانوا كاذبين ول يخبروا الناس بالحقيقة؟ 

إننا ندعي أن أحداً من الناس لا يمكنه الانفكاك عن الاهتمام بالنظر في هذا الأمر 
بع علمةن| أوفتدنان تكب لووك تشاصي لدو و كله ؟ 1 

فا همة إلى النظر والتوجّه إليه» هو أمرٌ ضروري لا ينفك عنه إنسان في هذه الدنياء 
أما إجراء النظر وتحصيلّه فهو أمر إراديٌّ لا يصدر إلا ممن أراد ذلك» وأما من ل يُرِدِ النظر 
فكيف يصدر منه النظر؟ وكثيرٌ من الناس يشعرون ببذه الرغبة في التوجه إلى النظر في 
هذا الأمرء ولكنهم يصرفون أنفّسهم عنه لأسباب كثيرة. 

إذن عندما يرى الإنسانٌ» أويسمع أخبارٌ الأمور الخارقة للعادة» والأفعال العجيبة 
الخارجة عن مقدور البشر صادرةً عن بعض البشرء وهؤلاء يخبرون الجميع أنهم ليسوا 
هم الفاعلين الحقيقيين لهذه الأفعال» بل هو الله الواجب الوجود. فإن عقل الإنسان 
نباف الظن وقل أن خرض :فق النظار ويدقق قداكياةة اليد هدق هولذه النابرى: 
ويغلبٌ على ظنه عدم كذيهم, ولو تمعّن في النظر قليلا لعَلاه عدمٌ الطمأنينة عن القلب 
والخوفٌ من ترك ما سعه من دون تحقيق له. فإن الإخبارٌ عن حياةٍ بعد الموت وأحوالٍ 
خاصة لهذه الحياة هو أمرٌ لا يدفعه العقل لأول النظرء بل يجوزه ويطلب الدليل على 
ادّعاء انتفائه» ولهذا فإن ترك النظر فيها يخبر به هؤلاء الرسل والتواني في الكشف عن 
حقيقته» خصوصاً مع الالتفات إلى هذه العجائب التي صدرت عنهم, هو أمرٌّ يحكم 


وما دمنا قد قلنا: إن النظر في أمر الرسل لأول العقل وقبل التمعّن في النظر لا 


7 
يستلزم الحكم باستحالته عند العقل» وما دامت هناك أمور عظيمة تلزم عن هذا الأمر 
لو كان حقيقة بالفعل» وما دام يوجد أمورٌ تحفز الإنسان على النظر في هذه الحالة وهي 
أخبار الأنبياء والرسل وأحوالهم الظاهرة» والعقل يسير مع هذا الحافز لو ترك وشأنّه. 

أقول: مع وجود كلّ هذه الأمور, يلزمٌ أن أهمّ المهمات أن نبحتٌ في هذا الذي 
قضى الذهن في بادئئ الرأي وسابق النظر بإمكانه: هو محالٌ في نفسه على التحقيق» أو هو 
حقٌّ لاشك فيه؟ 


فمن قول الرسول عليه السلام: إن لكم ربا كلفكم حقوقاء وهو يعاقبكم على 
تركهاء ويُثيبكم على فعلهاء وقد بعثني رسولاً إليكم لأبين لكم ذلك7» فيلزمنا لا 
محالة ‏ أن نعرف أن لنا ربّاً أم لا؟ وإن كان: فهل يمكن أن يكون حيّاً متكل)ً حتى يأمر 
وينهى ويكلف ويبِعَتٌ الرسل؟ وإن كان متكل) فهل هو قادرٌ على أن يُعاقب ويُثيب إذا 
عصيناه أو أطعناه؟ وإذا كان قادراً فهل هذا الشخص الذي أخبرنا بذلك (الرسول) 
صادقٌ في قوله: أنا الرسول إليكم؟ فإذا اتضح لنا ذلكء لزمنا ‏ لا محالة إن كنا عقلاء 
نما مقتضى عونا لمهي أزهاءكا وكزيواتعاقبائر اتات أة تا عد عدون 
وننظر لآأنفسناء ونستحقر هذه الدنيا المنقرضة بالإضافة إلى الآخرة الباقية» فالعاقل من 
ينظر لعاقبته» ولايغتر بعاجلته. 


ومقصود هذا العلم: هو إقامة البرهان على وجود الربٌ تعالى وصفاته وأفعاله» 
وصدق الرسلء وكل ذلك مهمٌ لا محيصٌ للعاقل عنه. 


010 أخرج الطبري في #تفسيره) من حديث ابن عباس رضي الله عنهماء (11: 2007-0064 (... قال 
رسول الله كَكِ: «ما بي ما تقولون» ما جئتكم با جئتكم به أطلب أموالكم, ولا الشرف فيكم ولا 


فبلغتكم رسالة ربي» ونصحت لكم...). 


اه 


أهمية الخوض في علم التوحيد أو أصول الدين أو الكلام 


لماكان هذا العلم قد حُدِّدت مسائله وموضوعه بتحديد غايته ووسائله؛ فلا بد 
أنيكون الخوض فيه وتعرّف مسائله ليس عامّاً لجميع الناس بل يكون مختصّاً ببعضهم 
وه3ا الأحر لين دعا لعلم الكلاء مو بووساترالعلود»تكر ضلع من العلوء هو كزلت» 
فالفقه مثلاً لا بد أن يخوض فيه البعض خوصّ تفصيلٍ وإتقانٍ لمسائله وتحرير لدلائله 
ولا يمكن أن نوجب تحقيقٌ الفقه على كل الناس وكذلك علمٌ التفسيرء وسائرٌ العلوم 
النييةهيل إن عثة الفاعرهتديدي يشا عل الغلرء النقيوية نولا يضد غهها علج من 
العلوم. 

ويظن بعض الناظرين أن الحكم بأنَ علم الكلام واجب على الكفاية لا على 
الفرض إنما هو أمرٌ خاصٌ بعلم الكلام وحدّهء ولا يشترك معه فيه غيره! وهذا غير 
صحيح كم بِينّاه لك؛ فالعلوم يحتاج عامة الناس إلى مسائلٌ منهاء أما معرفة أصولها 
وتفريعاتها وكيفية انبناء الفروع على الأصولء وعلى ماذا تنبني هذه الأصولٌ؟ فإن هذه 
الأمور_لكليتها وصعوبة الوصو ل إليها على كثير من الناس_فإنهم لا يحتاجوخها احتياجاً 
مباشرا بل يكفيهم أن يصَلٌ العلمَ بها بعضهم فتقوم بهم الكفاية عن الآخرين» أو إن 
الأصح أن نقول: إن الناس لا يشعرون بالاحتياج إليها مباشرة» بل يشعرون بالاحتياج 
المباشر إلى المسائل الفرعية المبنيّة على هذه الأصولء أما هي فلاء إلا إن علموا أنها لاتنبني 
ولاايصحٌ القولُ بها إلا على تلك الأصول. 

إذنء لا يصح أن يقال: إن الناس لا يحتاجون هذه الأصول ويحتاجون تلك 
الفروع» فهذا القول يحتوي على تناقض؛ لأنَ الفروع مبنية على الأصولء لا يصح القول 


وه 

- مع بعض حيطة عُلمت مما بِيّناه قبل - بذلك إلا إن أريد: أنهم لا يحتاجونها ابتدايّ 
ولذاتهاء بل لما يُبنى عليها من الفروع» وهذا هو ما يجب أن يُفهّم مِن قول مّن قال: إن 
علم الكلام لا يحتاجه العامة» أي: إنهم لا يحتاجونه مباشرة من حيثٌ هو استدلالٌ على 
العقائد؛ لأ:هم إنما يحتاجون العقائدَ لذاتهاء والأدلّة للتوصل بها إليها. 


وكذلك يقال في علم الفقه» فلا يجوز القول: إن الناس كلهم يجب أن يكونوا 
فقهاء؛ بل الفقهاء دائياً هم البعض الأقل» ولكن مِن هذا البعض ينتشر نورٌ الفقه إلى 
العامة» وبناءً على تعليم|تهم وفهمهم للأحكام الإسلامية يتحرّك العامة في حياتهم الدنيا. 

وهذا هو الحال في أي علم من العلوم الدنيوية» فالطبٌ مثلاً لا يجوز أن يقال فيه: 
إن الجميع يجب أن يتعلموه؛ بل الواجب أن يتعلمه البعض؛ لآن الطب_كسائر العلوم 
آلةٌ يكفي أن يتعلم استعماهًا البعضء ثم يطبقونها على البقيّة» ولا يمكن لواحد عاقل 
أن يُنكر مدى احتياج الناس إلى الأطباءء فهم على قَلَّةِ عددهم بالنسبة إلى عامة البشرء 
يحتاجهم الجميع؛ بمعنى أن الجميع يمكن أن يحتاجهم في لحظة زمانية لعلاج من مرض 
يطرأ على أيّ فرد. 

وكذلك يقال في الرياضيات والطبيعيات (الفيزياء) وغيرها من العلوم» وهذه 
القاعدة عامة في العلوم كلها. 

والمعنى نفسّه يقال في علم الكلام» بل إن ظهور هذا المعنى في الكلام شد وأقوى 
من ظهوره في غيره؛ لأن العلوم كلها تنبني عليه وتستمد مبادئها منه؛ لأنه علمٌ باحث 
في أصول المعلومات كلها ليبني الأحكامٌ الدينية اليقينية عليهاء ويظهر التطابق بين الدين 
وبين الوجود في ذاته. 

ومعلوم أن الدين يعطي أحكاماً في محتلف نواحي الحياة» ولا تخرج جزئيةٌ عن 
وكل هذه الأحكام لا تصحٌ إِنْ لم تكن العقيدة التي بي عليها الدين صحيحة؛ والذي 


ون 

يبين صحة هذه العقيدة إنم) هو علم الكلام لاغير» ولذلك فإن الكلام أصل العلوم على 
الإطلاق» هذا عند مَن عَلِمَ حقيقته أم عند الذين غلبت على أنفسهم تصوّرات عنه 
منافية له فهم يُتكرون ما جهلوه. لا لعدم ثبوته في نفسه بل لانتفاء علمهم بثبوته في 
نفس الأمر! 

ومن هنا فإننا نقول: إن الحاجة إلى علم الكلام من البشر عامّة هي الأصل الذي 
يجب أن يكون معلوماً عند العلماء؛ لأن سائر الأمور الدينية تنبني على ذلك» والذي 
يقدح من الناس في هذه الحقيقة الثابتة في نفسهاء فإنه لا شك سيواجه تناقضات في حياته 
وني فكره لا يستطيع حلها ولا تحليلها تحليلاً صحيحاًء وبالتالي فإن منهجه للإصلاح 
سيظل ناقصاً لنقصان نظرته إلى أصل الوجود. 

وما دمنا قد شبِّهُنا المتكلمَ بالطبيب وغيره من هذه الجهة» وهذا التشبيه إنم| أردنا 
به تقوية العلم باحتياج الناس إلى المتكلم» ونفيّ لزوم تعلم جميع الناس لعلم الكلام» 
فيجب أن يعرف الناظر أن الناس يتفاوتون في احتياجهم إلى الكلام» ى) يتفاوتون في 
احتياجهم إلى الأطباء لتفاوت أمراضهم! ولذلك فإن المتكلم يلزمه أن يستعمل مع كل 
واحد منهم أسلوباً يليق به» وإذا كانت أدويةٌ الطبيب هي التركيبات الكبهاوية والعشبية 
والطبيعية» فإن أدوية التكاني في كن نزم مو كنأل نعلي واتعريقت المريض بالغلط 
الذي وقع فيه» فإن صلحت الموعظة الحسنة مع واحدٍ رب لا يصلح آخرٌ إلا الجدال 
والنقاش», ومع ثالث ربا لا يفيد إلا البيان الصحيح المجرّد عن الجدل وعن المواعظ 
وهو الكلام با حكمة؛ ومراتبٌ ذلك تتفاوت تفاوتاً لا يكاد ينضبط. 

فبعض الناس ربم| يعتقدون بالدين والعقائد الصحيحة من أول سماعهم له يُلقى 
إليهم منه» ويبين لهم بعض البيان» وذلك بسبب متابعة الأهلء أو الوالدين» أو المعلم» 
أو اطمئنان لنفسه خاصء أو غير ذلكء فإن اكتفى هذا المعتقدٌ بهذا القدر» ولم يكن طالباً 
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للتعلم والترقي إلى مراتبّ عليا في العلوم والمعارف» وكان منشغلاً بالوظائف الدنيوية 
من الشغل والتقاط الرزق» فينبغي أن يُترّك على ما هو عليه ولا تار عقائده بإلقاء 
التشكيكات وإيراد الشّبه عليهاء ولا يُّلفت نظره إلى البراهين التي ربما تعب عليه» أو 
تكون سيا ف إثارة القلك نس 


وأمامن اعتقدوا الحق تقليداء وكانوا متضفين بشىء من التشه والتفكير» يحيك 
إن حركة فكرهم في الموجودات والمعلومات في أنفسهم أدْت إلى إثارة بعض الشبه فيهاء 
فهؤلاء لا ينبغي أن يسكت عنهم, بل يجب أن يُعلّموا با حكمة ويُعطّوا من البراهين 
بقدر ما فيه صلاح أحوالهم, ولا يزاد معهم من التدقيقات العقلية والنقلية إلا بالقدر 
اللائق بهم وبحالهمء وإن أمكن الترقي بهم ودفعٌ نفوسهم إلى التأمّل الصادق والتكامل 
في العلوم فلا ريبَ أن ذلك يكون أحسن. 

وطاففة مخ الناس مالو إل الباطل سواء كان كثر ضرفا ايده جامد سيت 
تقلين أو عبة لمن هو معتقد بباء أو غير ذلك؟ كأن توافق ماغليه الواحد من الشهل 
والتعلّق النفسيٌ الباطل بالقضاياء وأغلقوا عليها نفوسّهمء ول يطلبواغيرهاء بل تعصّبوا 
لما هم عليه» ونفروا من غيره» فهؤلاء قليلاً ما يجدي الحوار معهم, وغالباً ما يزيدهم 
تعصّباً ومقتاً للمخالف, فهؤلاء تضرٌ بهم المعارف والعلوم كما تضر أشعة الشمس 


والإنسان على وجه العموم ‏ إذا اندفع وراءَ نفسه وشهواته. فإنه يتعضّب 
لأول فكرة قبل إلبها ننشه» وقليل مق الناس من يُساووة بين الأفكار والمعارف من 
حيث زمانٌ معرفة النفس هاء فأغلب الناس عندما يرتبطون بفكرة؛ فإنهم يعتقدون بها 
لما يظنونه من أنهم يحققون ذواتهم ويحصّلون على أقوى مراتب وجودهم إذا تمسكوا 
بهاء ولذلك فأنت عندما تُواجهّهم بإبطال هذه الأفكار» فإنهم لا يفهمون هذا الأمرعلى 
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أنه مفاققة وغاولة لدرفة اطق وإيطال الباطل» أو لدف عل الاق من جيه ها 
هي هيء بل يتوهمون أنك إن) تريد إفناء ذواتهم؛ لأنهم ربطوا وجودهم ببذه الفكرة» 
وصارت جزءاً من نفوسهم, فأنت عندما تُبطلها ل هم؛ وتفي حقيّتها في الوجود, فهذا 
يساوي عندهم أن تريد قتلّهم واستلاب الحياة من أجسادهم! ولهذا فإنهم لا بد أن 
يعارضوك» ولن يُسلموا لك بالسهولة التي ربما ينتظرها كثيدٌ من الغافلين عن هذه 
الحقيقة. 

ومن هنا فإن الداعيّ إلى فكرة معيئة لا بد له أن يعرف هذا الأمرء ويعتبره عندما 
يخالط الناس» ولا بد له من دراسة أوضاعهم حتى يمكنه التغلغْلٌ إلى نفوسهم, وحاولةٌ 
إفناء هذا الاعتقاد الكامن فيهاء وإفهامُهم أن الكمال الحقيقي إن| يكون باعتقاد الأحكام 
الصحيح عن الوجود. لا الخاطئة والمخالفة له وبالتدريج رب يتمكن من تغيير مواقفهم. 

وعلى كل الأحوال. فإن على الداعي أن ينتبه إلى هذه الظاهرة التي يسميها العلماء 
بالتعصبء والتقليد» وأن يعرف أن التعصب والتقليد لبس مذموماً مطلقاً لذاتب وإلا 
لكان كل تعشّب مذموما وليس الأمر كذلك: ]ذا آريد بالتعصّن التمشك بالفكرة؛ لآن 
التمسّك بالفكرة الصحيحة محمود, إذن فليس كل تعصّب مذموماً» ولذلك فلا ينبغي 
للداعي أن يخاطب الإنسانٌ من هذا الجانب» بل عليه أن يلفت نظرّه إلى أن الأساس الذي 
بنى عليه هذا التقليد والتعصب ليس صحيحاًء وبالتالي فلا يحسن له هذا الفعل» فيكون 
الأساس الأهم لا إلى مجرّد تمشّك الفرد بالفكرة أو العقيدة» بل هو الدليل والأساس 
الذى بى عليه ذاه الانسان عقيلاته وقشك بباء:فإذا أمكن أن 3ه تفن الاتسان لبعيد 
النظرّ في ذلك الأساسء فإنك تكون قد قطعتٌ خطوةً مهمة في مساعدته على الاهتداء. 

وبيانٌُ عدم صحة الحكم الذي يبني عليه المرء نفسه» يكون بأساليبٌ ووسائلٌ 
ختلفة» بعضُها عقليةٌ محضة:؛ وبعضها نفسية أوعادية» وهكذا. 


كه 
و 

والخلاصة: إن الإنسان الذي تواجهه هو - في عينه وفي نفس الوقت _ المشكلة 
التي يجب عليك حلّهاء ومعلومٌ أن المشكلات لا تل كلها بنفس الأسلوبء ولذلك 
فإن مخاطبة الناس لا يجوز أن تكون بنفس الأسلوب لجميعهم, فإن هذا يكون تنزيلاً 
للحكم في غير محله. وهذا معارضٌ للحكمة» وهو قبيح! بل الواجب على الداعي أن 
يعرف الأسلو ب المناسب للشخص الذي يخاطبه» فيستعملّه. 

ومعلوم أن هذا التقدير والتنزيل لايقدر عليه كل أحد, وهذا مُسَلَّهٌ ولذلك فإن 
واجب الدعوة لا يجوز أن يكون عيناً على كل أحد؛ وبكل الأحكام. 

بل التحقيق في هذا أن نقول: إن الدعوة لما أطراف: 

الأول: الداعيء والثاني: المدعوء والثالث: الحكم المدعو إليه» والرابع: الفعل 
الذي هو الدعوة. وعندما نتكلم عن الدعوة فيجب أن نلاحظ هذه الأطرافٌ كلها. 

فالداعي يجب أن يكون عالِاً ب| يدعو إليه» حكياً في توجيه الكلام إلى المدعو, 
عارفا بالتأثيرات الكلامية على النفس الإنسانية» مقدّ را للعواقب التى يمكن أن يتحرف 
إلبها الدظة نبي الوقراف الزهافية والعواطق الشباتية: 

والمدعو لا بد أن يكون في حالٍ تؤمّله لفهم الدعوة» فلا يجوز أن يكون صبّاً غرَاً 

وأما الدعوة ‏ وهي: الفعل الإضافني الحاصل بين الداعى والمدعوٌ ‏ فلا بِدَّ أن 
تكون مناسية للمدعو مخ حنييق كو كبا مؤثرة بدسائقة له إل الغانة من الدغرة وذلك أن 
الدعوة فعلّ» وكل فعل إنساني لا بد أن يكون له غاية» فإذا لم يكن الفعل مناسباً للغاية 
التى صدر من أجلهاء فالفعل عبارةٌ عن عبث لا فائدةً فيه» ولا مصلحة تُرجى منه. 


وأما المدعوٌ إليه فيجب أن يكون محل خلاف؛ إذ لا يجوز أن يدعو الواحدٌغيرّه إلى 
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ما هما متفقان عليه» وعاملان من أجله؛ أو يكون محل غيبة عن الذهن.ء أو أن الناس قد 
تخلفوا عن العمل من أجل تحقيقه. أوغير ذلك. 

ثم إن المدعوٌ قد يكون نبيهاً» وقد يكون أحمقّ وقد يكون عنده بعض المعارف 
والعلوم, وقق يكرن عناغاة وقن يكو سخصياء أو غادلا معنا وأحواله عديدة. 
وعذه لأيد أشي اغيها الداع عبد إلمر امحصريه, 

وهكذا يقال عن المجادلة والمناظرة» فههما أمران مطلوبان» ولكن كل واحد له 
أحكامه وقوانينه» والحكيم هو من ينزّل كلّ هذا منزلّه ولا يتعدّى به عنه. 

فالتحقيق إذن: أن المتكلم لا بد له من معرفة النفس الإنسانية» أي: معرفة ما تجرّكها 
وما يُبقيها خامدة» ومعرفة ما يُؤثر فيها فيدفعها إلى القيام بالفعل المعين أو الصدود عنه. 

ولانبدٌ للمتكلى من أن يراض ذلك كله ويدرشه هراس قحقرقرة خالضة: 
ويستكشفت قوانينه؛ لتكون أسلحة له تمَكنه من التفاعل مع الناس بالصورة المؤثرة في 
تحصيل الهدف المنظور إليه. كل ذلك من صلب وظيفة المتكلم. 

ولا يجوز لواحب من الناس أن يظن أن المتكلّم لا شغل له إلا في الأدلة العقلية 
الخالصة؛ والاستدلالات المنطقية الجامدة» بل إن وظيفته وميدانَ عمله أبعدٌ من ذلك» 
إلى المدى الذي أشرنا إلى أطرافه فيم| سبق. 

فإن موضوع الكلام: هو كل معلوم من شأنه أن يكون دافعاً لتأكيد القضايا 
العقائدية والأحكام الدينية» فك أن المتكلم لا بد له من دراسة الطبائع الكونية في 
الأرض وفي السماء» فكذلك لا بد له من الخوض في غمار النفس الإنسانية لكي يتعرف 
إلى أطوارها وحقائقها؛ ليتمكن من الكشف عا يؤثر فيها من أدلةٍ وبراهينَ أو أساليبَ» 


مه 
بيان بطلان الذمٌ لعلم الكلام: 


وقد ادعى بعض الذين تكلموا في هذا العلم» أن السلف ذمُّوا البحث فيه 
واحتجوا بها ورد عن بعضهم؛ كأبي يوسف من قوله لبشر المريسي: العلم بالكلام هو 
الجهل؛ والجهل بالكلام هو العلم. وعنه أيضاً أنه قال: من طلب العلم بالكلام تزندق» 
ومن طلب امال بالكيمياء أفلس» ومن طلب غريب الحديث كذب. 

ونحو ما روي عن الشافعي: حكمي في أهل الكلام أن يضربوا بالجريد والنعال» 
ويطاف بهم في العشائر والقبائل ويقال: هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة وأقبل على 
الكلام”"". 


والحق أنَّ علم الكلام-كما وضحناه_واجبٌ وجوب كفاية على المسلمين» فلا بد 
من وجود من يقوم بكفاية المسلمين في هذا الجانب. 

وأما ما ورد عن بعض السلف من الذمٌ عليه» فا قاله أبو يوسفٌ فإنم| وجّّهه إلى 
بعض المتكلّمين الذين اشتهروا بخلافهم لأهل السنة» وهو بشر المريسي» وم يذمٌ مطلّق 
علم الكلام؛ فيكون ذمّه للكلام خاضّاً بالكلام الذي على شاكلة كلام المريسي؛ أي: 
الكلام المخالف لأهل الحق. وهذا الذمٌ صحيحٌ إذا توجّه على المخالفين. 


)١(‏ وقد تعلق ابن أبي العز التابع لابن تيمية» المروج لأفكاره» المخالف لكثير م في العقيدة 
الطحاوية _بنحو هذه الأقوال» في ذم علم الكلام. 
ويمكن للمهتم بمعرفة التفاصيل لذه الأقوال الصادرة عن بعض المتقدمين ومناقشتها أن يرجع 
إلى كتاب تدعيم المنطق» فقد بحثت في القسم الثاني منه جملة وافية منهاء وقمت بتحليلها بقدر 
كافٍء وكذلك فليرجع من أراد الاستزادة إلى كتابي موقف الإمام الغزالي من علم الكلام» فقد 
بينت فيه جهات كثيرة تتعلق مبذا المبحث. 
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وكذلك نقول في ما ورد عن الإمام الشافعي. ويد عل ها قينا بيه دا + 
الحكم الذي حكم به على أهل الكلام بقوله: هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة...إلخ» 
فيكون ترك الكتاب والسنة هو السبب في الذمّ الصادر عن الإمام الشافعيء فإن تَحقّق لنا 
أن بعض المتكلمين من أهل السنة إنم) بحثوا في هذا العلم متمسّكين بم قامت عليه الأدلّة 
من الكتاب والسنة» فلا يتوجّه على هؤلاء أي ذم قطعاً. 

وأيضاًء فإنما ورد هذا الذمٌّ على بعض المتكلمين في زمان معيّن» فلا يصحٌ تعميمٌ 
الذمّ على كل زمان» وذلك لأن الذمَّ إذا وقع على بعض المتكلمين في زمان معين» فيحتمل 
أنيكون سببه أصل علم الكلام ومفهومه» من حيث هو الاستدلال على العقائد الإيوانية» 
بالآدلة المقبولة» ويحتمل أن يكون متعلقا ببعض من استغل بعلم الكلام فأخطأ السبيل» 
ولما كان هذا المشتغل المخطوع مشهوراً في ذلك الزمان عُلَّقَ الذم بمن اشتغل بعلم 
الكلام» لتبادر هذا المخطئ إلى الآذهان عند الإطلاق» فهذا ن هما الاحتمالان الممكنان 
لتفسير الذم» وإذا نظرنا إلى السبب الأولء فلا يجوز أن نجعله مصححاً للذم؛ لأن علم 
الكلام بهذا المفهوم علم واجب على الكفاية» ولا أحد يستطيع ردّه ولا ذمه» سواء كان 
من المتقدمين أو كان من المتأخرين» ومن ذمه قاصدا هذا المعنين فذمه مردود عليه كائنا 
من كان ويستحيل أن يكون الأعلام من السلف أرادوا هذا المعنى وهم يرون آيات 
القرآن تدفع همم الناس لتأييد أركان الدين عقائد وفروعاً بالأدلة المقنعة الباعثة على 
الطمأنينة والثقة بباء ولذلك وجب أن نحملها على أنهم أرادوا ذم طائفة معينة اشتغلوا 
بعلم الكلام» وأخطأوا. وإذا كان هذا هو الواقع» فلا يصح تعميم ذمهم لهذه الطائفة» 
أو لهؤلاء المتكلمين بأعيانهم. إلى أصل علم الكلام؛» فضلاً عن تعميم الذم على سائر 
المتكلمين» فهذا التعميم يكون عندئذ مجرد مغالطة مردودة. 

ثم نقول: كما ورد عن بعض العلماء الذمٌ في علم الكلام» وإن كان بالمعنى الذي 


و 
وضَحناه إلا أن غيرهم من العلماء مدح علم الكلام واعتبره علم أصول الدين7", 
وقال: إنه فرض كفاية على المسلمين. 

فكيف يجوز أن نطلق الحكم بذم علم الكلام» ونحن نعرف أن بعضّ العلماء 
مدحوه؟ وهذا أقل ما يمكن أن نقوله في هذا المقام. وا حقيقة أنا إذا قسنا من أطلق الحكم 
بمدح هذا العلم بمن أطلق القول بذمه عبر العصورء لقلنا بكل ثقة إن النسبة الغالبة 
هي التي مدحته وأقرت بفائدته» وأما الذين أطلقوا القول بذمه. فكانوا هم الأقلين 
عبر العصور. ولا يصح أن ندرج فيهم الآئمة الكبار الذين ذموا متكلمين معينين 
لأسباب ومسائل قالوا بهاء كما قررناه» فهؤلاء الأئمة العظام» لا يمكن أن يحكموا 
ببدعية هذا العلم من أصله. ولكن بعض المجسمة والحشوية قاموا بتأويل أقوالهم؛ أو 
العلم لا ذامّيه. 

إننا لا نأخذ أحكامنا من مجرد قولٍ منقولٍ عن إمام إلا إذا تبيّن لنا صحته بالدليل» 
ع 5 ع 0 5 7 
أو تبين ذلك لأهل العلم! وقد صرّح أهل العلم أن الحق المنع من ذم علم الكلام على 

ع ع 0 

فرض كفاية على الناس. 

هذا كله ]لز اما واسقا: امأو آما المخقرى: فيو ما أوردتاه سابقا من يبان حقيقة 
علم الكلام» وأنه مهما كان اسم هذا العلم, إلا أن حقيقتّه واجبةٌ الطلبء بنصّ القرآن 

5 ءِ 9 د عو 

الصريح الذي أمر الناس بالنظر في الآفاق وني الأنفس؛ ليتوصلوا بالعقل إلى العلم 


كاين ذلك قريياً: 


5١ 
بصحة الدين» ومطابقته لمصالح الأنام» وحقيقة الأمر الواقع في نفس الأمرء فلا يغترٌ‎ 
البعض با يشيعه الجهلة من الذمّ لهذا العلم دون تحقيق المناط» أي: دون معرفة أنَّ هذا‎ 
الحكم بأيّ أمر تعلّق؟‎ 
ون الددعر فنا ؤلاق» فالرلية والحرمان عل اتدل هذا اليه انه اباو‎ 
للمسلم شأن إلا به وبمقدار ما تحققٌ منه ارتفع قدرٌه وثبئّت قدمّه في الإسلام.‎ 
ولاتلتفت لمن يقول: إن هذا العلم يورث الشك والريبة؛ فإن] هذا للمبتدثين فيه»‎ 
أو الذين لم يمسنوا تعلمه. ومن هذا الذي قال: إن الشك والريبة يكون فقط لمن يتعلم‎ 
غلم التتلاه؟ الاتعرفرة الايذار عسل الإنسان لك على انداقد بيذ بالعرك في كتر .هين‎ 
الأعوراكء إذا ركه دق ق البق ميتكتك تف واقتذا ا عد ل ولك تالفالا‎ 
يكون مقصود العلم؛ بل قد يكون فرض الشك”' في المسائل المبحوث فيها أمراضرورياً‎ 
لطلاب التعمق والتحقيق في العلوم» وقد يضطرب نظر الناس هنا عندما لا يفرقون بين‎ 
طلاب العلوم الذين يخطط لمم ليكونوا محققين في هذا العلم» أو يرغبون في أن يكونوا‎ 
كذلكء وبين عامة الناس الذين يكون مقصودهم في غالب الأمر هو حاصل نتائج العلم‎ 
من البحوث والمسائل» فطلاب العلم لا بد في مرحلة معينة من طلبهم للعلم من إعادة‎ 
البحث في كثير من المسائل التي تلقفوها في أوائل الطلب على سبيل التسليم من الأستاذ‎ 
لحسن ثقتهم فيه» بل على الأستاذ الناصح أن يدفعهم دفعاً لذلك. ولكن يوجههم‎ 
ليكونوا ملتزمين في أنظارهم بالطرق العلمية الصحيحة في البحث والتنقير والتنقيب.‎ 
أما عامة الناس فلا يحسن أن يلقى إليهم إلا نتائج العلوم مع أدلة عامة إن لزم» وإذارؤي‎ 
واحد منهم ينقر ويبحث ف لا سبيل له إليه» ولا وقت له لديه» فيحسن بالأستاذ أن‎ 


)١(‏ وهناك فرق بين فرض الشكء وبين الشك بالفعل» ى] يدرك بالتأمل. 


51 
يرشد الطالب لما فيه مصلحته من الاهتمام بالعلم النافع له وترك فضول العلم, فالتعمق 
في المسائل الآدلة لعامة الناس من فضول العلم في حقهم, أما بالنسبة لطلاب ذلك العلم 
قولته الشهيرة (إلجام العوام عن علم الكلام) فهي قاعدة منهجية سديدة» إذا فهمت 
على وجههاء ولا يراد منها أقفال أبواب العلم والمعرفة أمام الناس» كما توهم بعض 

المغرضينء بل المراد إرشادهم إلى الطريق الصحيح في حقهو”". 

وسوف نتكلّم على هذا المعنى في محل آخر من هذا الكتاب. 

وأنقل هنا بعض ما بينته في أحد كتبى مما له علاقة بما نحن فيه» وذلك بعدما 
أوردثٌ تعريف علم الكلاه(": 
يؤخذ من تعريف العلماء لعلم الكلام أمور منها: 

أولاً: أن هذا العلم يبحث في أصول الدين من حيث بيائها وإثبائها» ويبحث في 
فروع الدين من حيث يها عن الأصولء ويمهد بإثبات القواعد التي لا يمكن تقرير 
الفروع إلا عليها. 

ثانياً: إذاصحّ ماذكرناه» وهو صحيح. فإنَ لهذا العلم موقعاًعظياً عالياً في العلوم 
الدينية» ويلزم عن ذلك أن يكون له تأثيرٌ بالغ في سائر العلوم» وذلك لأن الدين له 
مدخلية في أكثر العلوم البشرية» إما مباشرة أو بالعرض. 


)١(‏ أرجو من المهتمين الرجوع إلى كتابي (موقف الإمام الغزالي من علم الكلام)؛ فقد بينت فيه 
تفاصيل في غاية الأهمية في هذا المطلب المهم. طبعة دار الفتح» ومعه تحليل لكتاب المنقذ من 
الضلال» سميته (تأملات كلامية في المنقذ من الضلال). 

(5) فليرجع إلى كتاب موقف ابن رشد الفلسفي من علم الكلام؛ طباعة دار الفتح. 


وام 
ولذلك اعتبره كثيرٌ من العلماء أهمٌ الأمور الدينية» كالغزالي7'"» والإمام العضد 
الإيجي حيث حكم على قول من قال بوجود علم أعلى من علم الكلام بالبطلان”"), 
ع - ع عي 
والعلامة الأصفهاني حيث قال: «فإن قواعدٌ الشرع ومعالِمَ الدين أصلّها الكتاب 
والسنة» والاستدلالٌ بها يتوقف على إثبات أن الله متكلّةٌ» مرسلٌ للرسل؛ مُوح إل 
وهذه الأمور إنما تُعلم من الكلام» فيكون مبنى قواعد الشرع وأساسّهاء ورئيسٌ معالم 
الدين ورأسَها)0". 
مع العلم أنَّ بعض العلماء من القدماء كالشافعي والإمام مالك وغيرهما؟»: قد 
وردت عنهم كلمات في ذم الكلام*2: ولكن حذّاق المتكلمين حملوا هذه الأقوال إما على 


)١(‏ انظرمثلاً: الغزالي» أبو حامد (579:1١1ه-86٠٠7م)»‏ «الاقتصاد في الاعتقاد» دار المنهاج؛ 
ص ."١‏ وقد ذكر ذلك في كثير من كتبه ككتاب (الإحياء» و«المستصفى» وغيرهما. 

(؟) انظر: «شرح المواقف»» مرجع سابق» (734:1)» وأيده في ذلك الشارح المحقق الشريف الجرجاني. 

() انظر: الأصفهاني» شمس الدين» (1771ه)» (مطالع الأنظار_شرح طوالع الأنوار»» (بلا رقم 
طبعة)» المطبعة الخيرية بمصر ))١1:1(‏ مرجع سابق» على هامش «شرح المواقف». 

(5) انظر كتاب: السيوطي, جلال الدين» (بلا تاريخ ولا رقم طبعة)؛ «صون المنطق والكلام)» ت: 
د. علي سامي النشار» طبعة دار الكتب العلمية. 
وانظر أيضاً تحليل هذه الأقوال الواردة في هذا الكتاب في كتاب «تدعيم المنطق»)؛ وتوجد دراسة 
جيدة لهذا الموضوع في كتاب «نقد الفقهاء لعلم الكلام بين حراسة العقيدة وحركة التاريخ)؛ مع 
ملاحظة أنْ في هذا الكتاب بعضّ الآراء التي هي محل الاعتراض. 
-فودة» سعيد» »)75٠١7(‏ اتدعيم المنطق».(ط١).‏ دار الرازي» ص6١ .١98-١‏ 
-سالم» أحمد محمد» ٠(‏ ١٠م)»‏ «نقد الفقهاء لعلم الكلام بين حراسة العقيدة وحركة التاريخ»» 
(ط١‏ »). دار رؤية. 

(5) ويوجد كتاب للهروي اسمه «ذم الكلام»» مطبوع في دار الفكر اللبناني» أورد فيه المؤلف العديد 
من هذه الأقوال والآراء» وقد تكلمت على جملة منها في كتاب «تدعيم المنطق». 


4 
متكلّمين معيّنين كالمعتزلة» أو أصحاب آراءٍ باطلة غيرهم كالقدرية الأوائل والجهمية» 
ول يجوّزوا القول بأن هذه الآراء عامّة في جميع مواردها؛ لئلا يستلزم ذلك ذم أعمال بعض 
الأئمة الكبار كأبي حنيفة والحارث المحاسبي وغيرهماء وأيضاً فإن النقدَ الداخلي لهذه 
الكلراصيدل مل أنه أضسانا زعا أرادوا علا يعض التعلين السرفين: ولم يَعمّموا 
القول على جميع علم الكلام فيبطلوه0©. 
ومن المعلوم أيضاً أنَّ أنصار بعض الفرق الإسلامية الأخرى كابن تيمية كتب 
كلاماً كثيراً في ذم الكلاء”"» ولكنه كان يريد ذم كلام غيره من المتكلمين» لا إبطالٌ أصل 


)١(‏ انظر مثلاً ما قاله الإمام: التفتازاني» سعد الدين» (بلا تاريخ أو رقم طبعة)» في «شرح العقائد 
النسفية)» طبعة مكتبة إسلامية ميزان ماركيت» ومعها «الحواشي البهية على شرح العقائد النسفية». 
ص77. 
وأيضاً التفتازاني» سعد الدين» (/1557ه-/17١٠٠م)»‏ اشرح المقاصد)» (بلا رقم طبعة)» أي: 
«مقاصد الطالبين في علم أصول الدين»» دار المداد» وهي طبعة مصوّرة عن طبعة مطبعة الحاج 
محرم أفندي البسنوي في دار الخلافة العامة بالأستانة سنة 0 ٠ه‏ ص" -/. 
وانظر: (إشارات المرام من عبارات المرام» للبياضي» مرجع سابق» ص ؛ 5 حيث ذكر أن المتقدمين 
كانوا يطلقون اسم الكلام على كلام المخالفين فقطء ولهذا ورد الذم مطلّقاء فهو وإن كان مطلقا 
لفظاء إلا أنه مقيدٌ عرفاً بها اشتهر بينهم» ولذلك لم يتردد العلماء من بعد باستعمال هذا الاسم 
لمعر فتهم حقيقة مراد المتقدمين. وأنهم لا يذمّون أصول العلم» بل بعض نتائج المخالفين. 

(؟) انظر مثلا كتابه «درء التعارض بين العقل والنقل» وكتاب «منهاج السنة» وكتاب «بيان تلبيس 
الجهمية» الذي ألفه للرد على الإمام الرازي في كتابه «أساس التقديس»» وغيرها من كتب 
ابن تيمية» تجد أنه كان يحاول فيها معارضة كلام غيره بكلام من عنده» فهو في الحقيقة متكلّم من 
بين المتكلمين. 1 
- ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» (577١ه»)»‏ «بيان تلبيس الجهمية» (ط1١)»‏ وزارة الشؤون 
الإسلامية والأوقاف ‏ مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشريف. الأمانة العامة. ت. محمد 
عبد العزيز اللاحم» وآخرون. 0 


6 
الكلام؛ لأنه عارض حجّجهم بحجج من عنده» وحاول إِبطالٌ استدلالاتهم بأدلة 
أخرى يقترحهاء وهذا هو عينُ عمل المتكلم؛ وذلك خلافاً لبعض الباحثين27 الذين 
زعموا أن ابن تيمية نقض أصل الكلام, أو أيّدوا هذا الموقف. 
وقد قام بعض الفلاسفة القدماء كابن رشد بنقد علم الكلام نقداً جارح"؛ 
محاولة منه لإحلال فلسفة أرسطو محل هذا العلم؛ وتبِعَةٌ على ذلك الكثيرٌ من المفكرين 
المعاصرين محاولين إحلالٌ الفكر الفلسفي الغربي المعاصر محل الفكر الإسلامي”". 


ونعلم أيضاً أن بعض المفكرين”؟ذوي الاتجاهات المعاصرة يحاولون قدرٌ جهدهم 


- -ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» ١5110‏ ه- 149417 م)» «درء التعارض بين العقل والنقل»» 
(ط١‏ )»دار الكتب العلمية. 
- ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» (570١1ه_-1944م)»‏ «منهاج السنة», (ط١)»‏ دار الكتب 
العلمية. 

)١(‏ ومنهم الدكتور أبويعرب المرزوقي في بعض مقالاته المنشورة على موقعه الإلكتروني» وبعض 
كتبه المطبوعة ككتاب «إصلاح العقل»), و«منزلة الكلي»). 
ووافقه في ذلك أيضا د. طه عبد الرحمن ى| صرَّح بذلك في كتاب «العمل الديني» القسم المتعلق 
بالعقل المجرد» وغيرهما. 
-المرزوقيء أبو يعرب» »275٠0١1(‏ (إصلاح العقل في الفلسفة العربية»» (ط”7)» مركز دراسات 
الوحدةالعربية. 
-المرزوقي» أبويعرب»ء »)١1945(‏ «منزلة الكلي في الفلسفة العربية»» (ط١)»‏ نشر جامعة تونس. 
-عبد الرحمن؛ طهء ١1941‏ )» العمل الديني»؛ (ط235). المركز الثقافي العربي. 

(1) انظر كتابه «مناهج الأدلة) مثلآ ودربوضرء ف الاراية 

(*) انظر مثلاً مقدمة فرح أنطون على «مناهج الأدلة»؛ وأعمال الكثير من أتباع مدرسته. 

(5) انظر مثلاً كتب: أركونء محمدء »)١144(‏ «الفكر الأصولي واستحالة التأصيل»؛ (ط١)»‏ المركز 
الثقافي العربي. 35 


ك5 
إبطال فائدة هذا العلم بحُجج مختلفة نحو أن الدينَ لا يرهن عليه أصلاًء وإنما يؤخذ 
بالإيهان والإرادة لا غير» ويعتمدون على أصولٍ فلسفية غربية معاصرة تنفي وجود 
أو أن الدين ليس بحاجة لحجج أخرى من العقل البشري؛ لزعم هؤلاء أن في 
ذلك استنقاصاً للقرآن ولكلام الله تعالى!". 
ومع ذلك كله فلعلم الكلام ‏ أو علم أصول الدين ‏ أهمية عظيمة» وفائدة 
هذا وقد نُقَلَ عن الأئمة المتقدمين من الأحناف ما يوضح مرامهم ومقصدّهم 
من الكلمات التي وردت عنهم في ذم علم الكلام بلا تقييد» لا سيم| وقد اشتغل متأخرو 
الأحناف ومحقّقو المذهب بتوجيه هذا اللفظ المطلّق الوارد عن بعض المتقدمين» وسننقل 
بعضّ عبارات عنهم فيها الكفاية بإذن الله تعالى'". 


- -_أركونء محمدء (19957م)» «تاريخية الفكر العربي الإسلامي», (ط2). المركز الثقافي العربي. 
وغيرها. 

)١(‏ فودة» سعيدء »)75٠١(‏ «محاضرة طبيعة التفكير الإسلامي في الإجابة عن الأسئلة الفلسفية 
التقليدية»» (بلا رقم طبعة)» في ضمن مؤتمر الفلسفة الذي عقدته الجامعة الأردنية بالتعاون مع 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي. ص . موقع الأصلين_الشبكة الدولية للمعلومات. 

(0) انظر: «موقف ابن رشد الفلسفي من علم الكلام» وآثره في الاتجاهات الفكرية المعاصرة»» دار 
الفنتح»9١٠٠.‏ مبحث تعريف علم الكلام. 

(9) كنت قد طلبت من صاحبان الشيخ لؤي الخليلٍ أن يكتب رسالة موجوزة في موقف أعلام 
المذهب الحنفي من علم الكلام» وذلك لتخصصه في المذهب الحنفي واعتنائه بكتبه» فأجابني 
مشكوراً بكتابة رسالة لطيفة الحجم مليئة بالنقولات التي رأيت أن أنقل معظمها في هذا الكتاب 
لفائلتها. ح- 


5/ 


- وقدم د. لؤي بمقدمة مفيدة في كيفية فهم كلام علماء المذهب والتصرف فيه» وننقل هنا بعض ما 
وضحه: 
قال العلامة المحقق قاسم ابن قطلوبغا في أول التصحيح والتّرجيح: 
(إني قد رأيت من عمل في مذهب آئمتنا-رضي الله تعالى عنهمبالتشهي» حتى سمعت من لفظ 
بعض القضاة: هل ثم حجر؟ فقلت: نعمء اتباع الموى حرام والمرجوح في مقابلة الراجح بمنزلة 
العدم» والترجيح بغير مرجح في المتقابلات تمنوع). 
[التصحيح والترجيح على مختصر القدوريء تحقيق ضياء يونس» ط١‏ (7١70)؛‏ ص ١17١‏ دار 
الكتب العلمية]. 
قلت: حمل كلام أعلام المذهب على غير ما أرادوا قول بالتشهي» ومن يدلس به على الناس وجب 
الحجر عليه» فهو ترجيح بلا مرجح, وقول بلا أدنى معرفة بقواعد المذهب. وما نحن بصلد بيانه 
من أقوال أئمتنا من نبيهم عن النوض في علم الكلام وحمله على ظاهره من هذا النوع. 
قال العلامة ابن كمال باشا رحمه الله تعالى في رسالته على مسألة دخول ولد البنت في الموقوف على 
أولاد الأولاد: 
(لا بد للمفتي المقلد أن يعلم حال من يفتى بقوله؛ ولا نعني بذلك معرفته باسمه ونسبه ونسبته 
إلى بلد من البلاد» إذ لا يسمن ذلك ولا يغني» بل معرفته بالرواية» ودرجته في الدراية» وطبقته 
من طبقات الفقهاء؛ ليكون على بصيرة وافية في التمييز بين القائلين المتخالفين» وقدرة كافية في 
الترجيح بين القولين المتعارضين) . 
قلت: إذا كان حال من ينتسب إلى المذهب. ولميصل إلى درجة تؤهله للتمييز بين قولين متعارضين 
في المذهب لا يؤبه بقوله ولا يؤخذ به فكيف بمن لا يعرف له انتساب ولا معرفة بأقوال علماء 
المذهب وقواعدهم, ويحمل أقوالهم على غير مرادهم: فلا بد من الرجوع إلى علماء المذهب في 
تفسير ما أجملوه» وتقييد ما أطلقوه. 
قال ابن نجيم رحمه الله تعالى في بحره: إن فهم المسائل على التحقيق يحتاج إلى معرفة أصلين: 
أحدهما: (أن اطلاقات الفقهاء في الغالب مقيدة بقيود يعرفها صاحب الفهم المستقيم» الممارس 
للأصول والفروع» وأخبم يسكتون عنها اعتمادا على صحة فهم الطالب). 
قلت: فإن كان هذا المدّعي الذي ينسب لأئمتنا غير مرادهم لا يعرف له ممارسة لأصول أو فروع» 
فآنّى له ولأمثاله أن يعول على أقوالهه؟! 35 
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ولا بد قبل الشروع من الإشارة إلى أن الإمام رحمه الله تعالى بلغ في علم الكلام 
مبلغاً يشار إليه فيه بالأصابع كما ذكره الخطيب في تاريخه ونقله الموفق المكي في مناقبه في 
الباب الرابع: (سمعت أبا حنيفة ‏ رحمه الله يقول: كنت أنظر في الكلام حتى بلغت فيه 

مبلغا يشار إلي فيه بالأصابع)”". 

وأيضاً: (كان أبو حنيفة أول أمره يجادل أهل الأهواء حتى صار رأسا في ذلك 
منظوراًإليه)”"©. 

وفي مناقب الإمام الموفق المكي: (أن الإمام رحمه الله تعالى لم يزل يلتمس الكلام 
ويخاصم الناس حتى مهر فيه)”". 

وفيه أيضاً عن حماد ابن أبي حنيفة: (كان أبو حنيفة يأمرني بطلب الكلام ويحدوني 
كثيراً عليه ويقول: يا بني تعلم الكلام فإنه الفقه الأكبر)؟». 


- الثاني: (أن هذه المسائل اجتهادية معقولة المعنى لا يعرف الحكم فيها على الوجه التام إلا بمعرفة 
وجه الحكم الذي تبنى عليه» وتفرع عنه» وإلا فتشتبه المسائل على الطالب ويحار ذهنه فيها؛ لعدم 
معرفة المبنى» ومن جهل ما ذكرنا حار في الخطأ والغلط). اه. 
[البحر الرائق ١‏ : لالاء ط”ء .١1991‏ دار المعرفة]. 
قلت: ما ورد عن الإمام وأصحابه من النهي عن الخوض في علم الكلام بنؤه على أصل عندهم» 
وسنبين مناسبة أقوالهم لما ذكروه كا ورد مفسراً في نصوص علاء المذهبء وأما من نسب إليهم 
اطلاق منعهم من النوض في علم الكلام فهذا من اشتبهت عليه المسائل» وحار ذهنه في الخطأ 
والغلط. 

. ١980١ مناقب أبي حنيفة للموفق بن أحمد المكي» ص١ 5. دار الكتاب العربي‎ )١( 

(0) المصدر السابق ص”57 - 5 0. 

7 المصدر السابق» ص/017. 

(5) المصدر السابق» ص17. 
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وفيه أيضاً عن الزّرَنجري: (أن أبا حنيفة كان صاحب حلقة في الكلام)(2©. 

وفي مناقب الكردري (كان أبنو حتيفة وأبو فوستت وعمد وزفر وهراة 
ابن أبي حنيفة قوماً قد خصموا بالكلام الناس» وهم أئمة العلم)(". وهي الخصومة 
المحمودة لإظهار الحق كما قال الله تعالى: #هذَانِ حَصَمَانِ أُخلصموا ف ريم . فلا يرد 
عليهم ما قبل في حق قريش ال مُرْممحَصِمُونَ 4 حيث إن المخصومة لإثبات الباطل 
هي المذمومة» وقد قُطع احتمال الذم كونهم أئمة العلم. 

فهذه النصوص تدل على مبلغ اهتمام الإمام وأصحابه بعلم الكلام. 

وعنون أبو جعفر الطحاوي ‏ رحمه الله عقيدته المشهورة بقوله: «بيان عقيدة 
فقهاء الملة: أبي حنيفة وأبي يوسف ومحمد بن الحسن رحمهم الله). 

وتفصيل دخول الإمام البصرة ومناظرته الخصوم ومدى اهتمامه بعلم الكلام 
مفصل في مناقب العلامة الموفق بن أحمد المكي”". ومناقب الإمام حافظ الدين بن محمد 
المعروف بالكردّري”؟"» وعقود الجمان في مناقب الإمام الأعظم أبي حنيفة النعمان*', 
فلينظر بتفصيله هناك. 

ولينظر شدة الإمام ‏ رحمه الله على أهل البدع والأهوال في فضائل أب حنيفة 
وأخباره ومناقبه”") 


.01/ مناقب أبي حنيفة للموفق بن أحمد المكي» ص‎ )١( 

(0) مناقب أبي حنيفة للكردري» ص 5 4 » مطبوع مع مناقب المكي. 

(9) ص5 0. 

(4) مناقب أبي حنيفة للكردري» ص)171 وما بعدها مطبوع مع مناقب المكي. 

(5) وعقود الجمان في مناقب الإمام الأعظم أبي حنيفة النعمان لمحمد بن يوسف الصا حي الدمشقي» 
ص ١5١‏ وما بعدهاء مكتبة الشيخ» كراتشي. 

00 تشائل أن سحوفة وأعياره وسدائيه لآو أن العرراده يعتاية الطراف ارمق ن البهرابجي القاسمي» 
ص5 .١١‏ المكتبة الإمدادية» مكة المكرمة. 


ونقل الإمام الكوثري في مقدمته لإشارات المرام نقل عن أصول الدين للإمام 
عبد القاهر البغدادي» وكذا نقله البياضي في أول إشاراته: (وأول متكلميهم من الفقهاء 
وأرباب المذاهب أبو حنيفة والشافعيء فإن أبا حنيفة له كتاب في الرد على القدرية سماه 
«الفقه الأكبر»» وله رسالة أملاها في نصرة قول أهل السنة: إن الاستطاعة مع الفعل» 
ولكنه قال: مها تصلح للضدين. وعلى هذا قوم من أصحابنا. وللشافعي كتابان في الكلام: 
أحدهما في تصحيح النبوة والرد على البراهمة» والثاني في الرد على أهل الأهواء...)(©. 

وفيه نقلاً عن أبي عبد الله حسين بن علي الصيمري: (أن الإمام كان متكلم هذه 
الآمة في زمانه» وفقيههم في الحلال والحرام)”). 

وقال الإمام أبو اليسر البزدوي في كتابه أصول الدين: (وأبو حنيفة ‏ رحمه الله 
تعلم هذا العلم_أي علم الكلام_وكان يناظر فيه مع «المعتزلة) ومع جميع «أهل البدع» 
وكان يعلم أصحابه في الابتداء» وقد صنف فيها كتبا وقع بعضها إلينان وعامتها محاها 
وغسلها «أهل البدع والزيغ»» ومما وقع إلينا كتاب «العالم والمتعلم» وكتاب «الفقه 
الأكبر»» وقد نص في كتاب العالم والمتعلم أنه لا بأس بتعلم هذا العلم)(7. 

وردَّ على من منع من تعلم علم الكلام بقوله: (ونحن نتبع أبا حنيفة فإنه إمامنا 
وقدوتناني الأصول والفروعء وإنه كان يِجوّز تعليمه وتعلمه والتصنيف فيه...)7؟. 


ومن أراد الاستزادة حول شرف علم الكلام» وكشف الصحابة عن العقائد 


)١(‏ انظر مقدمة الكوثري على الإشارات ص 5 ؛ وإشارات المرام من عبارات الإمام للقاضي البياضي 
ص19 » ط1: 5 »3٠١‏ زمزم ببلشرزء كراتشي. 

(0) المصدر السابق» ص9١‏ . 

() أصول الدين لأبي اليسر محمد البزدويء تحقيق هانز بيترلنس وتعليق أحمد حجازي السقاء 
ص .١ ١‏ المكتبة الأزهرية للتراث .7٠٠١7‏ 

(:) المصدر السابق» ص5١‏ . 


الا 

مقدمة العلامة القاضى كمال الدين أحمد البياضى الحنفى رحمه الله تعالى في كتابه: (إشارات 
المرام من عبارات الإمام). 

قال الإمام العلامة طاش كبري زاده في مفتاح السعادة: 

(واعلم أن السلف من الفقهاء والمجتهدين قد ينقل عنهم النكير في حق علم 
الكلام؛ حتى أن كثيراً من فقهاء عصرنا أنكروا على المشتغلين بعلم الكلام أشد الإنكار» 
متمسكاً بها ورد في ذلك عن العلماء الأخيار» حتى انزعج منه المحصلون» وشوشوا 
اعتقادهم في حق علم الكلام» فوجب عليها الكلام في الكلام؛ ليتميز كلام أهل السنة 
عن كلام العوام» وبيان ما وقع من الفتاوى من الأحكام, ودفع ما سبقت إليه الأفهام 
من الأوهام وبالله التوفيق والإعلام)27 اه. 

وسنآتي إلى بيان قول الإمام طاش كبري زاده بعد نقل نصوص الأئمة. 

وسننقل بداية ما نقل عن أئمة المذهب من النهي عن الخوض في علم الكلام ثم 
نتبعه ببيان المقصود منها وأن غير مرادة على ظاهرها. 

قال الإمام ابن الم همام في فتحه'" والزيلعي في تبيينه”"" والقاري في فتحه!؟): 

وروى محمد عن أبي حنيفة وأبي يوسف أن الصلاة خلف أهل الأهواء لا تجوز 
وبخط الحلواني تمنع الصلاة خلف من يخوض في علم الكلام ويناظر أصحاب الأهواء. 


)١(‏ مفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم, (؟: :)١75‏ ط؟» ,3٠١7‏ دار الكتب 
العلمية. 

(0) فتح القدير ,)761-10٠0:1(‏ ط5: /1917» دار الفكرء بيروت. 

() تبيين الحقائق شرح كنز الدقائق ١785 :١(‏ )» دار الكتاب العربي. 

() فتح باب العناية» علي القاري (1 : *787): ط١‏ : /1411» دار الأرقم» بيروت. 
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وقال ابن نجيم في بحره: (وني الخلاصة عن الحلواني يمنع عن الصلاة خلف من 
يخوض في علم الكلام ويناظر صاحب الأهواء)(". 

وفي حلبي صغير وكبير'"' وفتح القدير”": (وعن أبي يوسف رحمه الله تعالى أنه 
قال لا يجوز الاقتداء بالمتكلم وإن تكلم بحق). 

في الاختيار: (كره أبو حنيفة تعلم الكلام والمناظرة فيه)9). 

قال الإمام ابن امام رحمه الله تعالى في فتحه: 

(وروى محمد عن أبي حنيفة وأبي يوسف رحمهم الله أن الصلاة خلف أهل الأهواء 
لاتجوزء وبخط ال حلواني تمنع الصلاة خلف من يخوض في علم الكلام ويناظر أصحاب 
الأهواء كأنه بناه على ما ورد عن أبي يوسف أنه قال: لا يجوز الاقتداء بالمتكلم وإن تكلم 


3 


بحق. 
قال الهندواني: يجوز أن يكون مراد أبي يوسف رحمه الله من يناظر في دقائق علم 
الكلام. 
وقال صاحب المجتبى: وأما قول أبي يوسف لا تجوز الصلاة خلف المتكلم فيجوز 
أن يريد الذي قرره أبو حنيفة حين رأى ابنه حماداً يناظر في الكلام فنهاه» فقال: رأيتك 
تناظر في الكلام وتنهاني؟ فقال: كنا نناظر وكأن على رؤوسنا الطير مخافة أن يزل صاحبنا 
وأنتم تناظرون وتريدون زلة صاحبكم, ومن أراد زلة صاحبه فقد أراد كفره فهو قد كفر 


)١(‏ البحر الرائق شرح كنز الدقائق (1: 7/7 ط"ا: »١441‏ دار المعرفة» بيروت. 
(؟) غنية المتملي شرح منية المصلي» لإبراهيم الحلبي» ص ١5‏ 0 دار السعادة» تركيا. 
كا 

(5) الإختيار لتعليل المختار» (5:١/7١)»دار‏ المعرفة» بيروت. 
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قبل صاحبه فهذا هو الخوض المنهي عنه. وهذا المتكلم لا يجوز الاقتداء به)(7©. 

وفي البحر الرائق: 

(وني الخلاصة عن الحلواني يمنع عن الصلاة خلف من يخوض في علم الكلام 
ويناظر صاحب الأهواء. وحمله في المجتبى على من يريد بالمناظرة أن يزل صاحبه, وأما 
من أراد الوصول به إلى الحق وهداية الخلق فهو من يتبرك بالاقتداء به ويندفع البلاء عن 
الخلق مهدايته واهتدائه)7). 

وقال الإمام الشرنبلالي في حاشيته درر الحكام: 

(قوله: "دون علم الكلام» يعني فيم| وراء قدر الحاجة لما قال في الاختيار كره أبو 
حنيفة تعلم الكلام والمناظرة فيه وراء قدر الحاجة)". 

قال ابن مازة في محيطه: 

(تعلم علم الكلام والنظر فيه وراء قدر الحاجة منهي)”*). 

وفي حلبي كبير وصغير: (وعن أبي يوسف رحمه الله تعالى أنه قال لا يجوز الاقتداء 


بالمتكلم به وإن تكلم بحق. قيل المراد به من يناظر في دقائق علم الكلام وقيل من يريد 
زلة خصمه عند المناظرة في الكلام فإنه كفر لآنه محبة كفر خصمه)”*». 


)١(‏ (3"60:1) ومابعلها. 

(5) 1:ك/ا7). 

(") غنية ذوي الأحكام في بغية درر الحكام» مطبوعة بهامش الدرر والغرر (1: 07717 دار السعادة 
. 

(:) المحيط البرهاني» (8 : ٠٠ 5 : ١ط :.)١7137‏ 5”. إدارة القرآن» كراتشى. 

ْ .6 ١6ص‎ )5( 
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قال الإمام العلامة قاضيخان في الفتاوى: (ويصح الاقتداء بأهل الآهواء إلا الجمهية 
والقدرية والرافضي الغالي ومن يقول بخلق القرآن وفي بعض الروايات إلا الخطابية وكذا 
المشبهة لا تجوز الصلاة خلفهم أمامن سواهم يجوز الاقتداء مهم ويكره وكذا الاقتداء بمن 
كان معروفاً بأكل الربا والفسق مروي ذلك عن أبي حنيفة و أبي يوسف رحمهم الله تعالى لا 
ينبغي للقوم أن يؤمهم صاحب خصومة في الدين فإن صلى رجل خلفه جازء قال الفقيه 
أبو جعفر رحمه الله تعالى: يجوز أن يكون مراد أبي يوسف رحمه الله تعالى الذين يناظرون في 
دقائق الكلام وعن أبي يوسف رحمه الله تعالى: من طلب الدين باخصومات فقد تزندق 
ومن طلب الماء بالكيماء فقد أفلس ومن طلب غريب الحديث فقد كذب)”"". 

قال الإمام محمدبن مصطفى بن عث_ان ا حسيني المفتي الخادمي أبوسعيد النقشبندي 
الحنفي في سراج الظلمات في شرح أيها الولد: 

فإن قيل كون الكلام ممنوعاً وإن كان موافقاً لمافي نحو الدرر من الشافعي رحمه الله 
تعالى أنه قال: لأن يلقى الله تعالى عبد بأكبر الكبائر خير من أن يلقاه بعلم الكلام فإذا كان 
حال الكلام في زمانهم هكذا فا ظنك بالكلام المخلوط ببذيانات الفلاسفة المغمورة 
بأباطيلهم المزخرفة انتهى. ولما في غيره من منع أب حنيفة وكذا أبي يوسف رحمهم الله 
تعالى لكنه مخالف لما في التاتارخانية والبزازية واختاره في الطريقة المحمدية. 

وقال الخادمي في البريقة شرح الطريقة: (وما نقل في نحو الدرر عن الشافعي: 
ملاقاة العبد ربه بأكبر الكبائر خير من ملاقاته بعلم الكلام فها ظنك بالكلام المخلوط 
بأباطيل الفلاسفة المتداولة في زماننا. ونقل الغير عن الشافعي أيضاً: لوعلم الناس مافي 
الكلام لفروا منه كالأسد. 


(1) (41:1) مطبوع بهامش الفتاوى الحندية» دار الفكر العربي .١99١‏ 
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وعنه أيضاً: لملاقاة الرجل ربه بكل ذنب ما خلا الشرك خير من ملاقاته بشيء من 
الكلام. 
وعن أبيّ: لايجوز النظر في الكتب الكلامية ولا إمساكها؛ لكونها مشحونة بالشرك» 
الاعتزال دون ما صنفه بعده لكونه مناقضالما قبله. 
وعن أبي حنيفة: يكره الخوض في الكلام ما لم تقع شبهة فيجب ولو بالمناظرة 
لدفعهاء وفي البزازية: من طلب الدين بالكلام تزندق» وقد سمعت عن البزازي عن أبِي 
تحصيل اليقين» والقاصد لإفساد عقائد المسلمين, والخائض في) لايفتقر إليه من غوامض 
المتفلسفين» إلا فكيف يتصور المنع عا هو أصل الواجبات وأساس الشرعيات. 
وبالجملة أن علم الكلام في نفسه أشرف جميع العلوم الشرعية؛ لأنه أول الواجبات 
وموضوعه ذات الله تعالى وصفاته وأدلته قطعية يقينية ومأخذه كتاب وسنة وغايته 
معرفة الله تعالى وغاية غايته الفوز بسعادة الدارين وتفصيله في المواقف)2"7. 
فعلماء الأحناف قيدوا النّْهي عن الخوض في علم الكلام بها ذكرناه» ولم تُجروا 
النهي عن الخوض فيه على ظاهره؛ كما يفعله كثير من أهل الأهواء. 
و 5 ع ع 
وحملهم كلام الائمة على ظاهره يحتمل أحد أمرين: 


إما عدم اطّلاعهم على المذهب وقواعيه» وإما قصدّهم التشويش على الناس 


. 175/8 بريقة محمودية في شرح طريقة محمدية (154:1): مصطفى البابي الحلبي‎ )١( 


كلا 
لإفساد عقائدهم. وكلا الأمرين قولٌ بالتشهّي ورجمٌ بالغيب» وهو محرم؛ كما سبق 
وذكرنا حكم ذلك. 

وننقل أيضاً كلام صاحب «بريقة محمودية في شرح طريقة محمدية) بتم|مه؛ لم فيه 
من فوائد حمة(23: 

«(النوع الثاني من الأنواع الثلاثة للعلوم (في المنهيّ عنها: وهو ما زاد على قدر 
الحاجة) سواءٌ لخاصّة نفسه أو لمحافظة عقائد أهل الحق كا عند ظهور معاند مكابر 
يقصد الإلحاد (من علم الكلام) كالتعمّق فيه» والتشبّث بأذيال الفلاسفة (و) ما زاد 
على قدر الحاجة من (علم النجوم) كما سيذكره المصنف (أما الأول) فقد قال (في حقه) 
في ١الخلاصة»:‏ (تعلم علم الكلام» والنظر فيه) أي: التعمق بالتأمل فيه (والمناظرة) أي: 
المجادلة لإظهار الصواب (وراء قدر الحاجة) من حيث تصحيحٌ الاعتقاد ورد شبهة 
الخصم (منهيٌ عنه) يُشكل بما في «العقائد العضدية): أن النظر_أي: الفكر_في معرفة الله 
واجب شرعاًء وبا في شرحه لقوله تعالى: 8 فَأنظرٌ إِكَ ماكر يَحمَتٍ سم » 9# قل أنظرواأ 
مادا الكتوات والارض #4 وات مغرفة الله وانجب ومظلق :ومو تنت غل النظره وها 
توقف عليه الواجب المطلق واجب. 

ثم قال: المرادُ من المعرفة التصديقٌ بوجوده وصفاته تعالى الكمالية» والثبوتية» 
والسلبية بقدر الطاقة البشرية» ولا شك أن قدر الطاقة لا يد بقدر حاجة بل يقتضي 
استيعات الكل 


(وقال في «البزازية»: ودفع الخصم) أي: خصم أهل السنة كعامة أهل ال هوى. 
والفلاسفة (وإثبات المذهب الحق يحتاج إليه) سواء كان الخصم موجوداً بالفعل أو لا؛ 


.)598- 701/:١( بريقة محمودية في شرح طريقة محمدية‎ )١( 
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لاحتمال ظهوره بغتة» كأن هذا تفسيرٌ لقول «الخلاصة»: قدر الحاجة. فقدر الحاجة بدفع 
الخصم وإثبات المذهب (و«التتارخانية») وعبارتها: (وفي «النوازل»: قال أبو نصر: 
بلغني أن حماد بن أبي حنيفة) رحمهما الله (كان يتكلم) بالمناظرة» والمجادلة (في علم 
الكلام فنهاه عن ذلك) أبوه (أبو حنيفة فقال له ابنه) على طريق العرضء والاستفسار 
لاعلى طريق الرد. والمناقشة: (قد رأيتك تتكلم في علم الكلام) أي: في المناظرة في 
الكلام» وإلا فلا تحسن المقابلة (فما بالك تنهاني عنه؟) يعني إن| فعلنا ذلك؛ لأنا قد 
رأيناك تتكلّم» وإن شأنّ مثلنا الاقتداءً بك, وأنت تمنعنا فيا وجه منعك أو كيف تمنعناء 
وأنت تفعل ذلك؟ 
(قال له: يا بني) تصغير الابن للاستشفاق (كنا نتكلم) أي: بالمناظرة ىما عرفت 
(وكل انحن يفا قتع من تاظرنا محه:غل هال التيتقظ بوغرارة لحرو بحتى (كات الظير 
على رأسنا) قبل: مثل لكمال التأني في الأمور والتدبر فيها؛ لئلا يقع في الهلكة وشيء من 
خطره كقصد تغليط الخصم وتخجيله؛ والتفوّق عليه» وإيقاع الزلة عليه (نخافة أن نزل) 
من الزلل» أي: نقع في الزلل والخطأ لعظم خطئه. وهو الكفر (وأنتم تتكلمون اليوم وكل 
واحد) منكم (يريد أن يزل صاحبّه) ليغلب عليه با حجة» (وإذا أراد) أحدّكم (أن يزل 
ضِاحنّه فقد أراد أن يُكفر) من التكفير (صاحّه): لا يخفى أن هذا إن يكون إذا كانت 
المناظرةٌ في أصول الكلام وأمهاته وإلا ففيه| يتعلق بالخواصٌء والفضائل» وفيا يتعلق به 
النزاع» والغلبة إلى نحو الأولوية فظاهر أنه ليس بكفر» وأنت تعلم أن الخطأ في العقائد 
ليس كله كفراًء فإزلال الخصم في هذا الجنس ليس بكفر؛ لعدم الرضا بالكفرء (ومن أراد 
أن يُكفْر صاحبه فقد كفر قبل أن يكفر صاحبه)؛ لرضاه بكفره. لا يخفى أن الإرادة لا 
تستلزم الرضا عندناء وجعل علة الكفر شيعاً حاصلاً في الإرادة غير الرضا بعيدٌ إلا أن 
يقال: هذه الإرادة غير منفكة عن الرضاء لكن لو كان الخصم من أهل ال هوىء سيما ثمن 
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وصل هواه إلى الكفر وظهر تعنته» فالظاهر أن إزلاله ليس بكفره بل إعانةٌ دين وغيرةٌ 
بل يجوز استعمال المقدمات السفسطية: والمبادئ الشعبية عند عدم إلزامه بالأدلة اليقينية» 

والدلية بل يجب ذلك عند تعيّته فتأمل: 

ثم لا يخفى أن كلام حضرة الإمام رضي الله تعالى عنه مُشكل من وجوه: 

أما أولاً: فإنه سوء ظرنٌ» وحسن الظن بالمسلم؛ والحمل على الصلاح لازمٌ. 

وأماثانياً: فإنه كيف يُقدم حمادٌ ويجهلٌ على ما يوجب الكفر» وهو من كبار العلماء» 

و ع جه هاء « 

والمجتهدين, بل عد هو من الطبقة الثانية منهم. 

وأما ثالثاً: فإنه يلزم من هذا الكلام إكفارٌ حمادٍ مع جنيع من ناظر معه! 

إذ حاصل ما ذكر: أنتم في مناظرتكم في الكلام مُريدون كفرٌ أصحابكم؛ وكل 
مريد ذلك كافرٌء فأنتم في مناظرتكم كافرون. 

أقول: يمكن أن يكون ذلك من الإمام بناءَ على فهمه ذلك من القرائن» وعلى 
طريق النصيحة لكمال الشفقة. 

وقوله: الواكل والحد بريد..:4 إل آختره» قضبية مكنة لا فعلية» أى: لا يأمن مين 
تلك الإرادة بل يتوقع ذلك. والله أعلم». 

ونذكر أقوالاً لبعض علاء الأحناف الذين تلقّتهم الأمةٌ بالققبول فيها تأكيدٌ على 
المعنى الذي تم ذكره؛ ليكون بذلك كفاية لمن أراد الاستزاده في فهم كلام أئمة أهل 
السنة: 

قال الإمام عمر بن محمد السّنامي في «نصال الاحتساب في باب الاحتساب» في 
باب العلم: «والمعلم لا يناظر في المسألة الكلامية إذا لم يعرفها على وجههاء من «الملتقط 
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الناصري». ومنه: (كره جماعة الاشتغال بعلم الكلام) قال السيد ناصر الدين: وتأويله 
عندنا: كثرة المناظرة والمجادلة فيه؛ بحيث تؤدي إلى إثارة البدع والفتن وتشويش العقائد» 
أويكون المناظر فيه قلي الفهم, أو طالباً للغلبة لا للحق» فأما معرفة الله وتوحيده ومعرفةٌ 
النبوة والذي ينطوي عليه عقائدنا فلا يمنع منه"23). 

زقال الإنام ابو البسر البودوي فى «أصول ادي :لاغنباقف العلن ادف تعلم خا 
الكلام وتعليمه والتصنيف فيه: 

فال عقي تفرز اك كلد وهو قزل تهابة الوح من آمل المنتوالاطة: 
وهو قول جميع الأشعرية» والمعتزلة. 

وقال بعض العلاء: لا يجوز ذلك. وهو قول عامة المحدثين. 

وغلة لكالا الذي تار اق اتعليه واتعايمه والتصييقف فيه هويا المسائل 
التي هي أصول الدين التي تعلمها فرض عين. وأبو حنيفة رحمه الله تعلّم هذا العلم 
وكان يُناظر فيه مع المعتزلة ومع جميع أهل البدع؛ وكان يُعلّم أصحابه في الابتداء» وقد 
صنّف فيها كتباًوقع بعضّها إلينا وعامّتها محاها وغسلها أهلٌ البدع والزيغ» ومما وقع إلينا 
كتاب «العالم والمتعلم» وكتاب «الفقه الأكبر». وقد نصّ في كتاب «العالم والمتعلم»: أنه 
لا بأس بتعلم هذا العلم» فقد قيل فيه: قال المتعلم: رأيت أقواماً يقولون: لا تدخلن هذه 
المداخل» فأصحاب النبي يَكِ ورضي عنهم أجمعين لم يدخلوا في شيء من هذه الأمور, 
فيسَعُك ماوّسعهم. قال العالم: قل لهم: بى» يسَعْنِي ماوّسعهم لو كنتٌ بمنزلتهم؛ وليس 
صرق مكل الذي يسطركو ع وقل الألبنا يمن يظعى عليعا وين ل ومادناء فلا يسيع 


20 نصاب الاحتساب» تحقيق مريزن عسيري» ص07 27 مكتبة الطالب الجامعى» مكة المكرمة» 
كارو١‏ . 
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أن نعلم من المخطئٌ منا ومن المصيب؟ فمثَلُ صحابة النبي يي كمثل قوم ليس بحضرتهم 
من يقاتلهم فلا يتكلّفون السلاح» ونحن ابتلينا بمَن يقاتلناء فلا بدّ من السلاح. 

وأكثر فقهائنا وأئمتنا في ديارنا منعوا الات صن وهنا العلم جهاراً» وعن 
تعليمه» وعن المناظرة فيه» ونحن إذا لم نُعلمه ‏ بحجة أن بين الفقهاء اختلافاً في مسائل 
التوحيد_تظهر بعض مذاهب أهل البدع. 

ونحن نتبع أبا حنيفة؛ فإنه إمامنا وقدوتنا في الأصول والفروعء وإنه كان تُجوّز 
للبم ولع جه واالعسفيتك قهنه لاقن انعم ف كبر صم من انار افيه روني متايه 
عن المناظرة فيه (وقد سبق وبِينًا سبب النهي فلا نعود إليه هنا) وكان لا يعلّم أصحابه 
جهاراًء ىا يعلّم الفقةه وهو مسائل الفروع. 

ثم انتقل لتعلّم مسائل الأصول بلا دليل ثم قال: فإذا كان هذا هكذاء كان تعلّم 
علم الكلام مباحاً بل يكون فرض كفاية. ومن أراد أن يتعلّم هذا العلم ينبغي ألا يتعلّم 
من كل أحدء بل يتعلم ثمن هو معروف أنه من أهل العلم وأنه من أهل السنة والجاعة» 
وأنه يعد ني هذا العلم من أئمة الدين7». 

وقال الإمام ميمون بن محمد النسفي في «بحر الكلام»: «ثم اعلم أن المناظرة في 
الدين جائزةٌ بخلاف ماقالت المبتدعة: إنها لا تجوز. وإنما تّكره إذا كانت للرياء وطلب 
الحاهو العتاء و الن 1 


وفي ١مفتاح‏ السعادة)”" نقلًا عن «غياث المفتي»: «رأيت بخط شمس الأئمة 


.١1-١6 ص‎ 2000 


02 بحر الكلام» تحقيق ولي الدين الفرفور» ص١25,‏ ط7: لحن ٠‏ ودار الفرفور» دمشق. 
(5) :/و"1). 
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الحلواني عن أبي يوسف رحمه الله: أنه لا تجوز الصلاة خلف المتكلم, وإن تكلّم بحق 
فهو مبتدعٌ» ولا تجوز الصلاة خلف المبتدع» فعرضتٌ هذه الرواية على أستاذي قال: 
تأريله أن لكو عرضة إطياواشى). 

* ونذكر أيضاً مقتطفات من كلام الإمام العلامة طاش كبري زاده في 
«مفتاحه)20: 

- فأما المناظرة على وجه الاظهار للحق, على ما قال الله عز وجل: #وَبحَدر لَّهُم 
لت هي أَحْسَنُ 4: فلا كراهة فيها بل هي المأمور بهاء ويؤيده ما ورد في «التاترخانية» في 
كراهية جماعةٍ الاشتغالٌ بعلم الكلام. قال: وتأويله عندنا: أنه كره المناظرة والمجادلة؛ 
لأمها تؤدّي إلى إثارة الفتن والبدع وتشويش العقائد» أو يكون الناظرٌ فيه قليل الفهمء أو 
طانا القن له للحىق. 

وأما معرفة الله تعالى وتوحيده ومعرفة النبوة والذي ينظر فيه من العقائد فلا يُمنع 
عنها وكان من فروض الكفاية. 

-ولا يخفى أن معرفة هذه المباحث_أي: مباحث علم الكلام_على وجه الإجمال 
فرض عين على كل مسلم, وعلى وجه التفصيل: من فروض الكفاية» أو فرض عين 
على الاختلاف في ذلك بين الحنفية والشافعية» فإنه فرض كفاية عند الحنفية» وفرض 
عين عند الشافعية» فلا يجترئ أحدّ من المسلمين على منعه وتحريومه فضلاً عن العلماء 
المجتهدين, والفضلاء المتورّعين» وإنما يتداخله الحرمة والكراهة لأحد أمور ثلاثة: 

-إما من جهة إدخال مسائل لا توافق الكتاب والسنة» كخلطٍ مباحث الفلسفة 
امخالفة للكعاب والسنة. 


)١15:7( )١(‏ ومابعدها. 
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- وإما من جهة إثبات مسائله لا على وجهٍ يوافق الكتاب والسنة» بل يجري وفقٌ 
العصبية واللهوىء ككلام المعتزلة والمرجئة والروافض وأمثالهم. 

-وإما من جهة أن علم الكلام له قوة قاهرة» وقدرته باهرة» في دفع الخصوم وقمع 
الأعداء» فلعله يُداخل صاحبه العجب والحهوى من حيث لا يشعرء ولهذا يشترط أن لا 
يعلّم العالِمٌ علمّ الكلام إلا بعد تزكية أخلاق المتعلّم» وإخلائه عن الهوى والبدعة» 
وإشراب قلبه عقائدٌ واردةً في الكتاب والسنة تقليدا» ثم يُثبتها ببراهينَ واردةٍ في علم 
الكلام. 

فهذه آفات ثلاث الأُولّيان منها خاصّتان بعلم الكلام والثالثة عامة له ولغيره» 
نجّانا الله عن الآفات القادحة في الاعتقاد والقول والعمل... إلخ. 

ولايخفى أن الكلام المَؤوفَ بالآفة الأولى لا يكون كلاماً أصلاً؛ لما عرفتٌ في 
تعريف علم الكلام أن العقائد لا بد أن تُؤخذ من الكتاب والسنة» فتسميته كلاماً نزاعٌ 
لفظيء فلا مَعْمّرَ في كلامنا بتحريمه والمنع عنه. 

وأما الآفة الثالثة فلا اختصاصٌ ا بالكلام أصلآء فقد اتضح لديك أن نهي 
أبي حنيفة رحمه الله ابنّه عن الكلام كان لأجل الآفة الثانية؛ لأنه جعل سبب ال حرمةً الجدالٌ 
واتباع الحوى» وكذا ما حكاه عن نفسه من المنازعة» فإنما وقعّت له مع الاعتزال والإرجاء 
والعاه]غالامرة كاكم أغل الخصبية وإشرى» روأمااكنة تقئلة] حرا عن الكدال عت 
- مع أن الجدال بالتي هي أحسن مأمور به في الشرع ‏ فلإفضائه إلى الاشتغال به وراء 
قدر الحاجة» وذلك منهيٌّ عنه؛ لأن قدر الحاجة منه تأييدٌ الكتاب والسنة بالأدلة العقلية» 
وليس وراءه إلا المباحث الفلسفية... إلخ. 


- وأما قول أبي حنيفة: مع أن رأيت من تنحل بالكلام؛ وتجادل فيه ليس سيم|ؤهم 


م 
سيياء المتقدّمِين» ولا منهاجهم منهاج الصا حينء رأيتهم قاسية قلويهم؛ غليظة أفئدتهم» 
الأمالون خالفة الكداب والسية. يدل دلالةً صريحة على أنه أراد بالكلام كلام أهل 
سس ل سا يد ال ا ا 
والجماعة» فكيف يسوغ القولُ بحرمته أو كراهته والحالة هذه؟ 
أراد به الآفة الأولى» ىا فسره بذلك في «الخلاصة» و«مجمع الفتاوى»؛ حيث قال: أراد 
به كلام الفلاسفة. وأيضاً ما صدر عنه في مجلس هارون الرشيدء إما كلام الفلاسفة أو 
كلام أهل الاعتزال لا كلام أهل السنة والجماعة؛ لها ستعرفه من أن أهل عصره كانوا 
- وأما ما ذكره في (غياث المفتي» من أن المتكلم بحق فهو مبتدع» فقد أوّلوه بأن 
لا ايكون غرضه إظهار الحق... وكذا ما روى أبو يوسف عن أبي حنيفة رحمه الله: «أ ان 
المنازعة في الدين بدعةٌ وإن تكلم بحقٌّ. فقد أراد الحكمٌ بالبدعة لمن له الآفةٌ الثالثة». 
* وفي «فتاوى النوازل» للإمام المرغيناني؛ في فصل في| يوجب الكفر وفيما لا 


يوجب: 


2 


ا 


«وقال الفقيه أبو الليث: من اشتغل بالكلام مي اسمّه من العلاء يعني: إذا كان 
يؤدي إلى تشويش العقائد وإثارة البدع والفتن» أما معرفة الله تعالى وتوحيده» ومعرفة 
النبوة واجب لا يمنع"23). 
)١(‏ فتاوى النوازل ص78 - 717 تحقيق يوسف أحمد. وهي منسوبة لأبي الليث السمرقنديء دار 
الكتب العلمية 6 .5٠١‏ 
تنبيه: الكتاب مطبوع باسم (فتاوى النوازل)» ونسبه محققه اليوسف أحمد» لأبي الليث نصربن - 


#* وني «الملتقط في الفتاوى الحنفية» للإمام ناصر الدين أبي القاسم السمرقندي في 
كتاب الآداب:«كره جماعة الاشتغال بعلم الكلام. 

قال العبد: وتأويلُه عندنا: كر المناظرة والمجادلة فيه؛ لأنه يؤدي [إلى] إثارة البدع 
والفتن وتشويش العقائدء أو يكون الناظرٌ فيه قليل الفهم طالباً للغلبة لا للحقٌء فأما 
معرفة الله تعالى وتوحيده ومعرفة النبوة والذي ينطوي عليه عقائذنا فلا يُمنع منه(2». 


- محمدء وهذا من عجائب دار الكتب العلمية التي لا تحصى في مطبوعاتهاء مع اختلال في ضبط 


عبارة الكتاب. 

والمتتبع لما ينقله شراح الحداية عن مختارات النوازل للمرغيناني المتوفى (9 ده) يجد هذه النقول 
في المطبوع باسم (فتاوى النوازل لأبي الليث نصر بن محمد) المتوفى ("'/الاه)» ومنها هذا النص: 
(والدم إذا خرج من القروح قليلًا قليلًا غير سائل» فذلك ليس بانع وإن كثر. وقيل: لو كان 
بحال لو تركه لسالء يمنع) (ص ١٠‏ ” من المطبوع ومنسوب للسمرقندي). 

وكذلك: (ولو خرج منه شيء قليل ومسحه بخرقة حتى لو ترك يسيل فهو لا ينقض الوضوء) 
0000 

حيث صرح ابن عابدين بنقل النصين من مختارات النوازل للمرغيناني» وهي موجودة بالنص 
كا تم توثيقه» وعند مقارنة مخطوطة «مختارات النوازل» مع طبعة دار الكتب العلمية» والمطبوعة 
القعدية القدومة وجدناقر اننا نميا 

والخطأ الآخر: أنَّ معظم مخطوطات «مختارات النوازل» نسبت لأبي الليث خطأء والمتتبع لدسخة 
دان الكثب العلمية يجد صن ١١7‏ لقلا غخ أي اللبث نفسه: الذي تسب الكداب لم وجل نقو لا 
عن متأخرين عن أبي الليث المتوفى منها: نقل عن القدوري المتوى (/147ه) ص”الاء ونقل عن 
الدبومي المتوفى (:51ه) ص45» وعن الحلواني المتوفى (407ه) ص ١7/اء‏ وعن السرخسي 
المتوفى (54/17ه) ص57 7ء وعن واقعات الصدر الشهيد المتوى (475ه) ص8١‏ 7. (هذه 
التعليقة كلها من صاحبنا الشيخ لؤي الخليلي الحنفي» ولفائدتها أحببت نقلها هنا دون اختصار). 


)١(‏ ص 75١‏ تحقيق محمود نصار ويوسف أحمد, ط١‏ : 7٠٠١‏ دار الكتب العلمية. 


ه/ 
* وفي «الفتاوى الولوالجية في كتاب الكراهية»: «تعلم الكلام والمناظرة فيه ما 
وراءً قدر الحاجة منهيٌّ عنه؛ لما زُوي أن حماد بن أبي حنيفة رحمة الله تعالى عليهم| كان 
يتكلّم في الكلام فنهاه أبوه عن ذلكء فقال له حمادٌ: رأيتك وأنت تتكلّم فيه فم| بالك 
شياق؟ ادراب #نانتكل وكا واعد بجا كان الطير عل رأسدكاء الايرلصاسه: 
وأنتم اليوم تتكلّمون وكل واحدٍ منكم يريد أن يزل صاحبّه! فكأنه أراد أن يُكفره ومن 
أراد أن يُكفر صاحبه فقد كفر قبل أن يكفر صاحبه)(©. 
وفي «الحدية العلائية» لمحمد علاء الدين عابدين: «تعلّم علم الكلام والمناظرة 
والنظر فيه وراء قدر الحاجة منهي عنه لما روي أن حماداً... إلخ. 
وعن أبي حنيفة قال: يُكره الخوض في الكلام مالم يقّع له شبهة» فإذا وقع له شبهة 
وجب إزالتهاء كمن يكون على شاطىء البحر ينبغي أن لا يُوقع نفسّه فيه وإذا وقع 
فيه وبحي غلينا احرش وشاصل + آذ اتذى لايديا إن عو الاشعفال يكثرة المناظر + 
والمجادلة؛ لأنه يؤدي إلى إثارة البدع والفتن وتشويش العقيدة» أو يكون المناظرٌ قليلٌ 
الفهم أو طالباً للغلبة لا للتحقيق فأما معرفة الله تعالى وتوحيده» ومعرفة النبي عليه 
الصلاة والسلام وكذا بقية الأنبياء الكرام عليهم السلام» والذي ينطوي عليه عقائدناء 


فهو مطلوب لا يمنع منه”"2). 
ونختم بما ذكره العلامة القاضي البياضي في إشاراته نقلاً عن الإمام البيهقي 


وغيره 


(أهم كانوا يطلقون الكلام على كلام المخالفين دون كلام أهل السنة» بل يميزونه 


و 9 بان وز و ٠‏ 4 وان الكقب العلمية: 
(؟) ص779» تحقيق بسام الجابي» ط١‏ : ٠07‏ ”» دار ابن حزم. 


كم/ 
بتسميته: الفقه الأكبر وأصول الدين كما ذكره البيهقي وغيره(7)271"©. 

واعلم أنه لا اختلافٌ بين السلف والخلف في الاعتقاد» ومن توهّم ذلك فقد 
أخطأء وإنا التغاير في التفصيل في البيان والإجمال» ومعلوةٌ أن التفصيل والإجمال إن 
هما أمران اعتباريان» تابعان لحاجة الناس في الزمان المعهود. ففي بعض الأزمان يكون 
التفصيلٌ هو الواجبء وفي بعض الأزمان يكون الإجمالُ هو الأول» وقد يختلف الحكمٌ 
بينهما في مكان دون مكان في الزمان الواحد» وقد يختلف بالنسبة للإنسان الواحد أيضاً 


بحسب أحواله وتدرجاته. 


وأهم الأسباب الموجبة للتفصيل هي ظهورٌ الإشكالات في نفوس الناس» 
واحتياجهم إلى حلّهاء وإن| تظهر الإشكالاتٌ عندما يُّقضّر العلماء عن عملهم أو تقضر 
بهم وسائلُهِمء أو تدفعهم بعضُ القوى الظالمة إلى عدم العمل با هو واجب عليهم نما 
يترتب عليه ترك الناس هملاً فتتدافع الأوهام إليهم؛ وتنقلب بهم الآراء» فيجب على 
العلماء في هذه الحالة أن يتصدٌوا إلى حل هذه الإشكالات ودفع النقود الواردة» وقد كان 
السلف ببركة صحبة النبي عليه السلام وقرب عقوي د يعيذين غز لوا النيةة وتوخم 
الأفكار الفاسدة» فقلّت الحاجةٌ عندهم إلى التفصيل في هذا العلم وتأليف المؤلّفات فيه 
بل كانت أسعلتُهم محدودةٌ معدودة» ولا نقول: إنهم لم يسألواء بل إن الصحابة أَنفْسَهم 


)١(‏ ص؛؛. 
(؟) ملاحظة: استفدت هذه النقول عن الإمام أبي حنيفة وعلماء المذهب الحنفي من رسالة كتبها 
صاحبنا الشيخ لؤي الخليلي الحنفيٌ» وكنت قد طلبت منه أن يدون تحرير آراء رجال المذهب 
الحنفي وأئمتهم وعلمائهم؛ ويبين وجه ما نقل عن بعض المتقدمين من الذم لهذ العلم, ذباً عنهم 
وبياناً للحق من مذهبهم ودفعاً لتشويش المغرضين والقادحين؛ وقد كتبها مشكوراً ونشرها على 
موقع ١منتدى‏ الأصلين» على الشبكة الدولية للمعلومات» اخترنا هذه النقول المفيدة منها وهي 
تمثل أغلب ما كتبه ولبّهه فجزاه الله خيرا. 


/ا/ 
كانوا يسألون النبي كك وقد أوردنا عدة شواهدٌ على ذلك في هذا الشرح» وأحياناً كانت 
الإشكالاثٌ ترِدُ من لدّن المنكرين لهذا الدين كاليهود والمشركين؛ وكثيراً ما كانوا يسألون 
النبي عليه الصلاة والسلام عن الأدلة على وجود يوم بعث وحساب. واليوم الآخر 
وكانوا يسألونه عن الإله الذي يعبده ما حقيقته؟ وكانوا يسألونه عن غير ذلك» فيجيب 
وين طم با يناسبهم» فيفحمهم ويُسكتهم ويُخرس ألسنتهم عن الطعن في هذا الدين. 

وأمافي العصور المتباعدة عن النبي يك فقد كثر دخول الناس في الدين» وزادت 
إشكالائهم» فاحتاج العلماء إلى التفصيل أكثرٌ مما فعل أسلافهم» فلم يكن تفصيلهم محالفةً 
للسلف. بل كان مؤكّداً لهذا الدين» ونصرةً له ولو كان السلف موجودين في هذا الزمان 
لكانوا أول من يتكلم دفاعاً عنه. وحلا للشبه الواردة عليه من الغربيّين والأجانب عنه. 
ومن المنتسبين إليه انتسابا وهم لا يعرفون عنه إلا رسوماً. 

ولعمرٌ الحقٌء إن السلف لو وجدوا في هذا الزمان لكانوا أولّ من يؤلفون في هذا 
العلم» يدفعون الناس دفعاً إليه» وذلك بغض النظر عن تسميته لهم بعلم الكلام؛ أو علم 
أصول الدينء أو الفقه الأكبر» أو علم التوحيد... إلخ. 

وبعضٌ الناس يظتون أن عقائد الدين يُمكن أن يكتسبها الإنسانٌ بلا بحث ولا 
نظرء ولا تعلّم ول تعليم؛ ويدّعون بعد ذلك أن من فطرة الإنسان أن يكون مسارًء وهذا 
طقلم برع راسد يدل غل 1ل الدين يكن ستاك لوال بر عا دو يرد ال 
الفطرة هي عين الدين» نعم وردت بعض الإطلاقات التي يمكن أن تختلط على بعض 
فيتوهم منها أن الفطرة هي الدين الإسلامي. ولكن فهمّه هذا غير سليم. 

وسرفهتررد الآ ينا عض عن القطرة وسفن نا يعاق بوسانا ‏ العرفة عند 
الإنينااه ك] بليق ميل الكداب: 


/ 


بحث في مفهوم الفطرة وأنها ليست عين الدين 
أعني: الإسلام 


زعم كثيرٌ من الناس أن الفطرة هي الإسلام» واحتجوا على ذلك بالمنقول» 
فاحتجوا بم| روي عن النبي كَل نحو ما في (اصحيح البخاري»: حدثنا أبو اليمان: أخبرنا 
شعيب: قال ابن شهاب: يصل على كل مولود متوقٌ وإن كان لخيّة من أجل أنه ولد على 
فطرة الإسلام, يدّعي أبواه الإسلام» أو أبوه خاصة وإن كانت أمه على غير الإسلام, إذا 
استهل صارخاً صل عليه ولايُصل على من لا يستهلٌ من أجل أنه سقط؛ فإن أبا هريرة 
رضي الله عنه كان يحدث: قال النبي يَكِِ: «ما من مولود إلا يولد على الفطرة» فأبواه 
بهوّدانه» أو ينضّرانه» أو يمجّسانه. كما تنتج البهيمة ببيمة جمعاءء هل تحسون فيها من 
جدعاء؟» ثم يقول أبو هريرة رضي الله عنه: '#فِطرَت أله لي فط الئاس عَليَا 4 الآية 
[الرو ]33 


وفي «صحيح البخاري»: عن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله كَكئة: «ما 
من مولود إلا يولد على الفطرة» فأبواه مبودانه» أو ينصرانه» أويمجسانه. كى) تنتج البهيمة 
بين جام عل اكبريوة اين دعاء1 ا كبرل بعري رضي المي لضت 


خم عبر 


أله ل فط رأَلنَّاسَ عل لانيل لِحَل اسه 5للك الذيث الْمَيَمَ © [الروم: ."(]٠‏ 


)١(‏ كتاب الجنائز» باب إذا اسلم الصبي فمات» هل يصلى عليه» وهل يعرض على الصبي الإسلام» 
.)١3324(‏ 
إهة كتاب الجمعة» باب من انتظر حتى يدفن» .)١17709(‏ 


19م 

وفي اصحيح البخاري» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كِّ: «ما من مولود 
إلا يولد على الفطرة» فأبواه مبودانه وينصرانه» ى! تنتتجون البهيمة هل تجدون فيها من 
جدعاء؟ حتى تكونوا أنتم تجدعونها"» قالوا: يا رسول الله أفرأيت من يموت وهو 
صغير؟ قال: «الله أعلم بم| كانوا عاملين»)7©. 

وفي (صحيح البخاري» عن أب هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله ك: «ما 
للب ا وه سا 0 
ماسامي لسر صياسن جهارة تركيتر «#فِطرَت الله أَلَتى فط رأَلنّاسَ 


ل سر تا 


عَليََا لا برل لِحَلَقَاَسَهُ ذللك الذيث الْقَيَمْ 00#". 
مناقشة الاستدلال: 

ونحن نعرف أن الإسلام: هو عبارة عن مجموعة من الأحكام والمفاهيم والتعاليم 
التي أنزها الله تعالى إلى نبيه عليه السلام. فإن قصدوا أن الفطرة هي عينٌ الإسلام؛ وقالوا: 
إن هذه هي الفطرة التي يقصدونها وأنبا عين الإسلام بهذا المعنى. 

فقوهم لا دليلٌ عليه من هذا الحديث. 

أما من ناحية المنطوق: فلا يوجدٌ في الحديث نصّ يدل على أن الفطرة هي الإسلام 
مبذا المعنى. 

وأما من ناحية المفهوم: فنقول لهم: ربم| تستدلون على قولكم بقول النبي عليه 
السلام: «ما من مولود إلا يولد على الفطرة» فأبواه بهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه). 


الك كتاب الجمعة» باب من انتظر حتى يدفن» .)١099(‏ 


94 
وأنه لم يذكر الإسلام» ففهمتم أنه أراد أن المولود إن لم ببوده أو يمجّسه أو يشركه أو 
ينضّره أبواه» فهو مسلم. فتكون الفطرة هي الإسلام بهذا الفهم. 

ولكن هذا الفهمَ يعتمد على مفهوم المخالفة» بمعنى أن تعبت لغير المذكور الحكمّ 
المنفيٌ عن المذكوره وما نُفِي عن المذكور هو أن يكون الفطرة» وما لم يُذكر هو الإسلام» 
فيلزم أن يكون الإسلام هو الفطرة. 

ولكن هذا الاستدلال غلطاٌ محضء فالرسول عليه السلام لم يقل: إن الفطرة 
مضادة أو مناقضة للمذكوو: ولو كان الأمركذلاك ليا أمكق أنايصير الاتسان نضرائياً 
أو يهودياً... إلخ؛ لأن المفروض أن فطرئّه تخالف مخالفةَ تضادٌ ما ذكره؛ لأنه يستحيل أن 
يجتمع النقيضان أو المتضادّان في محل واحد. 

ولكن هذا الكلام باطل؛ لأنه لو كانت الفطرةً هي عينَ الإسلام لما اجتمع معها 
النصرانية أو اليهودية أوغير الإسلام؛ فيلزم أن تكون الفطرة إذن هي أمراً لاهو الإسلام 
ولاهو التصيرائية ولة البهودية ابل هو أمركالكه وشو خالة كرون قل آن هد الانيناة 
لنقسية يدا أو قبل أن تصتروغيةه عند يدا بدين معية: 

فالفطرة_بناءً على الحديث_يمكن أن تكون حالة ثالث غير الإسلام وغير الأديان 

3 7 4 د و 

الاخرىء وليست هي دينا خاصاء بل هي وصف للإنسان. تقبّل الإسلامَ ى) تقبل غيره» 

ونحن نقول بذلك؛ لأن الفطرة لو كانت هي الإسلام؛ لَّما كلف الإنسان بأن 
يُسلم بعد رُّشده وتمييزه؛ لأن الفرض أنه مُسلمء ولّما حصل خلافٌ في أولاد المشركين: 
نهم ما حكمهم؟ ولّما كان الحالُ ما قبل التمييز مغايراً للحال لما بعده» ولكن جميع ذلك 
ثابت بالأحاديث: 


4١ 
أما أن الإنسان بعد رشده يمر بالإسلام» فهو لا يحتاج إلى دليل.‎ 


وأما أن أولاد المشركين حصل فيهم خلافٌ فلم| رواه الحاكم في «المستدرك على 
الصحيحين» عن الأسود بن سريع رضي الله عنه: أن رسول الله يك بعث سرية يوم خيبر» 
فقاتلوا المشركين» فأمضى بهم القتل إلى الذرية» فلم| جاؤوا قال النبي كَكِِ: «ما حملكم على 
قتل الذرية؟» فقالوا: يا رسول الله» إنا كانوا أولاد المشركين! قال: «وهل خياركم إلا 
أولاد المشركين» والذي نفس محمد بيده ما من نسمة تولد إلا على الفطرة حتى يعرب 
عنها لسانها)(©. 

فلم يوافق النبي عليه السلام على قتل أولاد المشركين» واحتجٌ بأن بعض المسلمين 
كان من أولاد الكفار» والمراد من ذلك: أن يقول لمن قتلهم: وما أدراك أنه هؤلاء لو 
عاشوا لربه| كان منهم مؤمنون كا صار بعضّكم مؤمنينء ولم يقل: إن هؤلاء الأطفال 
مؤمنون فعلا» ولامسلمون فعلاً بل قال: «مامن نسمة تولد إلا على الفطرة حتى يعرب 
عنها لسانها»» ومعلومٌ أن إعراب اللسان معناه: الاختيار بين الكفر والإيمان. 

ويؤيد ذلك ما ورد في رواية البخاري: قالوا:يا رسول الله أفرأيت من يموت وهو 
صغير؟ قال: «الله أعلم با كانوا عاملين»”"). 


وهذا دليل على أنه لم يحكم عليهم بالإسلام وهم صغارٌ ولا بالإيهانِ» وإن اختار 
الواحدٌ بين أمرين» فإنه يكون عارياً عنهماء ويكون في حالةٍ ثالثة غيرهماء ولذلك ف) 
قبل «حتى) مُغْايرٌ ِم| بعدهاء أقصد: أن ما قبل ١حتى» ‏ وهو الفطرة_مغايرٌ لِم| بعده, 
وهو حالة الإعراب, والتي ورد التعبيرٌ عنها في بعض الأخبار بالقول: «إما شاكراً وإما 


(0) رككهك177:57). 
(؟) من حديث أب هريرة رضى الله عنه» كتاب الجمعة» باب من انتظر حتى يدفن» .)١099(‏ 


0 
كفوراً»27. أي: إما الإيمان أو الكفران» فالإيمان والكفر إِذن ليس هو عين الفطرة» بل 
الفطرة هي الخلقة الأصلية التي خلق الله تعالى الناسّ عليها. 

ويؤيد ذلك مارواه البيهقي في «سئنه الكبرى» عن الأسود بن سريعء عن النبي كَل 
قال: «كل مولود يولد على الفطرة حتى يعرب عن نفسه). زاد فيه غيره: «فأبواه مهودانه 
وينصرانه)؛ قال الشافعي في القديم_في رواية أبي عبد ال رحمن البغدادي عنه: قول النبي 
كلِِ: «كل مولود يولد على الفطرة التي فطر الله عليها الخلق فجعلهم رسولٌ الله يك ما 
لم يفصحوا بالقول» فيختاروا أحدّ القولين: الإيوان أو الكفر_لا كم لهم في أنفسهم. 
إنما الحكم لهم بآبائهم؛ ف| كان آباؤهم يوم يولدون, فهو بحاله: إما مؤمنٌ فعلى إيهمانه» أو 
كافرٌ فعلى كفره)7. 

فلا حُكم للصخار في أنفسهم, وإنما هم حكمٌ إلحاقيٌ؛ 
في الحكم. 

ويؤيد ذلك ما رواه الإمام أحمد في «مسنده» عن جابر بن عبد الله قال: قال 
رسولٌ الله كَلِ: «كل مولود يولد على الفطرة حتى يُعرب عنه لساتّه» فإذا أعرب عنه 
لسانةة [ما شاك او إها و0 


أى 3 


نهم يلحقون بآبائتهم 


ويعارض ض أصلّ استدلالهم ما ورد في رواية أخرى للحديث. وفيها ذكر الإسلام 
مع النصرانية واليهودية» وهو ما رواه الإمام مسلم في «صحيحه) عن أب هريرة: أن 
رسول الله َكِةِ قال: «كل إنسان تلده أمه على الفطرة» وأبواه بعد يهودانه وينصرانه 


)١(‏ سيأتي بعد سطور من رواية الإمام أحمد. 

(0) كتاب اللقطة» باب الولد يتبع أبويه في الكفر فإذا أسلم أحدهما تبعه الولد في الإسلام...» 
(8١6؟١).‏ 

ف اا ل ل ير 


0 
ويمجسانه. فإن كانا مسلمين فمسلم» كل إنسان تلده أمه يلكزه الشيطان في حضنيه | لا 
مريم وابنها»”". 

ورواه الإمام البيهقي في «سئنه الكبرى» عن أبي هريرة: أن رسول الله يَكِةٍ قال: 
«كل إنسان تلده أمه على الفطرة» أبواه يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه. فإن كانا 
مسلمين فمسلمء كل إنسان تلده أمه يلكزه الشيطان في حضنيه إلا مريم وابنها» رواه 
مسلم في «الصحيح) عن قتيبة"2. 

ففي هاتين الروايتين الصحيحتين ‏ اللتين لا تُخالفان غيرهماء فلا شذوذ فيهما 
ولا مخالفة للقواعد الإسلامية والثابت في القرآن» بل موافقتان لذلك كله إثباتٌ أن 
الإسلام أيضاًء مايُؤثّر به الوالدان على الأولاد» شأنّه في ذلك كشأن النصرانية واليهودية 
واللحوسية والشرك 

وهذا ما أردنا بقولنا: إن الحديث لادلالة فيه على أن الإسلام هو الفطرة» ولو كان 
الإسلام هو الفطرة؛ لَّما ذكر الإسلام في هذا الحديث مطلقاً كأمر مقابل للفطرة» أو يأتي 
بعدهاء كأمر عارض عليها من جرّاء التأر بالوالدين. 

وعاكله قلت اذ انط السض هي الإناض ولك فحن تقول: 3 الفط رةه 
الحالة التي خخلق الله تعالى عليها الخلق» واختارهالمم, ثم أنزل الإسلامَ إلينا لكي تُكمل 
هذه الفطرة ونرتقيّ بها في كالاتها التي قدرها الله تعالى لحاء ويتدرج الواحدٌ في الكمال 
بتقدار 2 كديا رامر ا ارلة تان 


)١(‏ كتاب القدر» باب معنى كل مولود يولد على الفطرة وحكم موت اطفال الكفار وأطفال المسلمين» 
(56). 
(5) كتاب اللقطة» باب الولديتبع أبويه في الكفرء فإذا أسلم أحدهما تبعه الولدني الإسلام»(57١5١).‏ 


4 

ولذلك قال صاحب «تحفة الأحوذي»: ١قوله:‏ طبع يومَ طَْبِعَ كافرً» 27 أي: ملق 

يوم خلق كافراء يعني: خلق على أنه يختار الكفر» فلا ينافي خبر «كل مولود يولد على 

الفطرة»؛ إذ المراد بالفطرة استعدادٌ قَبول الإسلام» وهو لا ينافي كونه شقياً في جبلته)”"2, 

وهذا القولٌ قاله قبله أعلامُ الإسلام» وقد نص على ذلك العلامة المُناوي في اشرح 
الجامع الصغير). وغيره. 


وكل هذا الذي أثبتناه حول الفطرة» يوافق قول الله تعالى: ونه ا خْرَحَكُم ين 
لون هيج لا تلوب مَبنَا َب لك القع وَالامصدرَ اليد للك 
كروت 4 [النحل: 4118 فهذه هي الفطرة التي فطر الناس عليهاء من حيث العلوم 
الكامنة في النفس الإنسانية» لا علوم حاصلة فيها بالفعل؛ بل هناك قدرات أودعها الله 
تعالى في الإنسان» وبهذه القدرات يمكن للإنسان أن يتدرّج في مراتب العلوم والمعارف. 
ولذلك فإن عليه أن يشكر الله تعالى أن أقدّرّه على ذلك. 

امل الك ابي الالعدلاك يقس ينهو النطرة على العلوم والشرائع؛ 
بمعنى أن هذه الفطرة ة هي عين هذه العلوم والشرائع» بل الإنسان مأمو يان عدن 
كالاتِ فطرته أي: خلقته ‏ بأن يستعملها فيه خلقها الله تعالى له فإنه خلقٌ لنا السمع 
والأبصار والأفئدة لكي نتعلم؛ فالموافقٌ للفطرة أن نستعملهاء وأما إن قلنا: إن هذه 
العلوم والمعارف مُودّعةٌ فينا بدون توسّط استعمالنا لهذه الأسباب؛ فإن هذا لعمري- 
مخالف للفطرة. 

وقد يجوز القول بأن الإسلام موافق للفطرة؛ على معنى: أن الأحكام الشرعية 


عو 


اام ادي د اركاب لصن باب ومن سورة الكهف». )7١0٠5(‏ من حديث ث أبي 
(؟) «تحفة الأحوذي) (8: 51/7). 


ان 
قواقق القطرة الاسائيةا يمنا الالسان عيول غلية لضان قن مفلا حت الحف عرد 
الحقائق العليا من الوجود. وفيه حب التملك» وفيه غضبء وفيه حب لمنفعته» وفيه 
حي لأولادئ قيده كلها مى الفطرة. 
وفيه أيضاً صفات أخرى تُوجد فيه لا باختياره» بل بخلقته التي خلقه الله تعالى 
عليهاء ىا ينبت فيه الشعر مثلاًء والأظفار» وغير ذلك. 
فيّمكن أن يتم إطلاق اسم «الفطرة» على ما يصل به الإنسان من أفعال أو 
صفات إلى كاله اللائق به» وذلك بحسب اكتساب الإنسان من الجمال المعنوي والجمال 
الظاهريء قيقال»هذامو الفنظرة أو# هداسو النطرة كا اطلق عل عفن اللاضال 
أنها «من الفطرة»؛ فجاء الإسلام ملاحظاً هذه الخلقة للإنسان ول مهملها ووّضع لها من 
الأحكام ما يجعلها سبباً لسعادة الإنسان لا لبؤسه وشقاوته» فيمكن أن يقال من هذا 
الوجه: إن الإسلام هو الفطرة؛ بمعنى: يأخذ بالخلقة التي هي الفطرةٌ إلى أعلى إمكاناتها. 
فمن ذلك ما ورد في «صحيح البخاري» عن البراء بن عازب قال: قال النبي ككة: 
«إذا أتيت مضجعك فتوضّأ وضوءك للصلاة: ثم اضطجْ على شقك الأيمن» ثم قل: 
اللهم أسلمت وجهي إليك, وفوّضت أمري إليكء وألجأت ظهري إليكء رغبة ورهبة 
إليكء لا ملجأ ولا منجى منك إلا إليكء اللهم آمنت بكتابك الذي أنزلتَ» وبنبيك 
الذي أرسلت؛ فإن مت من ليلتك فأنت على الفطرة» واجعلهن آخرٌ ما تكلم به» قال: 
فردّدتها على النبي كك فلم| بلغت: «اللهم آمنت بكتابك الذي أنزلتَ» قلتٌ: ورسولك: 
قال: «لا! ونبيك الذي أرسلت)20. 


وفي صحيح البخاري» أيضاً: حدثنا حفص بن عمر قال: حدثنا شعبة عن سليمان 


لك كتاب الوضوءء باب فضل من بات على الوضوء (517 7). 
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قال: سمعت زيد بن وهب قال: رأى حذيفة رجلا لا يتم الركوع والسجود. قال: ما 
صليتَ! ولومتٌ مبَّ على غير الفطرة التي فطر الله محمد يكه!'". 

وأيضاً: ما رواه البخاري عن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله كَكللِ: 

«ليلة بون بي رأيث موسىء وإذا هو رجل ضربء رجل كأنه من رجال شنوءة» ورأيت 

عيسى فإذا هو رجل ربعة أحمر» كأن) خرج من ديماسء وأنا أشبه ولد إبراهيم به ثم 


0 


تيت بإناءين: في أحدهما لبن» وفي الآخر خمر» فقال: اشرب أبَّها شعتٌ» فأخذت اللبن 
فشربته فقيل: أخذت الفطرة. أما إنك لو أخذت الخمرٌ غَوّت أمتنك)2). 

وما رواه في «(صحيحه) عن أبي هريرة: «الفطرة خمس:) أو «خحمس من الفطرة»- 
«الختان» والاستحداد, ونتف الإبط» وتقليم الأظفار» وقص الشارب»)”2. 

ووما رواه عن ابن عمر رضى الله عنه: أن رسول الله بَلِةِ قال: «من الفطرة: حلق 
العانة» وتقليم الأظفار» وقص الشارب)7). 

م 

فاطلق في هذه الاخبار على الدعاء» وعلى إتمام الركوع» وعلى شرب اللبن» وعلى 
تقليم الأظفار» والاستحداد. وغيرها اسم «الفطرة». 

فهذه الأفعال إن أطلق عليها هذا الاسم لا لأن هذه الأمور موجودة أصلاً في 
الإنسان» بل لأنها توافق وصولّه إلى الكمال الباطني والظاهريء كالإسلام إنما أنزل إلى 

2 4 

الناس ليوصلهم إلى كالهم ظاهرا وباطناء فأطلق عليه اسم «الفطرة». 
)١(‏ كتاب الأذان» باب إذالم يتم الركوع» (01791. 
(؟) كتاب أحاديث الأنبياء» باب قول الله تعالى: #وَعَلْ أَتَنكَ حَدِيتُ مُوميق 4 [طه: 4] لوَكلَم أ 
مُوسئ تَحكليمًا © [النساء: 1514]ء (73179945), 


رف كتاب اللباس» باب قص الشارب» (0//9). 
(5:) كتاب اللباسء باب تقليم الأظافر» (0845). 


/ 

وما يطلق عليه اسم «الفطرة»: ما يوافق العقول السليمة» كمن يلتجئ إلى الله 
تعالى أثناء مواجهته لعاصفة أو إعصار أو مصيبة» فهذا تتحرّك نفسه نحو الله تعالى؛ 
لأن الكفر غطاءٌ سببّه التعالي والعجبٌ بالنفس والجهل» والعناد والعات هل إكاانء 
والاعتداد بالنفسء وفي حال المصائب» تزول كل هذه الموانع» فيصبح الإنسان أقربَ 
يي و ا ا 
الاعتراف بذلك» وهذا هو معنى قوله تعالى: # أمَّن يجيب الْمضْطرَإدَاعَاةُ 

وإذا ثبت أن الفطرة ليست عبارةً عن علوم ولا معارفَ مركوزة في النفس 
الإنسانية» فيجب على الإنسان السعيٌ للتعلم واكتساب العقيدة الصحيحة. با أودع الله 
تعالى فيه من وسائلٌ لذلك» وهي السمع والأبصار والأفئدة» ولا يجوز له الركوثٌ إلى 
شن عسي البعقى بالنتار عاتن انهدة) الي تت الانبباة عي التعلء والسعى 
للعلم والمعرفة» فلا يصحٌ أن تكون الفطرة بديلاً عن التعلم. 
الميثاق: 


وقد يقال: إن الفطرة هي الميثاقٌ الذي أخذه الله تعالى على بني آدم إذ أخذ من 
ظهورهم ذريّاتمهم» وقد ورد في تفسير كثير من السلف أنه هو الإسلام والاعتراف بالله 
ال 

ومن ذلك ماذكره الطبري في «تفسيره»: ١‏ حدثني علي بن سهل قال: ثناضمرة بن 
ربيعة قال: ثنا أبو مسعود: عن جويبر قال: مات بن للضحاك بن مزاحم ابن ستةٍ أيام» 
قال: فقال: يا جابر إذا أنت وضعتٌ ابنى في لحده فأبرز وجهّه. وخل عنه عقّده؛ فإن ابنى 
مجَلَسٌ ومسؤول! ففعلتٌ به الذي أمرنيء فلما فرغت قلتٌ: ي رمك الله» عمٌ يُسأل ابنك؟ 
قال: يسأل عن الميئاق الذي أقرٌ به في صلب آدم عليه السلام. 


كك 

قلت: يا أبا القاسم» وما هذا الميثاق الذي أقر به في صلب آدم؟ قال: ثني 
ابن عباس أن الله مسح صلب آدم فاستخرج منه كلّ نسَمةٍ هو خالقّها إلى يوم القيامة, 
وأخذ منهم الميثاقٌ أن يعبدوه ولا يشركوابه شيئاًء فلن تقوم الساعة حتى يولد من أعطى 
الميثاقٌ يومئذ» فمن أدرك منهم الميثاق الآخر فوف به نمَعَه الميثاقٌ الأول ومن أدرك الميثاق 
الآخر فلم يف به لم ينفعه الميثاق الأول» ومن مات صغيراً قبل أن يدرك الميثاقٌ الآخر 
مات على الميثاق الأول على الفطرة». اه(١'.‏ 

وأيضاً قال الطبري في «تفسيره»: «قال ابن جريج: عن مجاهد قال: إن الله لم) 
أخرجهم قال: يا عباد الله» أجيبوا الله والإجابة الطاعة» فقالوا: أطعناء اللهم أطعناء 
اللهم أطعناء اللهم لبيك! قال: فأعطاها إبراهيم عليه السلام في المناسك: لبيك اللهم 
لبيك. 


قال: وقال ابن عباس: خلق آدمَ» ثم أخرّجَ ذريته من ظهره مثل الذرٌء فكلمهم. 

ثم أعادهم في صلبه» فليس أحد إلا وقد تكلم فقال: ربي الله. 
2 و 

فقال: وكل خلق خلق فهو كائن إلى يوم القيامة» وهي الفطرة التي فطر الناس 
عليها». اه(" . 

ونّقل هذا التفسير عن كثير من المتقدمين» ولكن المعلوم أن هذا الميثاق لا يذكره 
أحدٌ في الحياة الدنياء وربم| يُكشف عنا الغطاءٌ في الآخرة فنتذكر» وما لا نذكره في دنيانا 
فلا يُكلفنا الله تعالى به» وله جل شأنه أن يتفضّل علينا بأن يلحقّنا بالأصل الذي خلقنا 
عليه. 


4 


.)١١؟:9( «تفسير الطبري)‎ )١( 
.)١١6:9( المصدر السابق‎ )0( 
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الصبغة: 


7 
اخ عن كد 8ج حر لل 


ومنهم من فسر الصبغة الواردة في القرآن في قوله: # صبَعَةَ أللَهِ وَمَنَ أَحْسَنٌ 
مرح أَنَّهِ صِبَْعَةٌ * بالدين. قال ابن جرير الطبري في «تفسيره)»: «القول في تأويل قوله 


د 


- 1 -ه 
٠6 7 3‏ 


تعالى: #صبِعَة الله وَمَنَ أَحْسَنُ مرت ألو صِبَعَةٌ وحن لهعَلِيدُونَ #: 

يعني تعالى ذكره بالصبغة صبغة الإسلام» وذلك أن النصارى إذا أرادت أن 
تنضّر أطفالهم جعلَتهُم في ماءِ مهم تزعم أن ذلك لها تقديسء بمنزلة غسل الجحنابة لأهل 
الإسلام» وأنه صبغة لحم في النصرانية» فقال الله تعالى ذكره ‏ إذ قالوا لنبيه محمد كَل 
وأصحابه المؤمنين به: كونوا هودا أو نصارى تهتدوا : كل # لمم يا محمد أيها اليهود 
والنصارى 8بَلْ مِلََرمَ 4 ا صبَعَةَ أله 4 التي هي أحسن الصبغ؛ فإنها هي الحنيفية 
المسلمة» ودّعوا الشرك بالله» والضلال عن محجة هداه). 

ثم قال: «ولكن على قوله: 8 هلوا َامَكَا ياه 4 إلى قوله: #وَحَنٌ له مُملِمُونَ 4. 


ع4 مه 
3 


صِبْعَةَ أله # بمعنى : آمنا هذا الإييان» فيكون الإييان حينئل هو صبغة الله. 
وبمثل الذي قلنا في تأويل الصبغة قال جماعة من أهل التأويل....) اه(". 
ثم أسند إلى قتادة أن الصبغة هي الإسلام. 
7 5 7 3 9 7 00 55 5 0 
وعبر عنها بعضهم بقوله: هي دين الله» وروى ذلك عن قتادة وأبي العالية وأبي 
وقال آخرون: #صبَعَةَ أله #: هى فطرة الله» ونقله عن مجاهد قال: #صِبَعَة 
لَه : الإسلام فطرة الله التي فطر الناس عليها”"©. 


.)01١:1( «تفسير الطبري)‎ )١( 
.)01/١:1( المصدر السابق‎ )0( 


وعلى القول بأن الفطرة هي الإسلام؛ فلا اختلاف بين من قال: الصبغة هي 
الفطرة» أو قال: هي الدين أو الإسلام. 

واعلم أن هذا القولٌ لا يختلف مع ما قلناه من تفسير معنى الفطرة | هو ظاهرء 
وهم لابريدوة يكوك الفطرو أل الصبحت هي الأاسالذه: أنالإساقة تن عاو مم 
الإنسان؛ لأن هذا القول لا يقول به أحدء بل يريدون أن خلقة الإنسان لو فكر وقدّر 
لاهتدى وآمّن بأن الدين الإسلامي هو الدينٌ الذي تكون به سعادتّه وهداه وكماله. 
ولذلك عبّر عن الذي لا يؤمن بأنه كمن يُغبّر خلق الشاة وقد كانت سليمة ة. والله أعلم. 

ا 111111 

قال العلامة المناوي في «اشرحه على الجامع الصغير» في شرح حديث «كل مولود 
يولد على الفطرة»: «والمعهود فطرة الله التي خلق الناس عليها من الاستعداد عليها 
لقبول الدين والنهي للتجلي بالحق وقبول الاستعداد والتأبي عن الباطل والتمييز بين 
الخطأوالصواب). 


ثم قال اي ل 0 
عليها استمي على لزومها ول يفارقها لغيرها؛ لأن هذا الدين حسنه مركو في التفوس» 
وإنما يُعدَل عنه بآفة من الآفات البشرية والتقليد... والحاصل: أن الإنسان مفطور على 
التهيؤ للإسلام بالقوة» لكن لا بد من تعلمه بالفعل» فمن قدّر الله كونه من أهل السعادة 
قيض الله له من يعلّمه سبيل الحدى» فصار مَهُدِيّاً بالفعل» ومن خخذله وأشقاه سبّب له 
من يَغْيّر فطرته» ويثنى عزمته؛ والله سبحانه هو المتصرف في عبيده كيف يشاء, فألهمها 


فجورها وتقواها». اه(١)‏ 


)01 «فيض القدير شرح الجامع الصغير) للعلامة المناوي (777:6). 
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وهذا الكلام في غاية التقرير والتحرير» وهو جامعٌ لكل المحاسن التي يمكن أن 
يقولها إنسانٌ في هذا الباب» ولنكتف به فإن إطالة الكلام بعد تمام البيان فجاجة. 


وقد يذّعى البعضن أن الإنسان بأصل عتلقته يكون عال] ببعضن المعلومات» 
ويدّعي المجسمة منهم أنه يكون عالِماً أن الله تعالى في السماء» أو أنه على عرشه جالسٌ» 
تعالى عما يفترون» وهذا كله هرا ولا قيمة له فإن الله تعالى يقول: ل وَأمَهُأحيَحَكُم 
98 00 ء د سود جر ل سر سر سر سس بور ص ل ل ا لس كي سل سر صصح 26 رط عه 2 
من طون أمَهَنِيَكُم لا سَلَمُوس سَيًْا وَجَعَلَ م ألسَّمعْ والأبصدر والْأفعِدَة لعلّكم 
سر 
تشكرُوت * [النحل: 8/]. 

ولنا في هذه الآية كلام كثير» واستنباطً لمحاسن في أصول الدين عديدة» ولكننا 
نقتصر هاهنا على أصول ذلك مما يتعلق بموضوعنا ويلائم هذا الكتاب, فنقول: 

في الآية الشريفة نصٌّ من الله العلى العزيز على أن الإنسان لا يكون عالِماً بأي 
5 03 2 5 ع 5 ع حر 
شيىء حين خروجه من بطن أمه. والدليل على ذلك: أنه نفى علمّ أي شيء فقال: #إلا 
َكَلَمُو سَيِمًا 4» ومعلوم أن النكرة في سياق النفي تعم. 

فلا يجوز لواحد بعد ذلك أن يقول: إن الله تعالى قد أودع في نفوسنا بعض 
المعلومات؛ لأن الآية نصّ في أن لا معلومات فينا عند ولادتنا. 

وأيضاً: فإن الله تعالى يدلّنا على أن خروجنا في هذه الحالة عارين عن العلم 
والمعرفة» هي حالةٌ نققصء فعر فنا أن العلمٌ حالة كمال» ولذلك فإنه جل شأنه قد خلق لنا 
الوسائل التي بها يُمكننا أن نعلم» وهي السمع والأبصار والأفئدة» فإن العلم يترتب على 
هذه الوسائل» ترثباً عادياً بحسب خلق الله تعالى لنا وتقديره لوجودنا. 

وكان يمكن أن يخلق فينا ابتداءً ما يشاء من معارفَ وعلوم؛ أو أن يخلق في بعض 
خلقه ‏ أو في جميعهم ‏ بعض المعارف لا عن طريق تلك الوسائل» ولكنه دلّنا على أن 


1 
الطريق المعتادة للعلم إنه! هي استعمال تلك الوسائل العادية» فعرفنا أن لا دليل إلا أن 
يأتيناعن طريقها. 

فعرفنا من ذلك أن الكشف الذي يدّعيه بعض الناس» فيزعمون أنهم يُلهمون 
بيعش الالتانانك:والعارف اللديةومام بذارناع يهنيل الوسنات نأ :ال تكيموا علي 
أدلةَ باستعمال هذه الوسائل المعرفية التي خلقها الله تعالى لناء فإن كشمّهم هذا لا يقوم 
حجةً عليناء ولاايصح لهم أن يحتجّوا هم به. 

وقد يقول قائل: فم| بالنا سلّمنا للأنبياء عليهم السلام وقد اذّعَوا أنهم كُشف الهم 
عن عالّم آخَرٌ وألهموا إهاماتٍ ل نرّ نحن شيئا منها. 

فالجواب: إنا ما سلّمنا للأنبياء واتبعناهم لمجرّد أنهم ادَّعُوا أنه قد كُشف لهم 
عن بعض المعارف والعلوم؛ بل إنه قد قامت الأدلةٌ التامةٌ على صدقهم عندناء ولذلك 
اتبعناهم» فاتباعنا لهم إنها هو اتباعٌ لما قام عندنا من الأدلة الإجمالية والتفصيلية على 
صدقهم؛ ولذلك فقد أقام الله تعالى المعجزاتٍ دلائلٌ على صدقهم, وذلك لينظر الناٌ 
أجمعون في يُلقيه إليهم الأنبياءً» فينظروا بعقولهم, فإنهم إذا فعلوا ذلك عرفوا أن الأنبياءً 
عليهم السلام صادقونء فتقوم عليهم الحجة؛ فيلزمهم اتباعهم. 

وأيضاً: فإن الأنبياء لم يأتِ واحد منهم بها يخالف المعقول والعقول» وقد لطف 
الله تعالى بنا فلم يُكلّفنا بها يُناقض عقولّنا التي جعلها هو جل شأنه دليلاً لنا على الحق 
والضيواات: 

ولذلك؛ فإننا لا يصمٌ لنا أن نسلّم لِمَن يدعي أنه يُكاشّف. ثم يأتينا بأمور 
وأحكام مخالفة للعقول الصريحة» والأدلة البرهانية» وكل من يأتي بشيء من ذلك؛ فإنه 
دليل على بطلان حجته ودعواه» حتى لو ادّعى أنه خاتم للأولياء. 


١٠١7 

وقد أوجب الله تعالى علينا شكرّه؛ لآنه أودعٌ فينا من الوسائل التي تعود علينا 
5 5 5-000 ا ا لم7 5 5 
قال في نهاية الآية: #لَعَلَّكُم مَشَكُرُوت #4 أي: يجب عليكم شكري بعبادتي كا أمرنُّكم. 
وذلك لأنني قد خلقتكم, والخالق له على مخلوقيه حقٌ العبادة. 

والسمع الوارد ذكرّه في الآية الكريمة فيه إشارةٌ إلى الأخبار الصادقة؛ والخيرٌ 
الصادق ينقسم إلى قسمين 

الأول كفس الرسيول امو لد بالتسو» فكل واحن اذفى النوة» وان بمحجدة 
صادقة على ما يقول» فإن خبره يكون صادقاً. 

ا “م 2 5 جيه و 7 5 ع 

والثاني: خبر التواتر» وتفاصيل خبر التواتر مذكورة في علم أصول الفقه. 

والأبصارٌ المذكورة في الآية الكريمة فيها إشارةٌ إلى كل ما يُمكن الوصولٌ به إلى 
علم كالبصر والسمع وسائر الحواس الخمسء أو ما يقوم مقامها كالتجربة. 

أما الأفئدة؛ فإنها بلا شك ولا ريب إشارة إلى العقول والطرق العقلية في 
الاستدلال. 

وقد يقول قائل: لماذا ذُكرت الأفئدة بصيغة الجمع؟ 

قلنا: إن طرق الاستدلال متعدّدة» وكل واحد منها يُوصلنا إلى علوم ومعارفٌ» 
فربم| يكون الجمع مبنياً على هذا الملحَظ. 

وقد يقال: إن الحس الوجداني يمكن أن يكون دليلاً على الصدق والكذب, وعلى 
الحق والضلال» وبضمٌ هذا الطريق إلى العقل المجرّد فإنه يجوز جمعه بمجموع ذلك. 
وربما يِضَمٌ إلى ذلك البعض الكشف, وغيره. 


فنقول: لا دليل لناعلى أن الوجدان بذاته يكون دليلاً على الصدق والحق, ولكنه 
قد يكون مساعداً على ذلك» ومقدمة له» ولا يقال: إنه هو عينه ‏ الذي يعرفنا الحق 
والصواب. 

وأما الكشف والإهام المدّعىء فلا نسلّم به دليلاً؛ ذلك لأنه لم تقم حجةٌ قطعية 
على اتخاذه دليلا. 

وقديقول قائل: إن الرؤيا الصادقة التي قال فيها النبي: (إنها جزء من ستة وأربعين 
جزءاً من النبوة)207 هي دليل على الحق والصدق. 

قلنا: إن الرؤيا بذاتهاء لااتكون دليلاً» بل صدقها رَنَّبَ عليه النبي عليه السلام أن 
يكون جزءاً مما ذكرء ومعنى ذلك: أن الواحد إذا رأى رؤياء فلا يصحٌ له بأي حالٍ من 
الاحوال أن يستدلٌ بنفس هذه الرؤيا على الأحكام والعلوم والمعارف. ولكن, إذا تحقق 
هذه الرؤيا بعد ذلك في الحياة ورأى أن ما شاهده في الرؤيا قد وقع في خارج الأمر وفي 
واقع الحياة» فإن وقوع وتحقق هذه الرؤيا عندئذ يكون دليلاً على حسن طويّة هذا الرائي؛ 
وتكون شاهداً له على سلامة باطنه؛ والله تعاللى أعلم ولذلك قال النبي عليه السلام: إن 
الرؤيا الصادقة هي التي تكون جزءاً من النبوة» وليس أي رؤياء وصدقٌ الرؤيا لا يتأتى 
معرفته إلا بعد تحقق الرؤيا خارجاً؛ إذ نفس الرؤيا ليس هو الدليل؛ على ما في الخارج, 
ولكن تحُقق الرؤيا خارجاً يكون دليلاً على سلامة باطن الرائي. 

والمقصود: أن المدّعيّ ادَّعى أنَّ الرؤيا تكون دليلاً على العلم بها في الخارج؛ وقد 
يك أنه التريغتيدا عل خلؤف ملطاء: 


)001( أخرجه البخاري في ا(صحيحه) من حديث أنس بن مالك رضى الله عنه» كتاب التعبير» باب رؤيا 
الصالحين» (54/7). وباب من رأى النبي كَلِكِ (144). وأخرجه مسلم في (صحيحه» من 
حديث أنس بن مالك وعبادة بن الصامت رضى الله عنهماء كتاب الرؤياء (01. 


١٠١ه‎ 

فانحصر بذلك وسائل المعرفة في الثلاثة التي ذكرناهاء وهي السمعء أي: الخبر 
الصادقء والبصر أي: الحواس الخمس وما يتركب منها أومعهاء والعقل. 

فكل خكم ل يأتناعن طريق هذه الوسائل فلا اعتبارٌ له. 

فإن قال قائل: فباذا ثبت الدين الإسلامي عندنا حتى قام حجةً في تفاصيله على 
البشر؟ 

قلنا: إن الإسلام ثبت أنه هو الدين الحقٌ بالمعجزات التي قامت دليلاً على نبوة 
سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام. 

وأبفاتى| اقعيل فلمي أدلثواخلة عل ال سكول أنايكوة و عند ابش 
فثبت أنه من عند خالق البشرء وذاك لأنه يشتمل على تعاليمَ عالية ومعارفٌ لا يمكن 
للبشر أن يتوصلوا إليهاء ونحن كل يوم ما زلنا نكتشف جانباً من جوانب إعجاز القرآن 
العظيم» وقدعرفنا ذلك كله بالعقل» وأدركنا وجود القرآن بالحسٌء فثبت أن الشريعة قد 
ثبتت حجيّتها على البشر جميعاً بأساليب المعرفة التي تح الإشارة إليها. 
قال الإمام الطحاوى: (ويدينون به رب العالمين) 

سنبين معنى كلمة «الرب» من خلال استحضارٍ بعض النصوص من القرآن 
والسنة: 

الرب: معناه في اللغة_كى نقله الإمام الطبري في «تفسيره) _: 

«وأما تأويل قوله: بت # [الفاتحة: »]١‏ فإن «الرب»-ني كلام العرب- متصرٌفٌ 
على معانٍء فالسيدٌ المطاع فيهم يدعى ربأ ومن ذلك قول لبيد بن ربيعة: 


1 )1 كي م ا جو س رم ل . 
وأهلكنّ يوما رت كندة وابنه ورب معد بين حيبت وعرعر 


يعني: رب كندة: سيد كندة» ومنه قول نابغة بني ذبيان: 
تحبٌ إلى النعمان حتى تنالّه ‏ فدى لك من ربٌ تليدي وطارفي 
والرجل المصلح للثيء يُدعى ربّاء ومنه قول الفرزدق بن غالب: 
كانوا كسالئة حمقاءَ إذ حقّنت سلاءها في أديم غير مربوب 

يعني بذلك: في أديم غير مُصلّح. 

ومن ذلك قيل: إن فلاناً يرب صنيعته عند فلان: إذا كان يحاولإصلاحها وإدامتها. 

ثم قال: والمالك للشيء يدعى ربّه. 

وقد يتصرف أيضاً في وجوه غير ذلك, غير أنها تعود إلى بعض هذه الوجوه 
الثلاثة». اه(23, 

إذن» يتتحصل من ذلك أن المعاني الثلاثة لكلمة «الرب» في اللغة هي: السيد 
المطاع» والْمصلح للشيء, والمالك للشيء. وهي الثلاثة التي ذكرها الإمام الطبري في 
(#تفسيره). 


وهذه المعاني لو تفكّرنا فيها لرأينا أن كلّ واحد منها يرجع إلى الآكحر وله صلة 


مثلاً: السيد المطاع» متى يحَقّ للواحد أن يأمر غيره؟ إذا مَلكهء والملك نوعان: 
ملك حقيقي وهو أن تملك الشيءَ وعوارضّه بكل ما فيه. 

أما اليلك الإضافي فهو : ملكية المنفعة (استعمال الشيء)» فهذه ليست ملكية لحقيقة 
الثيء. وبناءً على ذلك إذا قلنا: إن الله مالك لكل العالمين» فهو بالمعنى الأول لا الثاني. 


)0( «تفسير الطبري) .)51/:١1(‏ 


0 

قال الله تعالى: ##الْصَمَدَهِ رب اتويت ## اليَحْمن اليَجِر # مَلِكِ يوم ريني 4#: 
#ا ميت 4 بَدَلُ من بت » وظيفته البيان والتوضيح» يعني: لا يكون ربَاً إلا إذا كان 
مالكاً. 

وبناء على نفس المعاني قال الإمام العلامة البيضاوي في ١تفسيره)‏ مع (حاشية 
الشيخ 433 أيه : «الربٌ في الأصل -: مَصدَرٌ بمعنى التربية» وهو تبليغ الشيءٍ إلى 
كاله شيئاً فشيئاً ثم وْصِفَ به للمبالغة» كالصوم والعدل. وقيل هو نعتٌ من رَبَّه يَرَبّه 
فهو ربٌ» كقول: نمَّينمٌ فهوتَمٌ. ثم سمي به المالك؛ لأنه يحفظ ما يملكه ويربيه)(©. 

حين نقول: الله ربٌ العالمين» أي: إِنَّ الله يُدبَرٌهم شيئاً فشيئاً إلى كمالاتِ كل واحدٍ 
منهم في أعراضِهِمْ وذَّواتِهِمْ يَدْخْلُ في هذا المعنى الأمر والنهي والإحكام وكل ما 
يتعلّقُ بالتدبير من معانٍ بالإضافة إلى الخلق؛ لأن الخلق ناتجٌ عن أن الله مالك حقيقي 
للأشياء» ومن يملك الشيء فإن الأمر فيه له وحده. بخلاف أن نقول: زيد صاحب 
البيت» وهو مستأجرٌ له فهو يملك حق الانتفاع فيه بين| حين نقول: الله رب العالمين» 
فهو الذي يربّيهم ويبلغهم إلى كمالاتهم شيئاً فشيئاً. 

وقال الشيخ زاده في «حاشيته»: «قال الجوهري: رب فلانٌ ولدّه يربّه ربا وريب 
تربيباً بمعنى ربّاه تربية المربوب والمربي. والمصدر_وإن كان معني حقه أن لا يُطلق على 
الذات» إلا أنه أطلق هاهنا على الذات بقصد المبالغة في اتصافه به» مثل رجل صوم» 
ورجل عدلء أي: صائم» وعادل)0"©. 


التربية معناها: متابعة الشؤون» وتستلزم الأمرّ والنهيَّ والإيجاد والإعدام. 


)01 #تفسير البيضاوي) مع (حاشية الشيخ زادة) :١1(‏ 77). 
() المصدر السابق (1:؟57). 


هذه هي التربية الحقيقية» أما التربيةٌ وهي صفة للمخلوق من حيث اتصاله 
بولده فهي تربية إضافية؛ لأنه لا يملك حقيقة ولد بل يملك شيئاً منهاء وهي بعض 
عوارضها لفترةٍ ماء فالأب له سلطان على ولده من جهة معينة وإلى زمن معين. أما الله 
سبحانه وتعالى فسلطانه دائم على جميع المخلوقات وسلطانه حقيقي. 

كل معاق «الرك ةدو رغل تعض واتعذة الغلتها ف غيارة#اازسة التَضء في المطلق 
الذي لا يُقيّدهُ قيدٌ إلى الله تعالى وحدَهُ في تدبير شوْونِ العالمين»» وأنت تعلم أن هذا المعنى 
لاخر هه ليخي اسان 

ليس معنى «ربٌ العالمين» أنه يأمرهم وينهاهم فقطء بل ينشئهم ويّرعاهم» وهو 
معنى التدبير ا حقيقي الذي أشار إليه البيضاوي في «تفسيره). 

إن الذي وزدى بأقالة وت االحاترعء عليه أ يؤمع بآنه مكمة ق عضر ذا سلينيا 
في أصل ذوات المخلوقات؛ تصرٌّفاً على الدوام» تصرٌّفاً حقيقيا» ومن يعتقد أن الله ربٌ 
الغالن لأضوة أنسب هذا النمة ف الغ اللاتعال» هذا الع داه فى حتيقة 
الربوبية وليس طارثاً عليها. 
لاحظوا الآبة التي في سورة الزمر: 8 أ 0 ألْحَالِضُ وَألديت أعَعَدُوا ين 

له وأ 9 


1 مسطو رءودو و . سا 
نَ أَسَّهَ حكم بَيْنَهُمٌ فى مَا هُمٌ فِيه 


صصخ 


320107 


دونمء أقيسةء مَا تَحَبُدُهُمٌ إلا عر لق 


سح سس هر 


متلِفُور ونه لا وى من ركد 0 [الزمر: *]. لو أردنا أن ننظر في هذه 
0 دن أْخالض * ديعل ايكون 


حير م 


الدين والسدين علض للّه. #وألدِيس أغَحَدُوأ : وأما الذين اتخذوا من دونه أولياء 


لان سه ب واي ورج ل 


يقولون: ما حَبُدُهُمْ إلا لبون إل أله له #: حاصل كلامهم: نحن نعبد غير الله 
ليقربونا إلى الله فهذا اعترافٌ منهم بأمرين: 


ُ 
الأول: أنهم يعبدون غير الله» والثاني: أنهم ينسبون إلى غير الله حقٌ التصرف» 


التقريب إلى الله نوع من أنواع التدبير والتربية» هذه الخاصية نسبها المش ركون إلى غير الله. 


و سه ع دو 


فقوهم: أمَانحَبدُهْمْ إلا لِِعرِيونَإِلَألَّهِ # فيه أمران: إقرارٌ وادّعاءٌ: 
إقرار المشركين اعتقادهم في المعبودين أنَّم يستطيعون تدبيرَ شؤونٍ المخلوقات» 
فة 5 00 معو 2ه 05 
وادّعاءٌ من المشركين بأنهم لا يعبدونهم إلا لِيقرّبُوهم إلى الله. 
تكملة الآية: كيف ردً الله تعالى عليهم؟ #إِنَأمَهَيحَكْمْ بَيْتَهُمَ ف مَاهُمْ فِيهِ 


دم وه 


يحْتَلِفُوت 4*. لماذا ذكر هذا الكلام؟ لأن الله في الحقيقة هو المتصرف و#إإنَآسّه لايَهَدِى 


عد 


4 دِدِبحنَارٌ # العبارة الأولى ردّ على الإقرار» والعبارة الثانية رد على الادعاء. 


هذه الآبة ليل قوئّ عل أن الشسركين كانوا يعتقدون ف يعضن الوعودات 
التي هي غير الله سَلطانَ التَدبير مع التفرّدِ فيه» ومن هذه الناحية كانوا مشركين» ومن 
هذه الناحية دعواهم أله كير ل لعميب واعتقادهم عبادةٌ الأصنام» هذا هو الذي 
يحكم الله فيه بعد ذلك. 

وقال النسفي في «تفسيره): «وكَذِمم قولهم في بعض من اتخذوا من دون الله 
أولباءة ينات ه30 

يبين الله تعالى في هذه الآيات أن المشركين قد عبدوا غيره» ونسبوا إلى غير الله فعلاً 
من الأفعال التي لا يجوز نسبتها إلا إليه جل شأنه» وهو التقريب إلى الله» فهذان أمران 
اثنان لا يجوز صرفهم| إلا إلى الله تعالى» والمشركون قد نسبوهما إلى غير الله تعالى» فكانوا 
بذلك من المشركين. 


.)١59:7( «تفسير النسفى)‎ )١( 


١٠ 


قال الإمام الطبري في تفسيره لآية الكرسي: «وأما قوله: من وا اذى يَمْكَمُ 
عِنكَهإِلَبإدَنء 4 يعني بذلك: من ذا الذي يشفع لماليكه إن أراد عقوبتّهم, إلا أن يليه 
ويأذن له بالشفاعة لهم؟ وإنما قال ذلك تعالى ذكره لأن المشركين قالوا: ما نعبد أوثاننا هذه 
إلا ليقربونا إلى الله زلفى! فقال الله تعالى ذكره لهم: لي ما في السماوات وما في الأرض مع 
السماوات والأرض ملكا فلا ينبغي العبادة لغيري» فلا تعبدوا الأوثانَ التي تزعمون 
أنها تقرّبكم مني زلفى؛ فإنها لا تنفعكم عندي ولا تُغني عنكم شيئا ولاايشفع عندي 
أحدٌ لأحد إلا بتخليتي إياه والشفاعة لمن يشفع له من رسلي وأوليائي وأهل طاعتي)7"©. 

وقال رحه الله تعالى في تفسير قوله تعالى: #وَلجْحَنوا ولت الرُور 4 [الحج: :]"٠‏ 
«وقوله: إوأجك بو ولت الور 4 يقول تعالى ذكره: واتقوا قولّ الكذب والفرية 
على الله بقولكم في الآهة: أمَانحَبَدُهُمْ إلا لِعرِبوئَآإلَ لَه رلَيَح * وقولكم للملائكة: هي 
بنات الله» ونحو ذلك من القولء فإن ذلك كذب وزور وشرك بالله)7". 

وقال في تفسير قوله تعالى: همس ك السَّموو ب وا دض أَنْتَروًا © [فاطر: ١‏ 4]: 
«وقوله: #بَلْإن يي دالطَِمُوت بَعصُهم بعصا ِلاغروكًا * [فاطر: ]4٠‏ وذلك قول بعضهم 
لبعض: لأمَانكَبُدُهُم إلا ربوك أله لوح # خداعاً من بعضهم لبعض وغر ورا وإنما 
ترلفهم آلهتهم من النارء وتّقصيهم من الله ورحمته)7". 

وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: '#وَجوَرْنا ِب َإِسََدِيلَ الْبَحَرَ فوا عل 
57 عن اشقار اتا كاذ تترك مغل 101137 5 اناوه ال نكن و 


رد و ع حل عت ٠‏ فاخي عشم ا 5 ل د سس لور سح سر ال 


تهون * ولاه مَبرمَاهم فد وطِل مَامانأيََمَلُوتَ # [الأعراف: :]179-١84‏ لأجمع 


)00( «تفسير الطبري) (5: 15916). 
(0) المصدر السابق (51148:14). 
(9) المصدر السابق .)5/81١:755(‏ 


١١١ 

كل الأنبياء عليهم السلام على أن عبادة غير الله تعال كفرء سواء اعتقد في ذلك الغير 
كونه إهاً للعالم» أو اعتقدوا فيه أن عبادته تٌقريهم إلى الله تعالى؛ لأن العبادة نهاية التعظيم» 
ونهاية التعظيم لا تليق إلا بمن يصدر عنه نهاية الإنعام والإكرام)2"7. 

وقال الإمام الرازي في تفسيره لهذه الآيات من سورة الزمر: «لا يبعد أن يعتقد 
أولئك الكفار في المسيح والعزيز والملاتكة أن يشفعوا لهم عند الله» أما يبعد من العاقل أن 
يعتقد في الأصنام والجمادات أنها تُقربه إلى الله» وعلى هذا التقدير: فمرادهم أن عبادتهم 
لها تقربهم إلى الله ويمكن أن يقال: إن العاقل لا يعبد الصنم من حيث إنه خشبٌ أو 
حجرء وإنم| يعبدونه لاعتقادهم أنها تماثيل الكواكبء أو تماثيل الأرواح السماوية» أو 
قاثيل الأنبياء والصاحين الذين مضّواء ويكون مقصودهم من عبادتها توجية تلك 
العبادات إلى تلك الأشياء التي جعلوا هذه التماثيل صوراًلها. 

وحاصيل الكلام اتاد الأصهاء أن قالواءإن الآنه الأففلع جل مزع أن يعيذهالبقير 
لكن اللائقٌ بالبشر أن يشتغلوا بعبادة الأكابر من عِباد الله مثل الكواكب ومثل الآأر والح 
السماوية» ثم إنها تشتغل بعبادة الإله الأكبر» فهذا هو المراد من قوهم: ##مَانَحْبُدُهُمَ إلا 


ىواست سه واي ور 


يعون ِل اه رلْح 7#". 

فحاصل معنى الآية: إن المشركين يقرون أنهم عبدوا غير الله تعاللى مع كل ما 
يتضمنه ذلك أن المعبودين يتصرّفون بالأمورء ولكنهم يدّعون أنهم ما فعلوا ذلك إلا 
ليقرّبهم هؤلاء إليه تعالى. فانظر تعقيب الله تعالى على قولهم, فإنه سبحانه وتعالى قد 
كذّمهم في دعواهم» والتكذيب إما أن يكون في دعوى أنهم يعبدون تلك الأوثان» وهذا 
باطل؛ لأنا قد تحققنا عبادتهم إياهم» أو أن يكون في دعواهم صحة ما ينسبونه إلى هذه 


.)56٠:١5( «تفسير الفخر الرازي)‎ )١( 
.)57١:75( المصدر السابق‎ )0( 


١١1 
الأصنام» وهو أها تتصرّف وتديّر الأمر وتقرٌيهم إلى الله ثم حكم عليهم بالكفر لفعلهم.‎ 

وقد ورد خبر في (سيرة الإمام الحلبي», هذا الخبر يشرح كيفية عبادة الكفار 
للأصنام» وكيفية عبادتهم لله. 

قال العلامة الحلبي في «سيرته) أثناء كلامه عن عمرو بن لحي أنه: «أول من أدخل 
الشرك في التلبية؛ فإنه كان يلبي بتلبية إبراهيم الخليل عليه الصلاة السلام» وهي: لبيك 
اللهم لبيك لبيك لا شريك لك لبيك؛ فعند ذلك تمثل له الشيطانُ في صورة شيخ يُلبي 
معه؛ فلم قال عمرٌّو: لبيك لا شريك لكء قال له ذلك الشيخ: إلا شريكاً هو لكء فأنكر 
ذلك عمروء فقال له ذلك الشيخ: تملكه وما ملكء وهذا لا بأس به! فقال ذلك عمروء 
فتبعته العرب على ذلك. أي: فيوحدونه بالتلبية ثم يدخلون معه أصنامهم ويجعلون 
ملكها بيده. قال تعالى توبيخاًهم: « وَمَابُوّمنُ رهم باه لوهم مُتَروٌنَ 4 [يوسف: 
20101 , 

هذه العبارة التي يقولونها مُطابقةٌ لما ذَكَرَهُ لله عنهم؛ يزعمون أنَّ هذا الشريك 
يذلك قينا واشتيملاك ع القرياة وبا ملاكه هذا الريك إن للك شاصة 
وتدبيئٌ وتصرفٌ خاصٌء في ضمن ملكية الله العامة. 

وهذانوعٌ من دعوى أن الله تعالى فوّض لبعض مخلوقاته تدبيرَ العالم فصار هؤ لاء 
وسائط بين الله تعالى وخلقه. لا يُتوصّل إليه ‏ جل شأنه ‏ إلا بواسطتهم؛ وهذه هي 
عقف وعوى أهل الأرثاة الذين اععتدر ا أنهالة يكو أن يعون معاك :اتضبال تناشن 
بينهم وبين الإله؛ لاستحالة ذلك في نفسه» فلا بد من توسّط وسائطً روحانية» رمزوالها 
بالأوثان أحيانًء وبالأصنام؛ أو الكواكب؛ ونحو ذلك. 


.)1١:١1( «سيرة الإمام الحلبي»‎ )١( 


0 
وذلك يعني أنَّ خلاصة هذه العقيدة التي يعتقد بها الكفار: هي أن الله فوَّض إلى 

بعض المخلوقات تدبيرٌ بعضٍ شؤون مخلوقاته» هذه عقيدة المشركين. 
ومن الآيات القرآنية الدالّة على ما نُقرّره هناء وتُوضح معنى الربوبية» ما جاء في 
سورة آل 0 يقول الله سبحانه وتعالى: #قْلَ يتأهَلَ لكك تَعَالوأِلَ كلم سول 
26 مده يو ا 


مه ل ار 
اثاقة بترت 4 الرضمر ان 4ك 
قال أبو الليث السمرقندي في «تفسيره» المسمى بابحر العلوم»: ١لإوْلَا‏ يَتََخِدَ 
تحبصا اَن دون أ 4؛ لأخهم عبدوا عيسى ربا من دون الله» ويقال: لا يطيع 
بعضنا بعضاً في العصيةة كباقان: 8 كرا أ لْحبارَهْموَرَمبكَهُمَ اتمكانا كن 
دون أللَّهِ © [التوبة: ]١‏ أي: أطاعوهم في المعصية ويقال: 8 شفل عقا عضا 
أرباباً؛ كا قالت النصارى: إن الله ثالث فلافة)0 , 


غبدإ 


مسألة الأرباب من دون الله هي إذن مسألة اتخاذ. هي أمرٌ فيه نوعٌ من أنواع 
الطواعية والاختيار» قد يعتقد الإنسانٌ في شبيء معين أنه ربّه عن طواعية منه» وتواطّؤ 
بين المربوب والربٌء وذلك بأن يتلبّسَ هذا الذي ادّعى الربوبية بمعنى من معاني الربوبية 
المطلّقة» ويرضى به غيره ويتابعونه بناءً عليه. 

قلنا: الربوبية تشمل معاني كثيرة جداً: الخلق» والتدبير» والأمر والنهي» فمن 
ادّعى لنفسه نوعاً من هذه الأنواع» ومعنى من هذه المعاني» فهو يكون قد اتخذ من نفسِه 
0 وهذا هو المقصود في بعض معنى هذه الآبة: ##فَإن تَوَلَواْ مَمُوُوأ 

دوا باشتيترت 4 » فهذا فيه إشارة إلى أن الربوبية يمكن أن تكون فقط في قسم 


.)51/2:1( «بحر العلوم»‎ )١( 


١1 
ونوع خاصٌ من الأنواع التي لا يجوز أن تُنسَب إلا إلى الله سبحانه مثل الأمر والنهي.‎ 
وسنبيّن لكم هذا بعد قليل.‎ 
سس وء 0 ذا د هر‎ 
1 وفي سورة آل عمران 4 ما مَاكانَ َس رٍأن 2 لَه الْكتبوا وَالْحَكم وَالَبِوَة ثم‎ 
0 ” يَعُوْلَ لحاس كُوْدوأ بادا لِى من دون أله وَلكن اكيبا خثز قلق‎ 
سكسم ُو #* ولا يمرك أن تَتددُوا للكوكة وَاَلييسنَ اا بكم يالْكْثربمدَإة‎ 
.4 تير‎ 
قال السمرقندي: ١لإرَبَدِنِيَنَ # أي: متعبدين. و##أرّبابا # يعني : عيسى وعزيرأً‎ 
والملاتكة صلوات الله عليهم ولو أمركم بذلك لكَمَرء وتُترّع النبوة منه(9©.‎ 
في سورة التوبة وردت الآية المشهورة التي تُوضح قدراً كبيراً من معنى الربوبية؛‎ 
وقد وردت في ذكر حال اليهود والنصارىء والسبب الذي من أجله ضلّ هؤلاء.‎ 
0 قال الله تعالل: 8« فََئْنُوا لض لا يوم ا‎ 
رين الحن ا 5ُوآألصجتب حَنَّ يعوا الْجزَية‎ 
عن يوم وك * وَكَللَت الْيَُوهُ حر له وك انمسر الْمَسِيحُ‎ 
دو ف وخ‎ 


2 أله لنت قولهم د 520050 وَل لين كهدروأ من قبل 


و< هه عى ل لخر اع 


2 تدأو وت 2 اير بارش ورقس 7 دنهم 1 كبحانا شن 
دوقت الله سي الم اما كسس ا ا 
رخ نبا سَبحنبَه: عتما دشّرحكورت 4 [التوبة: 11-79]. 

هذا الاتخاذُإشارة إلى الرضى والتمالؤ والتواطق في جَعْلٍ واحدٍ ربا والآخر مربوباً 
فجماهير الناس من النصارى واليهود رضُوا بأن يكون الأحبارٌ والرهبان أرباباًلهم. 


م 


.)١185:1( «بحر العلوم»‎ )١( 


١١ 

ما معنى كونهم أرباباً لهم؟ هل هذا يعني أنهم رضُوا بأن يكون الأحبارٌ خالقين 
لهم؟ لا؛ لأن هذا ليس فيه رضى» ومن ادّعى بأن غيرّه من الناس خالقٌ له فهو قد سَفهَ 
ةوقال هالا مدقف 

بل المعنى كم| وضحه الرسول َك في أحاديثه: هو تفرّدهم بالأمر والنهي دون الله 
تعالى» وهو معنى التشريع بغير ما شرع الله تعالى» وهو ما رواه الإمام الترمذي وغيره. 

روى الإمام الترمذي عن عدي بن حاتم قال: أتيت النبيّ بك وفي عنقي صليب 
من ذهب فقال: «يا عديٌ» اطرح عنك هذا الوثن» وسمعته يقرأ في سورة براءة 
«١‏ اذو أُحبسَارَهمْوَرْعتَهُمَ ربسا ين دون أل 4 قال: «أما إنهم لم يكونوا 
يعبدوهم» ولكنهم كانواإذا أحلوالهم شيئاً استحلوه؛ وإذا حرموا عليهم شيئاً حرّموه). 

قال أبوعيسى: هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من حديث عبد السلام بن حرب» 
وغطيف بن أعين ليس بمعروف في الحديث”1١)‏ 

ورواه الطبراني عن عدي أيضاً وفيه: فقلت: إننا لسنا نعبدهم! فقال: «أليس 
ير مون ما أحل الله فتحرمونه وتُحلون ما حرم الله فتستحلونه؟» قلتٌ: بلى! قال: «فتلك 
عاد 81 

ورواه الإمام البيهقي في «سئنه الكبرى) مبذا اللفظ0". 


فتوحيد الربوبية إذن أعمٌ من أن يكون في مجرّد الدعاء؛ أو مجرّد أن يعتقد الواح 


.)7١96( كتاب تفسير القرآن» سورة التوبة»‎ )١( 

.)5١1/( «المعجم الكبير)‎ )١( 

() كتاب آداب القاضيء باب ما يقضى به القاضي ويفتي به المفتي, فإنه غير جائز له أن يقلد أحداً من 
أهل دهره؛ ولا أن يحكم أو يفتي بالاستحسان, .)7١76٠0(‏ 


١15 


- 
5 


بأن الله خالقٌ لهذا العالم» ولو من دون الاعتقاد بأنه مدبّره حقيقة على الدوام أي: إن 
من اعتقد أن الله هو الذي خلق العالم» ثم اعتقد مع ذلك أن غير الله تعالى له تصرَّف في 
تدبير شؤون الكونء فإن هذا ليس محقّقاً لتوحيد الربوبية على الإطلاق» وإلا لكان كثير 
فن المشركين مويشدين الربوبية: وعدا باط نطلتاء لا مغئ من الأدلة الدالعل أن 
الربوبية أعمٌ من مجرد ذلك التصور. 

التشريع (الأمر والنهي) أمرٌ خاصٌ لله تعالى» بمعنى إنشاء الأحكام الشرعية 
ابتداء» وهو لا يجوز لأحد أن يأمر وينهى إلا الله» والمعنى الذي نفاه عدي حين قال: 
م يكونوا يعبدونهم؛ هو نفيُ العبادة المشهورة عرفا التي تتألف من أفعال خصوصة 
معهودة» تلك التي تستلزم الربوبية الحقيقية التامّة التي هي اعتقاد التدبير والأمروالنهي 
جميعاً. 


ولكنه أثبت أنهم يعتقدون في الأحبار والرهبان جوارٌ إنشاء الأحكام الأمر الذي 
لا يجوز نسبته إلا إلى الله تعالى» وهذا الأمر الذي من أجله حكم النبيٌ بك عليهم بأنهم 
عبدوا غير الله. 

واليهود والنصارى كانوا يعتقدون في أحبارهم بعضّ هذه المعاني» واعتقادٌ هذا 
البعض كاف لإطلاق اسم العبادة لكن بالتقييد الذي أشرنا إليه. 
نقد بعض ما قاله ابن باز: 


سنناقش بعض التعليقات التي ذكرها ابن باز في تعليقاته على متن «العقيدة 
الطحاوية» في هذا المحل بالتحديد, قال: «توحيد الربوبية القسم الأول من أقسام 
التوحيد). ما هو المعنى الذي فسّر به ابن باز توحيد الربوبية؟ قال: «توحيد الله سبحانه 
بأفعاله وهو الإيان بأنه الخالق الرازق المدبر لأمور خلقه؛ المتصرف في شؤون خلقه 
بالدنيا والآخرة لاشريك له في ذلك». 


[الرعد: »]1١‏ وقال: # 50 أرّى َل 2000 0 ستو عل 
الحزي يني الأكة #اتبرسى :«اوهذا مسد 0 ححد 
أكثرهم بالبعث والنشور». 


هل فعلاً كان المشركون يعتقدون هذا المعنى؟ أي: هل كانوا يُنكرون أن هناك 
خالقاً ومدبراً غير الله تعالى معه؟! لاحظنا بوضوح فيم| سبق أنهم كانوا يُتكِرون هذا 
المعنى» بل كانوا يعتقدون مع الله سبحانه آلحةَ أخرىء أرباباً أخرى. 

اماس ل ل 
00 وقد ل للربوبية. ولكنه يبدو أنه غفل بعد ذلك 
عن المعنى حين) أراد الرد على من يخالفهم! والآية التي في سورة الزمر فيها تصريحٌ بأن 
المشركين كانوا ينسبون المعنى الحقيقي للربوبية إلى غير الله سبحانه وتعالى. 

فنا حظ أن ايررياز وغيزه أخطوواغين قالوا؛ إن المشر كين كانو | عقفية لويد 
إنهم كانوا موحدين توحيد الربوبية؟ 

ولكننا نعرف أن ابن بازله هدفٌ آخرٌ فهو يريد مبذا أمراًآحرء سنوضحه فيما يأتي. 

قال ابن باز: «هذا النوع قد أقرٌ رّ به المشركون عباد الأوثان وإن جحد أكثرهم 
البعث والنشور». 

وقد بَينَا أن المشركين واليهود والنصارى ل يعترفوا بالوحدانية لله في الربوبية 
وغيرهم كذلك ممن هم في هذا الزمان لم يعترفوا اعترافاً خالصاً بتوحيد الربوبية» وذكرنا 


١18 
أن معنى توحيد الربوبية: إفراد الله سبحانه بالتدبير المطلق عن كل شائبة مخالطة ومشاركة‎ 
مع غيره» لا مطلق بالتدبير الذي قد ينسب إلى غيره ولا يكون في ذلك شرك بالمعنى‎ 
المحظورء ونقصد بالتدبير المطلق أي: الشامل لجميع الجزئيات والكليات» ولجميع‎ 

الأنواع من أمر ونبي. وخلق وإعدام» وإحياء وإماتة... إلخ. 

ثم قال ابن باز: «ولم يدخلهم في الإسلام لشركهم بالله في العبادة وعبادتهم 
الأصنام والأوثان معه سبحانه» وعدم إيم|نهم بالرسول محمد كَكَِ). 

فقوله بأن المشركين قد حقّقوا هذا النوع من التوحيد, باطلٌ لا شك فيه كما رأينا 
بالأدلة السابقة» فهم كانوا مشركين في توحيد الربوبية» ولذلك كانوا مشركين في توحيد 
الإلهية» أي: العبادة على حدّ تعبيره؛ لأن هذين النوعين راجعان إلى أمر واحد على ما هو 
التحقيق» وى| سترى. 

فيستحيل أن يكون واحدٌ موحّداً توحيد ربوبية ومشركاً في العبادة» وما هذا إلا 
وهم توقمه هؤلاء الوقاييون ثم صدّقوا بهء فكل من عبد أحداً فإنه لا ريب يعتقد فيه 
معنى الربوبية والتدبير. 

وأما شركهم بالله في العبادة فهو فرعٌ عن شركهم في أصل الألوهية» ولم يعبد 
المشركون الأصنامَ بلا سبب. 

وسترض أن الإننام الطتعاوى بيعل بيعلا تقليل عل أن التاق كاه ريا قبل أن 
يخلق الخلق» فالربوبية وصف تطلق على الله تعالل» ليست مشتقّة من فعل يفعلّه عبائه. 
وكقالاك عرفة لوعي فاه لذ مسنقيد كرقه رثاي اما لق الدبةالاكه والافن غزرة 
كو ثرا ناما لمم لا عياف تقاق تسيل زمري ونث لفسال قل ذلك كله 
وكذلك لا يستفيد كوئّه إمحاً من اعتراف المخلوقات بأنه الإله» بل هو الإله الواحد ولو 


١18 
كمّر به جنيع الخلق وأنكروه. ولا نظن أن أحداً ينكر أن الله تعالى يقال عليه أنه إله» حتى‎ 
قبل أن يخلق الخلقٌ وقبل أن يقوم الخلق بعبادته» وقبل أن يعتقدوا ألوهيته. لأنه لو قال‎ 
أحد ذلك للزم أن الله تعالى يتوقف في كونه موصوفاً بالألوهية على تحقق وقوع العبادة‎ 
بالفعل من بعض خلقه» وهو باطل» وهو إله ربٌ قبل الخلق» وإن اختلفت طرق العلماء‎ 
في توجيه ذلك لغةً.‎ 
معنى كلمة (الإله):‎ 


كُلُ هذا الكلام يُقصّد منه تعميقٌ معنى عبادة الله على بصيرةٍ في النفس» ولنهرب 
من الخطأ الذي يتعلّق به بعض الناس» فإنهم يقولون: يمكن أن يكون الإنسان حُحَقّقا 
لتوحيد الرّبوبِيّة ولايكونّ محقّقاً لتوحيد الألوهية» هذا كله مبنيٌ على زعمهم بأن توحيد 
الربوبية ليس أكثر من الاعتراف بأن الله خالقٌ هذا الكون من الأصلء ولا يشتمل 5 
زعمهم_الاعترافٌ بالربوبية على الاعتراف بأنَ الله مدبّرٌ تدبيراً حقيقياً. 

سنورد بعض الآيات التي لها علاقة ببعض المعاني التي نحن بصدد بيانها: وهي 


حت سر ع 


قصة إبراهيم عليه السلام في سورة الأنعام : # قل ار بتكم إن كم عدا ألويِفمَةَ أو 


1 


جره هل بهرّك إلا لْعَوَم الَديِمُوت 4 [الأنعام ]. 


! اعتراض إبراهيم عليه السلام على قومه أَنْ قومّه يتخذون الأصنام آلهة: 


# وَكَدِكَ رّىإبْرهِيمَمَلْكُوْتَ السَمكوات 0 ف ليون من الْتَوقيين #كليًا 
جَنّ عَلِتَهِ لحل را وكا مَا قَالَ هَدَارَقٌ لمآ أَقلّ قَالَ ل أَحِبٌ الآفليت * [الأنعام: 170 
7 شَروعٌ من سيدنا إبراهيم عليه السلام في بيان كيفية الاستدلال من أجل مناقشة 


قومه: هل الأصنام تصلح لكي تكون المة أم لا 0 ؟! تنش لحلاف أتهم بشركون 
مع الله آلحة غيرَهُ في خصائص الألوهية. 


1 
يقول هؤلاء: هذا الذي تزعمون أنه رب ومديّر يأفل! والأفول: هو الاحتجاب 
والتغيّر فالكوكب في حركته يحتجب عن غيره؛ والاحتتجابٌ عبارة عن شثبىء يحدّث على 


الكوكب. 


د در ف م 3 له سه 
© فلم رءَا الْمَمَرَبَازِمًا َال هلذارَق فلم أل فَالَ لين لَمْ دف رن لأكودك من 
عاد ع 2 جرش واج ٠...‏ مضا ري لا جاب 2د ع ع عم اس يسرع اح وتام صصح ب ع مح ال 
لْمَوَ وِاًلصَالَينَ * فلمَارءا اَلسَّمْسَ بَارْعَة قَالَ هنذا ري هلذا أكبر فلم أفلت قال يَنْمَوَمِ إن 


إنهم كانوا يش ركون بالكواكب. فتدرّج معهم سيدنا إبراهيم عليه السلام بالنظر» 
وقالهم: هل تعبدون هذا الكوكب؟ هذا الكوكب لا يصلح لكي يكون إها؛ لأنه آفل» 
وكذلك القمرٌ والشمس! فدهّم سيدّنا إبراهيم عليه السلام على أن هذه التي يعبدونها لا 

و 5 ل 2 
تصلح لآن تكون الة. 

ما معنى أن ما يعبده هؤلاء المش ركون لا يصلح لأن يكون إهاً؟ 

يعني: أن للإله صفاتٍ معيّنة لا يصمح لنا عبادة ما لا يكون متصفاً بهاء معنى 
هذا الكلام: أنهم لو آمنوا بأن هذه الكواكب والأصنام التي يعبدونها ليست صالحة 
لأن تكون آلحة لََا عبدوها؛ لذلك كانت أول طرق سيدنا إبراهيم في الاحتجاج على 
قومه هي بيان أن هذه الكواكب ليس فيها الصفات التي تؤهّلها لكي تكون الة. أي: 
إن قوم سيدنا إبراهيم عليه السلام كانوا يعتقدون أن هذه الأشياء فيها الصفات التي 
تؤمّلها لكي تكون آة؛ فإن أثبتَ لهم خلافَ ذلك» بطلت الشبهات التي يتمسكون بها 
في عبادتهم لها. 

إذن العلاقة بين قوم سيدنا إبراهيم وبين ما يعبدون ليست مجرّد دعاء؛ بل دعاءٌ 
مبني على اعتقادٍ بأن المدعوٌ قادرٌ على التأثير والتصرف. وإلا فكيف يعبدونها؟ فكانغاية 


١١١ 
ما يريده سيدنا إبراهيم عليه السلام هو إثبات أن هذه الكواكب ليست فيها الصفاتٌ‎ 
الخاصة بالإله» فلا يجوز عبادتها.‎ 


ته عد ودس ير 


ثم قال: #إِفي وجهت وَجهِىَ لِبرَى مَطر السموايك لم نينا ] وَمَآأَنا 6 
مِن الْمْتْرِكِيَ 4 أي لست من الذين يشركون مع الله غيره» واه 2 


مه ا ع ديدي عداو سس سح سه لل سس انيز اع ع عزن 


تحجن في الله وقد هَدَسْن وآ كدعا فرك يبيالا أن كن رق شيعا ضع 


أ ب 
حك مو له 1 تسطوة *: هل بقي بعد ما قلثه لكم كلام تتعلقون به في 
عبادة غير الله تعالى؟ 

وتأمل في قول النبي عليه السلام : لد أن كه رَقَ # حيث سمّى الله ربّاًء وقد 
ذكر له اسمين» ففي أول الآية س|ه «الله) وفي آخرها سه «الربٌ»» فالرتٌ هو الل والله 


سمب ا 


5 
فقال في سورة الأنبياء: 220 7 55-38 3 فده 000080 0 


وَقَوْء مَاهازِو اَلتَمَشِ راك أَثْر ها عكنُونَ * َالو مد نا عي بت # قال لعن 
كر سر وَبآوْكُم ف صَكَلٍ من # قَالوا دنا أل آم 2-6 0 00 


الوق والض ” ألَزِى فطرهرح ون ص وا الشهرت : وَتَأّع اك 


2 ع ل جه وس 7 


بع دأن تولوأمديرِينَ * [الأنبياء: 07-١‏ للتماثيل هم عاكفون لا لغير التماثيل. 


هم يعبدونهم» ولكن يزعمون أخبهم يعبدونهم ليقربوهم إلى الله زلفى» فالله بِنّن 
هم قال سيدنا إبراهيم: برق رتوتو لارض ألَذِى فطرشر * [الأنبياء: 5]» 
وقبل» للإضراب» يعني : ليس ربكم هو هذه التماثيل» بل ربكم هو الله. 
وانظر كيف قال: إن رب السماوات -أي: الذي يدبّرها هو الذي خلقهاء فلا 
يصح أن تنسبوا الربوبية لغير الله تعالى إلا إذا كان خالقاً لها. 


١7 


محل المخلاف بين إبراهيم عليه السلام وبين قومه هو تكثيرٌ الآمهة. وهو نفسّه تكثير 
الأرباب, الخلاف كان أصلاً في الربوبية؛ إذ لو كانوا معترفين بتوحيد الربوبية لَمَ] عبدوا 
غير ماكانوايزعمون بأنه رَتّ هم. 
وتأملوا أيضاً قصةً سينا موسى مع فرعونء لما قال له فرعون: 8# قَالَ وعَووَمَا 


د عر 


د 
رضح هم جب حجن فتن معي لخر بيه 5 


عر بكر معام د سر جد ع جر ل عت عر عل 02 غم 5م را م 2 مو ةو هد 
رب العللميت: قال رب السَّموتِ والارض وما بدنهما إن كم مُوقِنِينَ * قال لمن حوله: ألا 
6 2 72 2 عو سارب سومج و لا 01 سو ظظ مم ع د سد بسح حر عو 12 ل يي 
تسيَعونَ :# قال ريك ورب بكم الْأولِينَ * قال إن رسولكم الى أَرَسيل إِلتَكْر لمَجَنْون #قال رب 


ص< ساح 
لمث 


و صد 
لمشّرِقٍ وَالْمٍَ وَمَابِيْمَاانكُمْ تقل 4 [الشعراء: 7؟7/8-1]. 


#قَالَ وَعونُوَمَارَ ب الْعلّيت4: سؤال استنكاريّ من فرعون؛ لأن فرعون كان 
يغتقك :ويتول لرضينهة إنه هو تَقسةوَث العالمية» فشكي غنه الله تعال فى آية لخر 
50 2 فل جب ار ل روح م ا 
أنه قال: ## قال رب السّمنواتٍ والأرض وما ينهم | 


8 


ورور 
ن ننم 


نم مُوقِنِينَ#» وقال كما في سورة 


دوخ 


موص ود ا عر و او اه 


اققصص: الوَدَالَ تأيه الْمَكأْمَاعِدْتُ كم بن لَه عرف 4 [القصص:1]» 


فيويعقد أنهرت وله 


إذن لايجوز أن يُفرّق فيقال: إن مش ركي قريش مُحُقَقَون لتوحيد الربوبية» ولكنهم 
اختلفوا في توحيد الألوهية» ىا زعم ابن تيمية وغيره. 

قال الله تعالى حكاية عن فرعون: #دَلَيَنِ أغَعَدْتَ لها َرِى لَدُحَعلنكَ من 
الْمَسَجُونَ * [الشعراء: 79]» وذلك بعد أن تحدّث عن نسبة الربوبية لنفسه. فقد كان 
قرعون إذن يقد أنه وَنّ وإله: وهو يله يعتقد أن الآله يُتَحَد اتخاذاء و الاتخاذ يعاق 
الألوهية لو كان عاقلاً فإن الإله الحقيقيّ إلهٌ لذاته لا لاتخاذ مَن يتََخِذُه. 


ا ل 


5 ل 5 001 ع بن جر انيد بز رع سر اس 
قال الله تعالى في سورة الشعراء: ## فَأَلْق مومئ عصاه إذا هى تلقف ما يَأفكون * 
الى الككا كيين قَاُوأ ارب الم بن #ربٌ مومى وَهَلرُونَ # [الشعراء: 8-55 ]» إذن 


فد 
هؤلاء السحرة لم يكونوا مؤمنين بربٌ العالمين» فقد كانوا نافين لتوحيد الربوبية» بل كانوا 
نافين لربوبية الله تعالى أصلاً؛ لأنهم إن| آمنوا بعد رؤيتهم هذا البرهان على صدق موسى 
عليه السلام» ثم ميّروا الإله الذي امتوا بده فقالوا! #إري قوت وعزوة 4ه لا الرث اللي 
تغية أنك يا فرهون, قال فرعون: لأقَالَءَامَكمْ لد َكَل ادن لك نهلك لزّى 
الم شرت تار ينوملك يَنْحِْضٍ وَلَْصَلكَمْ بم 4 حتى في 
الكياة» عد ترعون أنه لايك مع يدانه لكنه كان يعد أنه عد بوالمدنة لأ ين أن 
يكون له سلطانٌ على جميع الأشياء» فرعونٌ إذن يفهم معنى الربّ» وأنه يجب أن يكون 
سلطانه متداً على جميع الأشياء حتى فِعْلٍ القٌلوب» ورب كان يفهمّه أكثرٌ من بعض 
الحشوية الذين انتسبوا يبتاناً إلى السلف الصالح. 
زعم ابن باز وغيرُه أن توحيد الربوبية ليس كافياً في النجاة» مع أن فرعون كان 
يعد أن توحيد الربوية للبوعندةة لأن السحرة لى أننوا يه.ركا اكوا وقد دلت 
الآيات والأحاديث عل أن الاواة بالريويرة عل وجوه الذي ذكرناه منج من الإشراك. 
وقول ابن باز مالف للآيات والأحاديث» ارا ل التالية» قال الله تعالى 


ل 5 0000 َو 


في سورة الأعراف: ولد عد رولك مر وي 31م فرظ مورهر ذرينهم وأ شبَدَه عل عل أَنفسهم 
1 لمش ويم كارأ بل كع دنآ تغابم يمن دكتاع هذا دحيم 


7] إِذن مجرد الشهادة أن الله سبحانه ويه كاف للنجاة. 
قال العلامة القضاعي: «فأول ما خاطب الله الأرواح قال: ألستٌ بربكم؛ واكتفى 
٠ 4.‏ 5 ع عو 30 م 
منهم بالإقرار بوحدانيته في الربوبية» وأول ما تُسأل الموتى في قبورها: من ربّك؟ واكتفى 


منهم بالإقرار بأنه رمهم)20. 


. «فرقان القرآن» ص65‎ )١( 


وهذا مأخوذ من الحديث الشريف الذي رواه الإمام مسلمٌ عن البراء بن عازب: 
عن النبى يك قال: ا يُيَرَتُ أمّه أل -َامَمُوأ َالْمَوَلِ آَلدَّاِتِ 4 قال: «نزلت في عذاب 
القبر» فيقال له: من رباك؟ فيقول: رب الله ونبي محمد يَكِيّهِ فذلك قوله عز وجل: 


روه صحسدء لد عر 


« يِتَيَتُ أله لي -امَنوأبالْمَوَلٍ آَلنَّايتِ في أَيوةٍ لديا وَفِ الآخْرَةَ 2004. 


ُُ 


ولد وام 


في رواية الترمذي: عن البراء: عن النبي كك في قول الله: كيك أن البوكة 
اموا بالقول القاليت از ذه وَفِ الْآخْرَةٍَ *. قال: «في القبر إذا قيل له: من 
ربك؟ ومادينك؟ ومن نبيك؟). قال أبو عيسى: هذا حديث حسن صحيح”"". 
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فالملكان يسألان اميت في القبر: من رَبِّك؟ فإذا قال الميت: رب اللهء كان هذا كافياً 
لنجاته. ول يرد أنّم يسألونه كذلك: من إِلمك؟ لأن السؤالٌ عن الربوبية كافٍ في النجاة» 
فمن أقر بالربوبية لله فهو مقرٌ له بالألوهية. 

أولئك التابعون لابن تيمية ولابن عبد الوهاب يقولون: إِنْ توحيد الربوبية هو 
الاعتراف فقط بأنَ الله سبحانه هو الخالق» وتوحيد الألوهية معناه: هو أن تعبد الله أي: 
أن القله هو سوق 1 يقر لوق إذن كلمة «الرءا مسناهة شالق وةالالهة معتاها: 
المعبود. 

ولك القرآن استعمل «الإله» لنفس المعاني التى تدل عليها كلمة «الرب». قال 


5 ل م ا سمهو س2 ل 7 سج ير وسس رظت لس 
سبحانه قي سورة المؤمنون: 00 ماأتخذالله ين ولرِوَمَاكات معَه: من إللو إذا أذهبكل إل 


ريرض ارد عبرو عي خوك عر رد سن ركه عن ل جين عو ع 5 
يمَاخْلقَ ولعلا بعضهم عل بعضٍ سحن أله عمَاي ضفو #4 [المؤمنون: 14١‏ أي: لانفرد كل 
2001 ددعو وى سه سح 


إله بتدبير خلوقاته» #لَدَهب » أي: لاستقل» #ولْعلابتَصهُمْ عل بض 4 أي : لتنازعوا في 
مايدبّرونه؛ لآن الإله يناسبه العلو في الاقتدار والتدبير» وليس التشارّك مع غيره. 


.)1/5 كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلهاء (7/ا-‎ )١( 
.)3١١5( [ه6 كتاب التفسير» سورة إبراهيم؛‎ 


١" 

فنرى أن اللوازمٌ التي تترتّب على صفة الربوبية تترتّب أيضاً على صفة الألوهية 
أيضاً وذلك؛ لأنب) متلازمتان. 

فرنّب على تعدّد الآلهة العلوٌ والاختلاف» و ل لا والشلطان: 
وكذلك قال الله تعالى في سورة الأنبياء: # لَؤكَانَ فيماً امه 231 أ 
يبون 4 [الأنيء: 177 فرتب الله تعاى وقوع الاختلاف وفساة الكون على 
مجرد وجود أكثر من إله. وهذا يعني أن الإلهَ هو المدبّر» وقد بيّنا-فيه| سبق_أن الربّ هو 
المدبّر أيضاًء فإذن يتحصل أَنْ من اعتقد بوجود آلمةِ غير الله فإنه يعتقد بوجود أرباب 
غير الله تعالى فيستحيل أن يكون موحّداً توحيدٌ ربوبية كما يزعم بعض الجهلة. 

ومن أنَحصٌ خصائص الإله: القدرةٌ؛ لأنَّمها يتجٌ التدبير والتصرف. 

وغ 301 اللعمرهن بعك انام كاة لعب اذيكوة را ومن كاز رك من 
أذوكوة إشاء وها : أذيكرة الركتسى إشادوان يكرة الآله ليربا 


وقد فرَّقٌ بعض الناس بينهماء ولا دليل لهم على هذاء وقد قد قسّموا التوحيد إلى: 
توحيد الألوهية» والربوبية؛ وهذا خطأ. 


يقول ابن باز: «من أقسام التوحيد: توحيد العبادة» ويسمى توحيد الألوهية» 
وهي العبادة». 

قوله: «وهي العبادة» أي: (والألوهية هي العبادة) لأن الضمير يعود (هي) عائد 
على الألوهية) ولا يعود على (توحيد الألوهية)» كما هو ظاهر لأنه عرف توحيد العبادة 
بأنه توحيد الألوهية» وعلل ذلك بآن الألوهية هي العبادة بحسب ما بيناه» وتعليله هذا 
خطأ من حيث اللغة؛ لأن الألوهية دالة على صفةٍ الله» والعبادة فعل للإنسان» فكيف 
تكون الألوهية هي العبادة؟ 


ولارطاي الاسم ا 


# وعحبوأ أن جا مغ مودو د 7< وَكَالَ )أ ىد رون هذا سحل َكَدَّاُ 2 جع لآَبلَةَ لها سد إَعدًا 
مد عا 4 فاستن ما ارونازمودته الآ رخيها أن للشركين كاثوا مقر ين بغوسديذ 


ل ا اا 


الربؤبية ومشركين بتوحيد الألوهية) ول استدلاله قوله تعالى: ## أَجَعل] لطَةَإِلهًا 


وا 4. 
عد أن تعلع أنه لأا ضرة الدالاف: فعلاً في أن الآية تبت أنهم أشركوا في الألوهية» 
ثُرى هل يُفهمٌ بالفعل من قوله: # أَجَمِلَاَلآلَدَلَهًا ل 


الجواب: بالطبع لا؛ لأن «آلمحة» جَمْعٌ ولا تُطلِقٌ الْجَمُْعَ إلا إذا تساوى الأفرادٌ في 
صفة الجمع: إله وإله وإله.. إذا قال لحم الرسول عليه الصلاة والسلام: إن الإله واحدٌ لا 
يرضّون بذلك لأمهم عدّدوا الآهة. 

وتراهم في الآية الكريمة يستنكرون جعلّ الآهة التي يعبدونها ويلجؤون إليها إهاً 
واحداء أيقال في صاحب هذا الحال: إنه موحد توحيد ربوبية بعد أن عرفنا وعرفوا أن 
الربٌ مدب”؟ 

باذا عرّف ابن باز الألوهية؟ عرّفها بالعبادة» والمشركون يريدون أن يعبّدوا أكثر 
من واحد؛ لذب بجقدوة 1 عترم نواد مد الحيادة فيقه الكية اتدل عل أيه 
مركدرن ل الربوية ويل تدابعل الى ايكتوى الأرياب كاعر ظاهرع كيف جاولة 
أن ينسب للآية أمراًآخر منافياً لم تُقرّره ينه بهذا الوضوح؟ 

ثم قال: «وهذا القسم يتضمن إخلاص العبادة لله وحده. والإيان بأنه المستحق 
ل2"30)0, 


)١(‏ «تعليقات ابن باز على العقيدة الطحاوية) ص"". 


١7 / 

كلمة «المستحق للعبادة» نسأل ابن باز ومن يتبعه: يستحق العبادة بناءً على ماذا؟ 
اليد يستيحقٌ الواحدٌ العبادةً إذا اُصف بصفاتٍ تجعله مستحقاً للعبادة» وهي صفات 
الربٌ والإله؟ إذاكان الكفار يعتقدون الألوهية في غير الله» أليس معنى هذا: أنهم يعتقدون 
أمهم يستحقون العبادة وأن هم صفاتٍ الإله؟ كيف بعد هذا يقال: إنهم يوحدون توحيد 
الربوبية؟! 

فهذا هو ما قاله ابن بازء والحقيقة:أن ما ذكره من آياتٍ تدل على خلافٍ ما يريد 
إثباته» فإن الله تعالى نسب إلى الكفار أنهم يعتقدون بمجموعةٍ من الآلة» لا بإِلهِ واحد. 
فهم يجمعون الآهة و يكثرونبهاء ولا يُوحدونهاء ولا يتآتى منهم الجمع إلا بعد إيم|نهم 
بالتماثل من جهة كوم المة» لا في حقيقتهم المخصوصة:. أي التماثل في أن كل واحد 
منها يقال عليه إله» ولذلك أطلقوا على كلّ واحدٍ من هذه المعبودات أنه إله» وهذا يعني 
أنَّ له نفس خخصائص الإله الآخر التي تسوّغ كونه هَل وهذا هو عين الكفر والشرك في 
الربوبية. 

وأما الآية الأخرى التي استشهد بها فهي أيضاً عليه لا له» فإن الله تعالى يحكٌم على 
ما يدّعيه هؤلاء المشركون بالبطلان» والبطلان هنا يعني أنه غير موجود, أو أن الحكم 
الذي ينسبونه إليه باطل» أي: القول بأنه إله» وهذا النفىٌ يستلزم أنهم كانوا يثبتون أنه إلهى 
وقد مرّ بيان معنى الإله. وليس المرادُ بطلان عبادتهم فقطء بل إن بطلانها بيه بطلان 
إلهية ما يدّعونه. 

بمناكين حدم يدل ل نه ولا مكو عانهي وهر حب ااي لاقي 
وأن الأدلة الظاهرة قد قامت على بطلان تفريقهم بين الأمرين» وأن قوم بآن المشركين 
كانوا موحّدين توحيدٌ ربوبية إن هو قولٌ باطلء لا أساس له في الدين. 


١>" 

فكلامه إذن يدل على أنه لم يحقق ما قاله» ولم يتقن الاستدلال على ادّعاته» بل كان 
تخالفاً لظاهر الآيات» وقد دفعَةٌ إلى هذا ميلّه الشديد إلى نُصرة ما قاله ابن تيمية» ولول 
يكو هو افق مدلل الآباس! 


فائدة أخرى فى توحيد الأسماء والصفات: 


أما النوع الثالث من أنواع التوحيد الذي يقول به طائفة الوهابية فهو ما يسمى 
عندهم بتوحيد الأسماء والصفات» وهو عندهم كما وضحه ابن باز أيضاً بقوله: «الإيهان 
بكل ما ورد في كتاب الله العزيز وفي السنة الصحيحة عن رسول الله يَلِةٍ من أساء الله 
وصفاته» وإثباتها لله سبحانه على الوجهٍ الذي يليقٌ به من غير تحريف ولا تعطيل» و 
غير تكييفي ولا تمثيل..) إلخ. 

وحاصل هذا النوع من التوحيد عندّهم: هو إثبات بعض الصفات والأسماء 
الوارد إضافتها إلى الله تعالى بنفس معانيها اللغوية الحقيقية في العرف العامٌ الشائع إلى الله 
تعالى» وهذا هو عين التشبيه والتمثيل. وهم وإن كانوا يفرٌّون منه في اللفظ فهم قائلون 
به معنىّ» وسوف نبرهن على صحة قولنا هذا في أثناء شرحنا وتعليقنا على كلام الإمام 
الطحاوي رحمه الله تعالى. 
نكمل الآن شرح كلام الإمام الطحاوي: (نقول في توحيد الله معتقدين بتوفيق 
الله: إِنَّ الله واحدٌ لاشريك له). 

قال العلامة البابرتي: (إن) ابتدأ بالتوحيد؛ لأن أولٌ خطاب يتوجّه على المكلف هو 
الخطاب بإثباته» وإليه بعثت الأنبياء» وبه أنزلت الكتب السماوية» قال الله تعالى: #ومآ 
أَرسَلْصَا من قَبَلَك من رَسُول إِلّاضيص إِلَبَِ َل إِلَمَِلَا عدون > [الأنبياء:ه ؟]. 


|) 

وإنا قال: «معتقدين» ‏ وهو حال عن الضمير في «نقول» - تحقيقاً للإيمان؛ لأن 
جرد الإقرار باللسان بدون الاعتقاد بالجنان لا يكون إياناء بل يكون ذلك نفاقاً» على 
ما أخبر الله تعالى عن حال المنافقين بقوله: #قَالْوأ امنا ههه وَكَرَةُ تومن لوبهم 4 
[المائدة:١‏ ؟]. 

وإنما قال: «بتوفيق الله» إشارة إلى قول أهل السنة والجماعة: إن الوصول إلى 
التوحيد بهداية الله على ما قال تعالى: سبد الله إنوروء مَ نَم 4 لا بصنع ‏ أي: بخلق- 
العباد )ا زعمت المعتزلة0(©. 

كلمة «إنَ يؤتى بها للتوكيد ويّلجأ إلى التوكيد إذا كان هناك من ينكرٌ أو للحاجة 
إلى التأكيد» فإن لم يكن هناك من ينكر فلا داعي للتأكيد. وعبّر هنا بقوله: (إن الله واحد)ء 
خلافاً من ينكر وحدانية الله وبناءً على أن الله واحدء فهذا يستلزم أنه لا شريكٌ له. 

ولذلك قال الاتمال ل سود الإخلاص: نالحد به أل اشح 

«لإوكنرك تقو رلك العطر لصا 

لأن بعض الناس من المنكرين والمشركين يقولون: إن الله تعالى مركّبء وإن غيرٌه 
من الموجودات غيرٌ محتاج إليه من بعض الجهات؛ وبعضهم ينسب إلى الله تعالى الولدَ 
وبعضهم يدّعي أن ابن الله الذي يدّعيه إِلهٌ مثل الله تعالى عن قوله. وبعض الجهلة يزعم 
أنه يوجد هناك مثيلٌ لله تعالى في صفاته؛ أوذاته: أو أفعاله» فجاءت السورةٌمَُكِرةٌ لذلك 
كله»وآمرةٌ المؤمن بالإتكاز لذلك الحضل له التمي عم يقول بذلك: 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «فائدة: قال إمام الحرمين: أجمع العلماء على 
وجوب معرفة الله تعالى» واختلفوا في أول واجب. فقيل: المعرفة» وقيل: النظرء وقال 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة أكمل الدين البابري» ص1/8. 


0 
المقترح: لا اختلاف في أن أول واجب خطاباً ومقصوداً المعرفة» وأول واجب اشتغالاً 
وأداءً القصدٌ إلى النظر» وفي نقل الإجماع نظرٌ كبير» ومنازعةٌ طويلة» حتى نقل جماعة 
الإجماع في نقيضه» واستدلّوا بإطباق أهل العصر الأول على قَبول الإسلام تمن دخل فيه 
من غير تنقيبء والآثار في ذلك كثيرة جداً. 
وأجاب الأولون عن ذلك بأن الكفار كانوا يذْبُون عن دينهم» ويقاتلون عليه 
فرجوعهم عنه دليلٌ على ظهور الحق لهم. ومقتضى هذا: أن المعرفة المذكورة, يُكتفى فيها 


0 


بأدنى نظرء بخلاف ما قرّروه. ومع ذلك فقول الله تعالى: 8 فَأقَم مَجَهَكَ لِلدنحَنِيماً 
فِطْرَت اله الى فط )لئاس عَلَيْبَا © [الروم: ]*٠‏ وحديث: "كل مولود يولد على الفطرة»» 
ظاهران في دفع هذه المسألة من أصلها. 

وسيأتي مزيد بيان ذا في كتاب التوحيد إن شاء الله تعالى» وقد نقل القدوة أبو محمد 
بن أبي جمرة: عن أبي الوليد الباجي: عن أبي جعفر السمناني_وهو من كبار الأشاعرة_أنه 
سمعه يقول: إن هذه المسألة من مسائل المعتزلة بقيت في المذهب. والله المستعان». اه ."١(‏ 

وأما كلام الإمام المقترح شارح الإرشاد بأن في نقل الإجماع نظراً فالإمام الجويني 
ما نقل الإجماع إلا على وجوب معرفة الله تعالى» ولم يحدّد تفاصيل هذه المعرفة: هل 
هي بدليل تفصيليء أو بإجمالي | هو معتمد أهل السنة؟ وعلى كل الأحوال؛ لا يجوز 
الاعتراض على نحو هذا الإجماع» فلا اعتراض صحيحاً على ما قاله الإمام الجويني. وأما 
ما ادعاه من نقل الإجماع على نقيضه؛ فنقيض النظر التقليد. فمن قال أحدٌ بأن المسلمين 
أجمعوا على وجوب التقليد في الإيان بالله تعالى فقد أبعد النجعة» وما نقله من قبول 


و - 3 
إسلام الناس من غير تنقيب» فغاية ما يفيده قبول الإسلام من غير توقف على الفحص 


)01 «فتح الباري»» للحافظ ابن حجر العسقلاني :١(‏ 2106 


١١ 

عن علوهم بالأدلة التفصيلية» ولكنه لا يُفيد عدم وجوب معرفة الدليل؛ ولو لاحقاً 
أي: أن أول مايحكم بدخول به المرء في الدين يكون با يدل على معرفته: وهو الشهادتان» 
رودا تكله انكام لاوس ال ديل يد غل اند هك عليوب أذ لا ميث 
عليه_معرفة الدليل؟ ثم من يستطيع أن يقول: إنهم آمنوا-أي: جميعهم_بلا دليل» وهل 
نستطيع تجاهل كثير من طرق الاستدلال التي صدرت عن أفواههم حتى من الكفار؟ 
وذلك عن طريق النظر في إعجاز القرآن على الأقل! فهذا نوع من الاستدلالات التي 
يقبلها العلماء. 

وهوما أقرّ به الإمام المحمّقٌ المقترح وعبر عنه بقوله: إن المعرفة المذكورة يكتفى 
فيها بأدنى نظر"» فهذا معناه: لزوم المعرفة الإجمالية» وهو موافق ل قرّره سائر أهل السنة 
من الأشاعرة» وعدمٌ وجود معرفة التفاصيل إلا عند الحاجة على المكلف. 

وأما قوله: "خلافاً ما قرّروه)» فهم لم يقرروا خلاف ما ذكّره! والآيةٌ والحديث 
المشار إليهم لا يفيدان دفعَ المسألة من أصلهاء ى) ادّعاهء وقد بيناذلك في مبحث الفطرة. 

وأمّا كون هذه المسألة مما بقي في المذهب من المعتزلة» فغاية ما يفيده أنه قد حصل 
الاتفاق بين الأشاعرة وأهل السنة على وجوب المعرفة ولو إجمالاء وما يضير القوم إن 
وافقوا غيرهم على الحق؟ والقول بوجوب النظر أو القصد إلى النظر» وأنه أول واجب 
أو غير ذلك ليس مما يختص به الاعتزال» ولا يخالف به معلوماً من الدين بالضرورة؛ 
خصوصاً إذا لاحظنا ما فضّله الإمام المقترح» فبه تنحل العقد والإشكالات التي 
يعمسك با الخالفون: 

قال البابرتي ما حاصله:«قيل: إن الواحد والأحد مترادفان» وقيل: كل واحد منهما 
يفيد ما لا يفيده الآخرء فإن الواحد يستعمل لإفادة الصفاتء والأحد يرجع إلى الذات» 


١7 
يقال: فلان واحد في ذاته» يعنون بذلك: تفرّده بصفات كاليةٍ لا يشاركه فيها أحد. ولهذا‎ 
قيل: إن الله أحد في ذاته» وواحد في صفاته.‎ 

قال الأزهري: الواحد في صفة الله تعالى له معنيان: 

أحدهما: أنه واحد لا نظير له وليس كمثله شيء. والعرب تقول: فلان واحد 
قومهء إذالم يكن له نظير. 

والمعنى الثاني: أنه إله واحد؛ وربٌ واحدء ليس له في ألوهيته وربوبيته شريك». 


اه(), 


قال الأزهريٌ في #هذيب اللغة تحت مادة (وحد): «والواحد بني على انقطاع 
النظير وعوّز المثل» والوحيد بني على الوَّحْدَة والانفراد عن الأصحابء من طريق 
بينونته عنهم» وقولهم لست في هذا الأمر بأوحدَ؛ أي: لست عادم لي فيه مثلا وعدلاً. 
وتقول بقيت وحيدا فريداً حريداً» بمعنى واحدء ولا يقال: بقيت أُوحَدَء وأنت تريد 
فرداً). ثم قال: «وأما اسم الله جل ثناؤه أحد فإنه لايوصف شيء بالأحدية غيره؛ لايقال 
رجل أحد ولادرهم أحدء كا يقال رجل وَحَدَّء أي فردٌ لأن أحدا صفة من صفات الله 
التي استأثر بهاء فلا يشركه فيها شي5». 

نكال نهري بعد جزلك رابا قول اللاتعال لإخرانة #قيو ارا ذكر ال 
المعلوم قبل نزول القرآن المعنى الذي سألتم تبيين نسبه هو الله» وقوله تعاللى #أحدٌ * 
مرفوع على معنى: هو الله هو أحد وروي في التفسير أن امشركين قالوا لاني َنْب 
لنا ربك فأنزل الله عز وجل قل هو أنه أحدٌ + أله َلصَسمَدٌُ * قلت: وليس معناه 


َه 


أذ ف تنقيا لتقت البسولكة معناة فى العمب عن ادال الراحنه لآن الكليات إذذا 


)01 شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة أكمل الدين البابرتي عند شرحه لهذه العبارة. 


ا 
تكون للمخلوقين, والله تعالى صفته: أنه لم يلد ولداً ينسب إليه» ولم يولد فيتتسب إلى 
ولد ول يكن له مثل ولا يكون فيُشبه به» تعالى الله عن افتراء المفترين» وتقدَّس عن إِحادٍ 
المشركين» وسبحانه عما يقول الظالمون والجاحدون علوًاً كبيرا. قلت: والواحد في 
صفة الله تعالى معناه أنه لا ثاني له ويجوز أن ينعت الشىء بأنه واحدء فأما أحَد فلا ينعت 
به غير الله تعالى؛ لخلوص هذا الاسم الشريف له جل ثناؤه”١").‏ اه. 

وأكمل العلامة البابرتي قائلاً: وعبّر بعض أصحابنا عن التوحيد فقال: هو نفيُ 
الشريك والقسيم والشبيه» فالله واحدٌ في أفعاله لا يشاركه أحد في إيجاد المصنوعات» 
وواحدٌ في ذاته لا قسيمَ له ولا تركيبَ فيه. وواحد في صفاته لا يشبه الخلقٌ فيها. 

وقبل إقامة البرهان على التوحيدء لا بد من ذكر إثباته ووجوب معرفته» وكيفيه 


الوصول إلى ذلك. فنقول: 
اختلف الناس في وجوب معرفة الله: 
فذهبت الحشوية الذين يتعلقون بالظواهر إلى أن معرفة الله تعالى غيرُ واجبة» بل 
الواجب الاعتقادُ الصحيح المستفاد بالظواهرء وأنكّروا على المستدلين بالدلائل العقلية. 
وقال أهل التعليم من الإسماعيلية: لا يحصل إلا بتعليم الإمام المعصومء فهم 
يُوجبون نصب الإمام؛ ويحيلون خلوٌ الزمان عن وجود إمام معصوم يهدي الخلق إلى 


معرفة اللّه. 
وذهب جمهورٌ المسلمين إلى أن معرفة الله واجبة» لكن اختلفوا في طريقها. 


فذهب الصوفية وأصحاب الطريقة إلى أن معر فة الله تعالى إن| هو الرياضة وتصفية 


.)3/41/- "85 5 :5( تهذيب اللغة لأبي منصور الأزهريّ (785 - ٠/الاه)ء دار المعرفة»‎ )١( 


١1 
الباطن؛ ليستعدٌ للواردات والشواهد والمعرفة التي يعجز العقل عن تعبيرهاء فعمدتهم‎ 
على الذوق في إدراك المعارف.‎ 

وقالت طائفة: لاتحصل المعرفة إلا بالإلهام. 

وقال جمهور المتكلمين: إن طريق معرفة الله إن| هو بالنظر والاستدلال؛ إذ العلم 
بوجوده ليس بضروري فلا بد له من دليل» والدليل النقلي من الكتاب والسنة فرعٌ على 
وت وقبوت النبوة: :فا يمكن الاسغدلاليه فى الأصول» فعين اللسعدلال بالد لاقل 
العقلية التي ورد النقل أيضاً بتصحيجها. فالطريق إلى إثباته تعالى: إما إمكانٌ العالّم, أو 
حدوته» وإما مجموعهماء وكل ذلك: إما في الجواهرء أو في الأعراض. 


فالإشارة إلى الاستد لال يإمكان الذوات في قوله تعالى: وَأ الُوأَمٌ 


َلْفْقَرَا * [مد: ]4 لأن الممكن مفتقر في ذاته إلى من يُوجَدهء والواجبٌ غنىٌّ عن 
غيره في وجوده. 


والإشارة إلى الاستدلال بالحدوث في قوله في قصة إبراهيم عليه السلام: 5/9 
حب لفرت * [الأنعام: 0/1]. 

وهذه الطريقة أقرب الطرق إلى أفهام الخلق. وذلك محصور في أمرين: دلائل 
الأنفس» ودلائل الآفاق المشار إليهما في قوله تعالى: « سَبُرِيِهم ءَإينََان الأَهَاقٍ وف 
نف نفسيم حَقَّ يبي لَهُمَ أَنَهُ َي [فصلت: 5٠"‏ ]. 

أما دلائل الأنفس, فهي: أن كل أحد يعلم ‏ بالضرورة ‏ أنه لم يكن موجوداً ثم 
وجدء وكل ما وجد بعد العدم لا بد له من مُوجدء وذلك الموجد ليس هو نفسّهء ولا 
الأبوان» ولا سائر الخلق؛ لأنّ عجزهم عن مثل هذا التركيب معلومٌ بالضرورة؛ فلا بد 
من صانع قديم مخالفي لهذه الموجودات. 


١7ه‎ 

وأما دلائلٌ الآفاق: فلأن العالّم يتغيّر ويّدرَكَ التغيُر بالمشاهدة من اختلاف 
الفصولء. والليل والنهار» والطلوع والآفول. والرعد والبرق والسحاب... وغير ذلك» 
وكل متغيّر حادثء فلا بدَّ من مُث قديم؛ إذ لو كان حادثاً لاحتاج إلى مُث آخَرٌ 
فيدورء أو يتسلسلء وهما محالان. 

وهذا الاستدلالهو طريقة الأنبياء عليهم السلام والمتقدمين من العلماء والعقلاء» 
وذلك لأن آدم عليه السلام إن أظهر الله حجّته على فضله بأن أظهر علمهٌ على الملائكة» 
وذلك محض الاستدلال. 

وقال الله تعاللى إخباراً عن نوح: # قَالَ يو ريم إن كت عَلَ ينين رَّقِ وان 
َحَدَمنعِندِ و فحت لحر أَرحَكْمُوهَ َس طَارهُونَ 4 [هود: 1]» وأخبر عن قومه 
بقوله: 8 مَالْوأْيمُحُ قَدَجْدَأتَنَا تَأَكَثَرتَدالنَا © [هود: 81]» ومعلوم أن تلك المجادلة 
ماكانت في الفروع» بل في التوحيد والنبوة ونصرة الحق بالدلائل القطعية. 
ولإبراهيم عليه السلام مقامات: 


أواة مع نفسه» وهو قوله: '#قَلَما جَنّ عَلِيَهِ الل را كوكها قَالَّ هلذَارق قَلْمَّآ َكَل 
2 عن موعن د مجه 5 5 5 2 
قَالَلَة أَحِبٌ الآذيت *#[الأنعام:77]» وهذههي طريقة المتكلمين في الاستد لال بتغيّرها 


ع ‏ <# سر و اليه ال متت ,صيرح ص اخ ب حي عو ع 
عن ا 0 


على حدوثهاء ثم إن الله تعلى حمده على ذلكء فقال: #وَيَلْكَ حجنا ءَاتَيْئهاإِزرهِيم عأ 


-2 


قوم © [الأنعام: 87]. 
وثانيها: حاله مع أنية وهوقوله: #يتأيت لم بد ما لَايسَمَعٌ ولا بصم ولا يِعْنى عنك 


سس سس لور حو و2 


توراه تيخووض 4 [الانياء 6 ]: 


١5 


010 


ورابعها: حاله مع ملك زمانه نمرود» وهو قوله: رق الى يُحَى-ويَمِيتٌ # 
[البقرة: 04؟]» فاستدل على الربوبية بفعل يعجز عنه غيره من الإحياء والإماتة» وإتيان 
العمب ومع الفرق. ْ 

وموسى عليه السلام عوّل في أكثر الأمر على دلائل إبراهيم» وذلك لأن الله تعالى 
حكى في سورة طه قال: #هَمَنِرَدكُمَيمُوسى :َال رب] عط عُلّطَنء َلقَهمهَدَئ 4 
[طه: 0-549 15]» وهذا بعينه هو الدليل الذي ذكره إبراهيم عليه السلام في قوله: #آلَِى 


حَلقَن فَهُوَ جَدنِ # [الشعراء :8/]ء وقال في سورة الشعراء: #ربّى ورت ابايث الْدولِينَ * 


[الشعراء: 1]» وهذا هو الذي قال إبراهيم: #رق الى يح -وَيمِيتُ © [البقرة:758]» 


فلما ل يكتف فرعون وطالبه بشيء آخر قال موسى: ورب الْمَشَرِقٍ وَالْمَخْربِ # [الشعراء: 
4, وهذا هو الذي قال إبراهيم: وت اهيأ ق اَم من الْمَمْرِقٍ امه 


رحس 


لْمَعْرِبٍِ © [البقرة: 154]. 

وأما نبينا كَل فاشتغاله بالدلائل على التوحيد والنبوة والمعاد أكثرٌ وأظهرٌ من أن 
يحتاج إلى ذكرء فإن القرآن مملوءٌ منه. 

وقد قال تعالى: ا أَدْمٌ إِكَّ َيِل رَيْكَ أَْكْمَةِ وَالْمَوْعِظةٍ لْلْسَئَةٌ محَدِدِلْهُم 
بَلَتى هىَ أَحْسَنٌ # [النحل: 5؟17١]»‏ ولا شك أن المراد بقوله: بالَكْمَةٍ * أي: البرهان 
والحجة» فكانت الدعوة بالحجة والبرهان مأموراً بهاء وقوله: #وَحَدر لهم بأل هىَّ 
حرق 4 لين المراك,منه: المجادلة في الفروع؛ لأمهم ينتكرون أصل الشريعة» فتعيّن أن 
المراد: المجادلة في التوحيد والنبوة. 

00 5 2001 م ىر مي سح 0 6 ١‏ 9 0 
الك لسن بلعو بهار 


بوذن 


والله تعالى أمَرّنا بالنظر والتدبر والتفكر فقال: # قل أنظروأ مَادَا فالسَموتَ 
والأرض #4 بوتس ل رذكر التكر و معرضي الاح نقال: لز رب حاو التكويت 
وَاَلَْرَضٍ وَأخْيَكَفٍ الكل وَاَلبَمَارِ أبن لَدْوْلي الْأَلبتبِ »> [آل عمران: .]14١‏ لإنَّفي دَلكَ 


ره أو يالأبصر » [النور: 55 ]» دم م الإعراض عن الآيات فقال: يكل يني 
في تسوت وَالْارَضٍِ يمرو عَلَيمَاوَهْمْعَتَها مُعَرضُونَ # [يوسف: 1٠١١‏ وقال: طم 


وو م د و 4 


ُلُو بلا يِفْفَهُونَ يبا # اميف 4, وذمّ الله تعالى التقليدَ فقال حكاية عن الكفار: 


إِنَاوجَدَم ءَابَآءك عل كد م وَّإِنَاعَكَ رهم مُمَتَدُوتَ 4. وقال: بل نّم مَا وجرا َيه 
بَآء15 # [لقمان: الاتاوكل ذلك يدل عل ووب الفظروالتكروؤة الغليد. 
والمقصود من هذا: رفع إنكار الحشوية على من يشتغل بأصول الدين» مع أن 
أصول الدين ليس إلا التمسّك بهذه الدلائل» ودفع الشبهات عنهاء وهي حرفة الأنبياء 
غ000[ د خرة الكقار العتوليت: 


ىح 


على أن شرف العلم بشرف المعلوم؛ ولما كان ذاتٌ الله تعالى وصفاته أشرف 
المعلومات كان العلم المتعلق به سبحانه وهو علم أصول الدين_أشرف العلوم؛ ولأن 
العلم: إما دينيٌ» أو غيره» والديني أشرفٌ من غيره. 

والديني إما أصول الدينء أو ما عداه» وما عداه يتوقف عليه؛ لآن المفسّر إنما 
يببحث عن معاني كلام الله» وذلك فرعٌ على وجود الصانع المختار المتكلّم الذي لا يعرفٌ 
إلا في أصول الدين» والمحدّث إنم| يبحث عن كلام الرسولء وذلك فرعٌ على التوحيد 
والنبوة فدل عل نهل هالعلوم مقتقر؟ إل أصول الدينء وهو ع غنهاء فيكون اقرف 
للا ا 0 المختصر. 


١ 
روي أن بعض الزنادقة أنكر الصانعَ عند جعفر الصادقء فقال له: هل ركبتَ‎ 
البحر ورأيت أهوالّه؟ قال: نعم! ركبتٌ البحر وهاجت رياح هائلة» فكسرت السفينة‎ 
وغرّقت الملاحين» فتعلقتٌُ ببعض الألواح ثم ذهب على ذلك اللوحء فإذا أنا مدفوعٌ‎ 
بتلاطم الأمواج» حتى وصلت الساحلء فقال: جعفر: قد كنت ترجو السلامة؟ قال:‎ 
نعم. فقال: من كنتٌ ترجوها؟ فسكتّ الرجل» فقال جعفر: إن الصانعٌ هو الذي كنت‎ 

ترجوه في ذلك الوقتء وهو الذي أنجاك من الغرق! فأسلَّمٌ على يده. 

وروى أن أبا حنيفة كان سيفاً قاطعاً على الدهرية» وكانوا يطلبون الفرصة لقتله. 
فهجموا عليه وهو قاعدٌ في المسجد بسيوف مسلولة» فهمّوا بقتله فقال لهم: أجيبوني عن 
مسألة» ثم افعلوا ما شئتم. فقالوا: هات» فقال: تقولون في رجل يقول لكم: إن رأيتٌ 
سفينة مشحونة في لم البحر قد احتوّتها أمواحٌ متلاطمة» ورياح مختلفة» وهي مع هذا 
5 7 27 ع ار د علا ع 4 5 5 فكت 
يقبلُه العقل. فقال أبو حنيفة: سبحان الله» إذا ميجر في العقل سفينةٌ تجري مستويةً من غير 
مللاح! فكيف يجوز قيام هذا العالم العلوي والسفلٌ مع اختلاف أحواله من غير صانع؟! 
فكوإاجيعاءوتابوا واسلمو اغرويلة: 

وسأل بعضُ الحكماء الشافعيّ: ما الدليلٌ على وجود الصانع؟ فقال: ورقة 
الفرصاد» طعمها وريحها ولونها واحدٌ عندكم, فقالوا: نعم. قال: فيأكلها دودة القرّ 

ع 

فيخرج منها الإبريسم, والنحل فيخرج منها العسلء والشاة فيخرج منها البعرء والظبي 
فيعقد في نوافجها المسك, فمن ذا الذي جعَلّها كذلك مع أن الطبعٌ واحد؟ فاستحسّنوا 
منه ذلك الكلام» وآمنوا على يده. 

وقشك احذيع حل بشالعة حصيئة ملساء لأ رحة فيا ظاهة ها كالفضة المذاة 


وباطنُها كالذهب الإبريز» ثم انشقّت الجدران وخرج من القلعة حيوانٌ سميع بصيرء فلا 


خرن 
بد من الصانع! عنى بالقلعة: البيضة, وبالحيوان: الفرخ. 
وسأل هازون الرشية مالكاً عن ذلك؟ فاستدل باععلاف الأضوات» وتردد 
النغغيات» وتفاوت اللغات. 
وسئل أبو نواس عنه فقال: 
تأمل في نبات الأرض وانظّر إلىآثارماصيَّمٌالمليِكُ 
عل تشب الزير كد شاهداكش يبأناشلمس تذشريك 
وسُّئل أعرابي عن الدليل؟ فقال: البعرةتدل على البعير» والروث يدل على الحمير» 
وآثار الأقدام على المسيرء فسماء ذات أبراج» وأرض ذات فِجاج» وبحار ذات أمواجء أما 
تدل على العليم القدير؟ 
قيل لطبيب: بم عرفتٌ ربك؟ فقال: ببليلج محف أطلقء ولعابه بلبن أمسك. 
3 2 5 ع 05 ٠.‏ 5 َ 23 ”.ني 1 5 
وقال اخر: عرفته بنحلةٍ بأحدٍ طرفيها تعسل وبالاخر تلسّع. والعسل مقلوب 
الما 
الشّركة”'' معناها: مخالطة الشريكين» وأصلها: أن يكون هناك اثنان فأكثرٌ لما 


و م فعا ا د 5 َ 5 0 
هذين الاثنين في منشأ الحقيّة» أي: في منشأ التصرف. 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية»» للعلامة أكمل الدين البابرتي. 

(0) ومثلها الشرّكء قال الزبيدي في شرح القاموس مادة [شرك]: «والمعروف أن كلا منهم| بفتح فكسر 
وبكسرأو فتح فسكونء ثلاث لغات حكاها غير واحد من أعلام اللغة كإسم|عيل بن هبة الله على 
ألفاظ المهذبء وابن سيده في المحكّم, وابن القطاع وشراح الفصيح وغيرُهم). 


١ 

فاشتراك اثنين في البيع والشراء لازم عن كونه مالكّين ملكا تام لحق التصرف. 
وعبادةٌ واحدٍ لاثنينٍ لازم عن اعتقاده اشتراكّهما في الصفات التي تُوجب عليه عبادت. 

زالكةك يمكن أتتيكون ق الذاك: أو ف الضفاحه أو الأفعال: 

فلما عبدت العربٌ الأصنام» وسمّوها آلهة» كانوا قد أشركوا مع الله تعالى آةً 
أخرىء وعلمنا أنهم كانوا يعتقدون في هذه الأصنام مشايهتها له تعالى في الغرض الذي 
من أجله عبدوها له. وهو تدبيرٌ أمورهم ولصركيه: 

واعتقادُهم باشتراك الأصنام مع الله تعالى في هذه الناحية» مناقضٌ لكون الله تعالى 
واحداًء ومناقضٌ لقوهم بأن الله تعالى هو الخالق؛ لأن الخالق هو الذي ينبغي أن يكون 
المدبّرء وهم أثبتوا التدبير لغير الله الخالق. 

والشركة في الصفات. منها تشبية الله تعالى بغيره في الصفات» كمن يقول: إن الله 
تعالى جسيٌ» أو في جهة: أو أن له حدّاًء أو أن يقول: إن عِلم فلانٍ كعلم الله تعالى» أو أن 
قدرتّه كقدرة الله تعالى ولو في أصل فعلها. 

ومثل هذا ما زعمته المجسمة بأن الله تعالى جالسٌ على العرشء ويُعبّرون عن هذا 
تخايلاغل النامس الغافلن باندكتال مسكى غا ,عرش أو الهفسظ عليةه أو اتدماس لف 

ويتفرع على التسوية والشرك في الصفات الشرك في الأفعال» ىا لا يخفى؛ كم 
يقول: إن قدرتنا خالقةٌ من العدم. 

ومعلوم أن الحكم على الواحد بالكفر إنم| يكون بدليل شرعيّ خاصٌء أو عام. 

ولاايصح أن يكون مبنياًعلى مجرد استد لال عقلٌ حضء ولايترتب الحكم بالتكفير 
على كلّ خطأ مهما كان» بل إن هناك تفصيلاً في كتاب الفقهاء لا بد من معرفته. 


١:١ 

ويترتب على التسوية والشرك في الذات الشركٌ في الصفات والأفعال؛ فأعظم 
أنواع الشرك الشرك في الذات؛ ويترتب على الشرك في الصفات الشرك في الأفعال. 

والوااجة إنها يكوة خرريكا لمن كر ل عضارها وساويا فى أضاء ما غنا 
مشتركان فيه من حيث حقيقتهم|ء وأما من لا شبيه له فيلزم أن لا يكون له شريكٌ قطعا؛ 
لآن الشراكة تستلزم انقسامً الملك وعدم التمكن من التصرف فيه إلا بإذن الآخر وهذا 
باطل لأ خورف عق اللا الى ل تمن كر هو املك لاتلاك سوأه: 

وماثبت من عدم إمكان وجود مالك غيره؛ لأن المالكُ يجب أن يكون مستقلًا في 
ملقو ولس فق لقم صب كوه مهتت لرسرذه ولاسط] ل الرجود الا لامر 
شا شأنه» فكيف يكون له شريك؟ 

وبناة عل ذلك» تقول: لو اغتقد واحدٌ وجود شريلك لله تعال؛ بناء على ذلك 
المعنى» ألا يستلزم ذلك ادعاءً وجود غير الله مستحقاً لصفات الألوهية؟ وهو ما كان 
عليه المشركون. 

قال الغنيمي: «والوحدانية صفة سلبية تقال على ثلاثة أنواع : 

الأول: الوحدة في الذات. والمراد بها: انتفاء الكثرة عن ذاته تعالى» بمعنى عدم 
قبوطا الانقسام. 

والثاني: الوحدة في الصفات. والمراد بها: انتفاء النظير له تعالى في كل صفة من 
صفاته. ف فيمتنع أن يكون له تعالى علومٌ وقدرات متكثرة بحسب المعلومات والمقدورات؛ 
بل علمّه واحد ومعلوماته كثيرة» وقدرٌته واحدة» ومقدوراته كثيرة» وعلى هذا جميع 
صفاته. 


والثالث: الوحدة في الأفعال؛ والمراد بها: انفراده تعالى باختراع جميع الكائنات 


5 
عموماًء وامتناعٌ إسناد التأثير لغيره تعالى في شيء من الممكنات أصلةً»(7". 

مادام الإمام الطحاوي قد قال: (إن الله واحد) يعني ويستلزم أنه «لا شريك لها 
وإلاالصار لكل واحدٍ حق التصرف في الكون. 

وأما الدليل على التوحيدء فقال البابرتي: «صانع العالم واحد؛ إذ لو كان له صانعان 
لقبك يدها قالم: وذلك دليل حدوثهماء أو حدوث أحدهما؛ لأن أحدهما لو أراد أن يخلق 
في شخصي حياةً والآخر موتاً: فإن حصل مرادهماء فهو محال؛ لاجتماع الضدين في محل 
واحدء أولم يحصل مرادّهما فهو دليل عجزهماء أو حصل مرادٌ أحدهما دون الآخرء فهو 
دليلٌ عجز من ل تنفُذ إرادته» والعاجرٌ لا يصاح إِأء وهذا يسمى دليل التمانع الملأخوذ 


سك صر 


7 اذ عر اش ل م سس ءِ 

من قوله تعاللى 9# لكان فييِما ءالمة إلا الله لفسدتا © [الأنبياء: 00]77". 

وهذاهو الدليل المسمى ب«دليل التمانع» المفيد لوحدانية الله تعالى في صفاته» وفي 
ذاته وفي أحكامه. 

كلمة «الله» تدل على الواجب الوجود. المنفرد بالكمالء المحتاج إليه كل ما عداه» 
المستغنى عن كل ما سواه. وهى لا تطلق إلا على الله الواحد. 

وقولنا: «الله للاشريك له» تدلّ حقيقتها على نفى كل ما سوى الله تعالى من الآلهة 
المّعاة» والأرباب المفتراة» ولا نحتاج بناء على المعنى المذكور لكلمة الله إلى أي تقدير 
لكي يتم المعنى المراد؛ فهي تدلّ على نفي الشريك عن الإله من حيث كوثه إهاً. 

وهذة العار ةدب التحد يديو طل قو قال إن امقر كيق مو خدوة وسيل ربو 
لآن التركة مبعايم عن العصرق أوشن العيوديةة أئنة أذ يكرة معبوداو1 يكن 


00 شرح العقيدة الطحاوية» للعلامة الغنيمي الميداني» ص47 . 
(0) «شرح العقيدة الطحاوية» للبابري» ص77. 


١5* 
المشركون ليعبدوا غير الله إلا لأنهم اعتقدوا أن الإله أكثرٌ من واحد, واعتقدوا أن هناك‎ 
أكثرٌ من واحد يستحق العبادة» فعبارة «لا شريك له» كاشفة عن قوله: (إنه واحد)‎ 
ولازمة عنها.‎ 
قال الطحاوي: (ولا شىء مِدْلّهُ)‎ 


بما أن الله واحدء فهو واحد في ذاته وصفاته من حيث إنه إله» فصفاته ليست 
كصفات غيره» ووجودٌه ليس كوجود غيره» أي لا شيء مثله. قال تعالى: اليس متيو 
كوت 2 © [الشورى: 11]: 

ويوجد فرق في المخصوص والعموم بين المثل والشبه فالمثيل أخص من الشبيه» 
والشبيه أعٌ. فنفي المثيل لا يستلزم نفي الشبيه مطلقاً بل من الوجه الذي به التساوي في 
الذاتيات» أو التساوي التاءٌ؛ لآن المثيل يطلق على المساوي في الصفات الذاتية» بخلاف 
الشبيه» فقد يكون مساوياً فيها أو في غيرها. ولذلك فإننا نجد في بعض كلام الحشوية 
الإعلان عن نفي المثيل» ولا نراهم يوافقون على نفي الشبيه من كل وجه وجودي. 

كلمة «ثيء» تطلق على ما أمكن وجوده. ولو إمكاناً عاماً؛ ليدخل الممكنُ 
بالمعنى الأخصٌّء وهو الذي استوى الوجودٌ والعدم بالنسبة إليه» ويدخل الواجب فيه 
أيضاًء ولو في الذهن إطلاقاً لغوياء وعلى الموجود بالفعل اصطلاحاًء وهو المعتمّد عند 
أهل السنة» وقد تطلق على الله تعالى في بعض الاستعماللات. 

فاختلفوا في إطلاق كلمة «ثيء» على الله» فهِمَّن أجازها الإمامٌ الرازي» ومَنْ منع 
احتجٌ بأنها لم تَرِد ولكننا نعرفٌ أن إطلاق الأسماء متوقف على السمعء أما الأوصاف 
فلاء ىم قرره الإمام الغزالي. 


قال الإمام الرازي: «ذهب الأكثرون إلى أن اسم «الشيء) واقع على الله تعالى» 
وقال جهم بن صفوان: لا يجوز إطلاقٌ هذا الاسم عليه. لنا القرآن واللغة» أما القرآن 
ِ م 
فآيتان: إحداهما قوله تعالى: قل أَىمَىَءِ اكير هدهل هه [الأنعام: »]١14‏ وثانيتهم| قوله 

3 ع -5 َو 200 
سال لك كدو الك لك كشينة © [القصض 18 ]ة والراه بالويعةهة ذانه نقد ابس 
ذاتّه من لفظ «الثبىء», والاستثناء من خلاف الجنس خلاف الأصل. 

وأما اللغة» فهي: أن من قال: المعدوم ليس بشيء» قال: الموجود هو الشيء, فهم| 
لفظان مترادفان» فإذا كان موجوداً كان شيئاً. 

ومن قال: المعدوم شيء, قال: الشىءٌ: مايصح أن يُعلّمْ ويُعبَر عنه» فكان الموجود 
أخصّ من الشيء؛ وإن صدق الخاصٌ صدق العام فثبت أنه تعالى مسمى بالشيء)(27. 

ثم ذكر أن الجهم احتج بقوله تعالى: #مَمحَِقُكل شَىٍَ # [الرعد: 17] فلو كان 
تعالى يُسمى بلفظ «الشيء» لزم أن يكون مخلوقاً لنفسه. وهو محال» وقال: إن لفظ الشيء 
الأكيد أيداء وأسء الشتضت أن كر قحب قر لتعالق: الور الها لوي انطو 
يها © [الأعراف: »]18١‏ فلا ينبغى تسميته بالشىء. 

والجواب عن احتجاج الجهم: أن من الواضح أن الآية خصوصةٌ بها سوى الله؛ 
لاستحالة أن يخلق الله تعالى نفسه. ولظهور إرادة الشيء الموجود سواه. 

وأما استدلاهم العقلي فليس بعقلي في الحقيقة» فإن كان الشيء مرادفاً للموجود 
كان حسناء فحسّن إطلاقه على الله» على أَنّا لا تُطلقه عليه على سبيل التسمية» بل على 
سبيل الوصف. فبطل احتجاجه. 


)١(‏ «لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى وبالصفات»» الإمام فخر الدين الرازيء دار الكتاب العربي» 
ت. طه عبد الرؤوف سعد (/57601-/5090). 


١ه‎ 

وفص الإمام الرازي مذاهب العلماء في إطلاق الأسماء والأوصاف عل الله تعالى 
فقال: «مذهب أصحابنا أنها توقيفية» وقالت المعتزلة والكرامية: إن اللفظ إذا دل العقل 
غل أن الى ثارث وى الل سبحانة جاو طلاق ذلاك اللقظ هل الله مسال #سواء وزره 
التوقيف به أو لم يرد وهو قول القاضي أب بكر الباقلاني من أصحابناء واختيار الشيخ 
الغزاٌ أن الأسماء موقوفةٌ على الإذن؛ أما الصفاتُ فغير موقوفة على الإذن» وهذا هو 
المختار)0©. 

والإمام الباقلاني قِيّد جوارٌ إطلاق الاسم على الله تعالى بأن لا يُوهم نقصاًء فإن 
أوهمه امتنع» والغزالي فرّق بين الاسم والصفة: بأن الاسم لا يطلقه على الذات إلا من 
له الولاية أرركاة برذ] الاعتار) لكسفيه وياد الغصاصر خل غره الوصف »برخلا 
الوصف؛ فإنه مجرد إخبار عن الأمر» فمن هنا لم يتوقف على الإذن. 
قال الطحاوي: (ولا شىء يُعجزة) 

ولااشيء يُعجز الله جل شأنه فما معنى الإعجاز؟ 

الإعجاز: من العّجزء والعجز: آخر الثبىء» أي: إنه قاصر عن أن يكون في المقدمة» 
فهناك ما يمنعه؛ فالحَجْزْ: هو الضعف عن تحقيق المراد» والتأْر عنه» فلا شيء يُجز الله 
بهذا المعنى» أي: لا شيء يمنع الله من تحقيق ما يريده. 

00 ع م 0 ا 1 2 يه 
عَلِيِمَاقَِسِرَا © [فاطر: 0144 فنبه الله تعالى على أن أصل العجز عن الشيء ينشأ إما بعدم 
علمه» أو بعدم القدرة عليه» ولكن هذه الأسباب منتفية عنه جل شأنه» فهو عليمٌ , 


شىع» وقديرٌ على كل شىء» فلا يعجزه شىء. 


(1) «لوامع البينات شرح أسماء الله تعالى والصفات»». الإمام الرازي» ص" 5 . 


قال البابري: «(ولا شىء يعجزه) هذا وصففُ له بكمال القدرة؛ لأن وجود كل 
مونخوة سواة باللتادهة قميخال نا يحت د شر قإن الجر شن زازه تعالى در عن 
النقائصء ولأنه تعالى موصوف بكمال القدرة على كل شيء؛ فلا يوصف بالعجز إلايلزم 
اجتماعٌ النقيضينء ولأنه تعالى خالقٌ لجميع الأشياء» ولا يتصور الخلق مع العجز)(". 

ثم نقول: لاشك أن العجز يتوقف على استقلال إرادة الفاعل» وعدم توقفها 
على شيء غير ذاتٍ الفاعل واتصافه بهاء ولايد يتحقق هذا الأمر إلا لله تعالى» فإن العباد» 
وإن تحققت لهم الإرادة» لكنها مقيدة» وفي ضمن إرادة الله تعالى وموقوفة عليهاء ى) 

فإرادة العبد غير مستقلة؛ لأنه لا شيء من الإرادات وا حركات يتم إلا بإرادة الله. 

إذن لكي يمنع غيرٌ الله الله جل شأنه من تحقيق مراده» يجب أن يكون له إرادة 
مر ا 1 
له إرادة مستقلة» ولا شيء في الكون يمكن أن يُعجزه سبحانه عن تحقيق مراده؛ وتوقف 
إرادة الله تعالى على إرادة غيره نقصٌ صريحٌ لا ينبغي التوقفُ في تنزيه الله تعالى عنه. 
قال الطحاوي: (ولا إله غيره) 

وهذا ثابتٌ لله تعالى» من قبل أن يخلق المخلوقات ومن بَعْدُ؛ِ لأن كونٌ الله إلا لبس 
مُستَمَدَاً من المخلوقات» فسواء عَبَدْنا الله أم لم نعبده فإنَ الله هو الإله» وسواء كنا الله 
أم ل يلقن فإنَ الله هو الإله» فكوث إهاً ليس مستمَدَاً من عبادتنا له مطلقا ولا من إيجاده 
لناء ولامن وجودنا بعد ذلك» وذلك؛ لأن معنى «الإله): هو الموجود الواجب الوجود. 
ويترئّبِ على ذلك كونه مستغنياً عن كل ما سواه مُفتقرً إليه جميع ما عداهه وهذا هو 


| 


المعنى الحقيقي للإله قال الله تعالى: #وَإِلقَر إِلَه ود لالهو [البقرة: 177]. 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية»». للبابرقي» ص/7. 


١ 
ويلاتيه غل ذلك كوه ميديوداء أي : أن يكون بيك ستفعن الغيادةه كوه‎ 
منبون ايها الع لزان كوه زا‎ 
لو فرضنا أن «الإله» معناها فقط: «المعبود)»؛ فإن هذا يحتمل أن يراد به المعبود‎ 
بالفعل؛ أو المستحق للعبادة» فعلى الأول: يصبح معنى كلمة التوحيد «لا معبود بالفعل‎ 
غير الله»» وهذا المعنى غير صحيح. إلا إذا قدّرنا محذوفاًء كأنْ نقول: لا معبود  أي:‎ 


ٌُ 
2 


بحقٌ _إلا الله؛ لآن هناك معبودات غير الله. 
أما إذا قلنا: إن الله هو الخالق والرازق والمدبر وإن لم يُعبّد_بناءً على هذا المع 

وعلى الثاني: يقال: لا مستحق للعبادة إلا الله تعالى» وهذا المعنى صحيحٌ بلاريب» 
ولكنه لا يساوي قولنا: ١لا‏ إله إلا الله»» بل هو أخصّ منه. وتابعٌ له» فقولنا: «لا إله 
إلا الله» أعمٌ دلالة وأقوى ني الدلالة على صفات الإله الحقّ من قولنا: «لا معبود بحق» 
أو «لا مستحق للعبادة إلا الله تعالى». 

لهذا قلنا في أكثر من موضع: إن «لا إله إلا الله» معناها: لا مستغنياً عن غيره ولا 
مفتقراًإليه كل ما سواه إلاهو سبحانه وتعالى. 
قال الطحاوي: (قديم بلا ابتداء دائم بلا انتهاء). 

الابتداء: هو الافتتاح والأولية» وأن يكون له بداية» أي: أن يسبقه عدم» لاحظّ 
كيف عرف الإمام الطحاوي القِدَم بتقييده بقوله: بلا 5 

وكمال يكن قول المصنف: ١لا‏ شريك له» بعد قوله: «إن الله واحد» بياناً لكلمة 
تحتمل أكثر من معنى» ولكن كان زيادة إيضاح وبيان عن طريق إظهار ما يلزم الكلام 


١ 
المتقدم وهو أنه واحدء فكذلك حين قال: ولا شيء مثله ولا شيء يعجزه ولا إله غيره.‎ 
وهنا حين قال: «قديم بلا ابتداء»؛ لأن المراد بالقديم القديم مطلقاًهنا: وهو الذي لم يسبقه‎ 
عدم نفسه» فلا يكون الشيء قدييا على الإطلاق إلا بهذا القيد. ولذلك قال «بلا ابتداء».‎ 


قال الإمام الغزالي: «والقديم المطلق: هو الذي لا ينتهي تمادي وجوده في الماضي 
إلى أولء ويُعَبَرُ عنه بأنه أل وقولك: واجب الوجود بذاته متضمن لجميع ذلك. وإنما 
هذه الأسامي بحسب إضافة هذا الوجود في الذهن إلى الماضي والمستقبل. 

وإنما يدخل في الماضي والمستقبل المتغيرات؛ لأنبها عبارتان عن الزمان» ولايدخل 
في الزمان إلا التغير والحركة؛ إذ الحركة إن| تنقسم إلى ماض ومستقبلء والمتغير يدخل 
في الزمان بواسطة التغيِّر فا جل عن التغير والحركة فليس في زمان» فليس فيه ماض 
ومستقبلء فلا ينفصل فيه القدم عن البقاء» بل الماضي والمستقبل إن| يكون لنا إذا مضى 
علينا وفينا أمورٌ» وستتجدد أمورء ولا بد من أمور قدت شيا بعد شيء حتى تنقسم 
إلى: ماض قد انعدم وانقطعء وإلى راهن حاضرء وإلى ما يُتوقّع تجدّده من بعد؛ فحيث لا 
التدو ل اللقياد اه نان رعق لكر اطخ سبنداله رتعال قبل الرمان وحوك خا 
الزمان» لم يتغير من ذاته شبيء» وقبل خلق الزمان» لم يكن للزمان عليه جرّيان وبقي بعد 
خلق الزمان على ما عليه كان)2©7. 

معنى كلمة «القديم): 

«القديم» عند العلماء: 

يقولون: قِدَمُ الله يعني نفيّ الأولية» أي: سلب الأولية» بمعنى: لا بداية لوجوده. 
ولو كان لوجوده بداية يصبح حادثاًء أي: طرأ عليه تَعَيُدُ. 


)١(‏ «المقصد الأسنى في شرح معاني أساء الله الحسنى»» ص48 ١‏ في شرح اسمه تعالى «الباقي»). 


و«القديم» يطلق في اللغة على معنيّين: 

الأول: القديم بالإضافة» وهو: تقدّم وجود الشيء بالنسبة إلى غيره؛ كتقدّم الأمس 
على اليوم» وميلادٍ الجدٌ على ميلاد الحفيد» فهذا قدم إضاف. 

والمعنى الثاني: القديم المطلق» وهو: الذي لم يسبقةٌ عدمٌ نفسه. وهذا المعنى المراد 
هنا. 

فوصفٌ لله تعالى بالقديم ثابتٌ له قبل أن يخلق المخلوقات؛ وبع أن خانياء 
ولبس آم را إضافياً عضا لاشحقق الابالسية إل غيرة. 

قال البيهقي في شرح لفظ الآول: «قال الحليمي رحمه الله: فالأول: هو الذي لا 
قبْلَ له. والآخر: هو الذي لا بعد له. وهذا؛ لأن «قبلٌ» و«بعد) نهايتان» ف«قبل»: نهاية 
الموجود من قبل ابتدائه» وابعد): غايته من قبل انتهائه» فإذا لم يكن له ابتداء ولا انتهاء لم 
يكن للموجود قبل ولا بعد. فكان هو الأول والآخرا. 

«دائم بلا انتهاء»: دون غير أيضاًء إذن قِدَمُهُ ودَوامُةُ ثابتان دون أن يحدث عليه 
أدنى تغبّرء وأىّ واحد من المخلوقات كان له أولء أي: بدايته طارئة» وبقاؤه له انتهاء. 

والدائم هو الباقي» أو الذي استمرٌ وجوده. وهو الذي انتفى انقطاع وجوده. 
وانتفى أن يلحق وجوده عدم وجوده: فكا أراد نفيّ تقدّم العدم على وجود الله تعالى؛ 
د ا ا 

ولذلك. فإن العلاء حققوا أن ١‏ القديم) و«الدائم» ب بمعنى «الباقي) من الأوصاف 
السلبية» لا الإضافية المحضة» ولا التي لها معنى زائدٌ على الذات في الخارج» بل إننا عندما 
ننفي تقدّم العدم عليه تعالى وننفي حوقٌ العدم له جل وتنم فإنا ننفي ما يتوهّمه بععض 
الناس» أو ما يقع في أنفُسهم من إمكان فَرْض ذلك فنقول لهم: لا يمكن أن يكون ذلك 
الفْرْضُ والتوهّم صحيحاً بالنسبة لله تعالى» أما في الخارج فلا عدمٌ سَبّ ولالحق. 


١ةه٠‎ 

ولا يغيب عن بال المَطِن أن وصف القديم المطلق على الله تعالى لا يُراد به القِدمُ 
الزماني» بمعنى: أن هناك أزماناً كثيرة مرّت على وجود الله تعالى» فلذلك كان قديرأء فهذا 
معنىّ باطل لا يليق بالله تعالى؛ لأن الزمان مأخوذ من التغّرٌء ولا يمكن حصول التغيّر 
على الله تعالى» ولذلك يقول العلماء: إن قدم الله تعالى ليس قدماً زمانيا ى) أن بقاءه 
ودوافه لسن مانا كذللقة 

قال الإمام الأشعري كا نقله عنه الإمام ابن فورك في مجرد مقالات الأشعري: 
«وكان يقول إن الحدوث أحد وصفي الموجود؛ وذلك أن يكون وجوداً عن عدم فأما 
القدم فهو وجود على شرط التقدم» ولم يكن يراعي في ذلك تقدم الأزل بلا غاية دون 
تقدم بغاية: بل كان يقول إن المحدّث يوصف بأنه قديم عل الحقيقة؛ إذ أريذ به تقدمه 
على مااحدث بعده. كقوله: #حَيَّ ءاد كَالْمْيَجُونِ اَلْقَرِرِ #[يس: 1*4 وإن العرجون كان 
قديماً على الحقيقة على معنى أنه تقدم العراجين التي حدثت بعده. وكان يقول إن القديم 
الذي لم يزل موجوداً هو أحد وصفي القدم ونوعي معناه» وبه كان يبطل قول من يقول 
إن حقيقة معنى القديم أنه إله» وإنه لو كان كذلك كان يجب له من الإلهية بقدر ما يجب 
له من التقدم لكل ما يكون قديماً حتى يكون كل ما يوصف بأنه قديم على وجه يكون 
إهأًعلى وجه(2). اه. 

فقدمّه عبارة عن نفي العدم السابق» وهو مستلزم لتقدمه على جنيع ما سواه فكل 
ما سواه حادثء وبقاؤٌه عبارةٌ عن نفي العدم اللاحق, فهما راجعان إلى عين الوجود 
الإلهية» لا يثبتان شيئاً زائداً على الوجود في الخارج» وفي نفس الأمر ولكن الفائدة منهما 
هين الذكن حا فكروناه, 
)١(‏ مجرد مقالات الشيخ أبي الحسن الأشعريء للإمام أبي بكر محمد بن الحسن ابن فورّك (ت5 4٠‏ ه: 

65٠(م).‏ تحقيق: دانيال جيماريه دار المشرق. بيروت. 


١١ 
دفع اعتراض على وصف الله تعالى بالقديم:‎ 


كلمة «قديم» استعملها الإمام الطحاوي وقد توفي (51”ه). وكان حين يقول 
كلمةٌ ماء يتلقّفها العلماء» فينتقدونها إن كانت موضع انتقاد ويرٌدُوتّها عليه إن كانت محل 
رد ولكن ل أجِدٌ أحداً اعترض على الإمام الطحاوي باستعماله كلمة «القديم إلافي هذا 
الزمان» زمان ابن باز والألباني وابن عثيمين» مقلَّدِين بلا تحقيق ابن قيم الجوزية وشيحّه 
ابن تيمية فيم| ذهبا إليه بخصوص ١(القديم)»‏ فقالوا: إن كلمة «قديم» لم ترذ ولا يجوز 
استخدامهاء وَادَّعُوا أن معناها لا يليق بالله تعالى. 

مع أن الإمام الطحاوي إذا تكلّم بكلمة هي غلط في موضعهاء لم يكن العلماءٌ 
المحيطون به ليسكتوا عليهاء بل كانوا يُحَذَّرون منهاء إذن مضت حوالي ألفٌ سنة ل 
يعترفى اعدعل هذه الكلمة, 

إذا لم يعترض أحدٌ من العلماء المعتبرين في زمانه ولا من بعدهم على هذه الكلمة 
فهذا كس إجاعا والقافاء والتجاء كه كر #عند العقاذم مو المسلمية: 

وبقي الآمر كذلك إلى أن جاء ابن تيمية» فقدح في صحة إطلاق هذا اللفظ على الله 
تعالى» وتبعه ابن باز في تعليقاته على كلمة الطحاوي «قديم» فقال: «هذا اللفظ لم يرد في 
أساء الله الحسنى كم نبّه عليه الشارح وغيره». 

لتحلل غيارته : «هذا» اسم إشارة عائد على «قديم»» قوله: ١ل‏ يردا نفيٌ» ألا يحتاج 
النفي إلى استقراء كلام الشارع؛ والكتب الستة على الأقل ليُعلَمٌ أنه م يَرِدُ؟ فهل استقراأً 
ابن باز هذه الكتب ليتجرّا على القول بأنها لم ترد؟! 


إنه م يفعّل ذلك! بل كانت حجّته في نفي أن هذا الوصف ل يرد: أنَّ الشارح 


0 
- يعني ابن أبي العز وغيره_-يعني ابن قيم الجوزية وشيخه_نبه عليه. فصار تنبية الشارح 
وغيره كافياً في أنه م يرد» وليست الحجةً الاستقراء! 

لورجعنا إلى "الشارح» لرأينا أنه يُرجع التنبية إلى غيره أيضاًء وهو ابن قيم الجوزية» 

قوله: ١ل‏ يرد)؛ نفيٌ» وهو لا يستلزم المنعَ إلا بدليل آخر لو جاءت هناك قاعدة 
تقول: (إنه لا يجوز استخدام لفظٍ في حق الله سبحانه وتعالى إلا إذا ورد)» نقول بعد 
ذلك: إذا استقرأنا ألفاظ الشريعة ولم نجد هذا اللفظء فإنه يُمنع استخدامٌ هذا اللفظء 
ليس لأجل الاستقراء» ولا لأجل مجرّد عدم ورودهاء بل لأجل القاعدة التي تنص على 
أنه يمتنع استعمالّ لفظ في حقٌّ الله إلا إذا ورد. 

ولكن هل فعلاً توجد قاعدة شرعية 2 متفق عليها تنص على هذا؟ 

قال: «وإن) ذكره كثير من علماء الكلام ليثبتوا به وجوده قبل كل شيء). 

فلنتوقف قليلاً عند هذا الكلام: أنه لم يرد في أساء الله. 

هل لم يرد هذا الوصف فعلاً في أحاديتٌ نبوية؟ إن جوابَ هذا السؤال لا يتأتى إلا 
بعد الاستقراء» أي: استقراء الأحاديث» وبأقل جهد يتبين لنا أنه قد ورد. 

فقد وردت هذه اللفظة في « سنن ابن ماجه)» وأبي داود» والترمذي» و(مسند 
الإمام أحمد». لاحظوا الرواية التالية: 

في اسنن أبي داود»: حديث عن عبد الله بن عمرو بن العاص: حدثنا إسماعيل 
ابن بشر بن منصور (ثقة): حدثنا عبد الرحمن بن مهدي (إمام): عن عبد الله بن المبارك: 
عن حيوة بن شريح (وهو أيضاًثقة) قال: لقيت عقبة بن مسلم (ثقة) فقلت: بلغني أنك 
حدّثتَ عن عبد الله بن عمرو بن العاص عن النبى يَكِِِ أنه كان إذا دخل المسجد قال: 


١ ون‎ 


«أعود بالله العظيم وبوجهه الكريم وسلطانه القديم من الشيطان الرجيم». قال: أقطّ؟ 
قلت: نعم, قال: «فإذا قال ذلك قال الشيطان: حفظ مني سائر اليوم)(". 


هذا الحديث سنده قوي لا ينزل عن مرتبة الحسن بوجه من الوجوه. كل رجال 
الحديث ثقات؛ ومن كبار العلماء» إلا حيوة فهو ثقة؛ وليس من كبار العلاء» وبعضهم 
قدَّحَ فيه بأنه قدري, وهذا ليس بقادح ى) هو المعتبر عند علماء اجرح والتعديل؛ الحاصل: 
أن هذا السند قويٌّ لا علة فيه. 

ووجه الاستدلال أن رسول الله عليه الصلاة والسلام وصف سلطان الله تعالى 
بأنه قديم» وسلطانه وصفهء فهذا يقتضي أن الله تعالى يقال عليه قديم أيضاًء لأن المانع من 
الإطلاق أولاً أن لا يرد اللفظ على طريقة الأشعريٌ» وأن لا يوهم النقص على طريقة 
الباقلاني مطلقاًء والإمام الغزالي في الأوصافء وقد تحقق الورود» وعدم الإيهام؛ فلا 
مانع من إطلاق اللفظ. وأقل ما يلزمنا جواز وصفه مبذا اللفظء بأن نقول: إن الله تعالى 
قديم, لا تسميته بذلك بعد اللفظ اساً له. لئلا يرد علينا أن التسمية تحتاج لخصوصية 
أكف ممابيتت ع الآة؛ 

فينتج من ذلك إذن أنَّ كلام ابن باز غيدُ صحيح» وهذا الحديث من الأذكار 
التوووة عل الالسنة وكام يعني لازن عاز اناوس قل دوو قله |" قيمية وك مين تقاء: 

وورد لفظ «القديم» أيضاً في حديث عند الحاكم في «المستدرك» عن أبي هريرة» 
وهو الحديثٌ الذي فيه عَدٌ الأسماء الحسنى» ومن ضمن هذه الأسماء «القديم»: (إن لله 
تسعة وتسعين اسراً من أحصاها دخل الجنة:... التواب القديم ...)277. 


لك كتاب الصلاة» باب في| يقوله الرجل عند دخول المسجد (55). 
(0) كتاب الإيمان (17:1(:)57)» وقال «هذا حديث محفوظ من حديث أيوب وهشام عن محمد - 
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وفي ١‏ سئن ابن ماجه) في حديث أبي هريرة بسئد آخرء ولكنه خذيث يشبه الذي 
تقدم, وفيه ذكر: «التام القديم)”1©. 

وهذا الحديث وإن كان ضعيفاء إلا أنه يغبث يثبت كون (القديم) على هذا النحوء 
وبانضيامه إلى ماتقدم من الحديث القويٌ الذي فيه ويسلطانه القديمء تعرف أنه لايضح 
أن يقال على سبيل الإطلاق في (القديم) إنه لم يرد. فإن قيل: هذه مسألة في العقيدة» 
لأنها في أسماء الله» فكيف تحتج فيها بحديث ضعيف. أو حديث آحاد. فالجواب: أولا: 
إن نفس إطلاق الأسماء على الله تعالى ليست من أصول التوحيد» بل هي من فروعه؛ 
ومما أحكامها وقوانينهاء وفروع التوحيد يكفي الآحاد للاحتجاج عليهاء خصوصاً مع 
انضمام الإجماع عليه. وعدم وجود معنى يرد هذا الاستعمال. وثانياً: إن ما هو من العقيدة 
مفاهيم الأسماء لا أعيانهاء فاعتقاد كون الله تعالى لم يسبقه عدم هو الذي من أصول 
العقيدة» أما الاعتقاد بإطلاق هذا الاسم أو ذاك؛ فأمر فرعي. 


تنبه إلى دقة تعبير الامام البيهقى حيث أشار إلى الو رود» فقال: «باب ذكر الأساء 
و 6/2 م 3 8 م 85 ر 2 رو 0 8 


- ابن سيرين عن أبي هريرة مختصراً دون الأسامي الزائدة فيها كلها في القرآن و عبد العزيز بن 
الحصين بن الترجمان: ثقة وإن لم يخرجاه و إن| جعلته شاهدا للحديث الأول». 
قال الذهبي قي التلخيص: بل ضعفوه يعني عبد العزيز بن حصين الترجمان. 
وقال ابن الملقن في البدر المنير: «قلت: إِنَّا لم يخرجًا لَهُ؛ لأثّمُا جرحاه؛ قال مُسلم فيه: ذَاهِب 
الحتِيث. وقال البّخاريّ: لِيْسّ بالقَويٌ. وقال: مَثْرْوك الحَِيث. وضَعفه عَلِ وييّى» وقال ييَى 
مرّة: لالشاوى خريك كما لبس وما 

.)931( كتاب الدعاء» باب أسماء الله عز وجل‎ )١( 
وقال البوصيري في «الزوائد» لم يخرج أحد من الآئمة الستة عدد أساء الله الحسنى من هذا الوجه‎ 
ولامن غيره غير ابن ماجه والترمذي. مع تقديم وتأخير. وطريق الترمذي أصح شيء في الباب.‎ 
قال البوصيري: وإسناده طريق ابن ماجه ضعيفٌ؛ لضعف عبد الملك بن محمد. |.ه.‎ 


١ همه‎ 


التي تتبع إثبات الباري جل ثناؤه والاعترافَ بوجوده جل وعلا منها «القديم» وذلك ما 
يؤثر عن رسول الله 5و)!"". 


وقال الإمام البيهقي: «قال الحليمي رحمه الله تعالى في معنى «القديم»: إنه الموجود 
الذي ليس لوجوده ابتداء» والموجود الذي لم يزل» وأصل «القديم» في اللسان: السابق؛ 
لأن القديم هو القادم» قال الله عز وجل فيما أخبر به عن فرعون: يعدم قومه. يوم 
َلْقِسْمَةَ # [هود: 48] فقيل لله عز وجل: الابراء نيعتي #الانسايق للموسودانت كلهاء 
ولم يجز- إذ كان كذلك ‏ أن يكون لوجوده ابتداء؛ لأنه لو كان لوجوده ابتداءٌ لاقتضى 
ذلك أن يكون غير له أوجده. ولوجب أن يكون ذلك الغيدُ موجوداً قبله» فكان لاايصحٌ 
حيعل أن كوة كوسابقا الموعوة اقوقنان: آنا إذا وهفعاء انه مات الموحروداف: 
فقد أوجبنا ألا يكون لوجوده ابتداء» فكان «القديم» في وصفه جل ثناؤه عبارةً عن هذا 
المعنى)2'7. 

فالمجازفة في إطلاق القول بأن «هذا اللفظ لم يرد» لا تجوز» يجب أن يعرفوا أنَّ ما 
يتكلمون به دين! 

وينبغي أن نتأمل في السبب الحقيقي الذي دفع هؤلاء إلى محاولة نفي الاسم 
عن الله تعالى! 

وأما اعتراضه على هذا اللفظ من حيث العربية؛ وسنرى مدى اختلال تدقيقة في 
العربية أيضا! يقول: «ولفظ القديم لايدل على المعنى الذي أراده أصحاب الكلام) 


)١(‏ «الأسماء والصفات» ص 4. دار إحياء التراث» بتصحيح الإمام الكوثري رحمه الله. 


ا١هك‎ 

كيف علّل قوله بأنَّ هذا اللفظ لايدلٌ عل المعنى الذي أراده أصحاب الكلاء؟ 
قال: ١لأنه‏ يقصد به في العربية: المتقدم على غيره وإِنْ كان مسبوقاً بالعدم». 

سلّمتٌ له أن تعريف «القديم): هو المتقدّم على غيره؛ وإِنْ كان مسبوقاً بالعدم» 
ولكن هذا التعريف هل يُعارض المعنى الذي يقول به المتكلمون؟ بأيّ وجه أسأله بالله 
العلي العظيم-يعارضه؟ 

لقد نظرتٌ في هذاء فلم أرَ إلا أنه يظّنٌ أنَّ عبارة «وإِنْ كان مسبوقاً بالعدم»؛ هي 
التي تُعارض ما أراده المتكلمونء يظرنٌ أن سبِقَةُ بالغير شرطٌء وهذا فهم ساذجٌ» معارض 
أصلاً لمعنى الكلمة» والصحيح أن كلمة (وَإِنْ تعني: ١حتى‏ وإِناء وتدل على الغاية» 
أي: أضعف حالات القدم أن يكون مسبوقاً بالعدم وهو سابق لغيره يُستدل من هذا أن 
١القديم»‏ يطلق على السابق لغيره وإِنْ سبقه عدم» ويطلق على السابق لغيره وإِنْ لم يسبقه 
هو عدمٌ. وليس شرطاً من شروط القديم أن يكون مسبوقاً بالعدم ى] فهم ابن بازء 
فكيف يكون ليس هو ما أراده علماءً الكلام؟ 

ومن جهة أخرى: إِنَّ من استعمل لفظ #القديم» يمكن أن يستعمله على أنه وصفٌ 
لا اسمء هذا على فَرْضٍ عدم وروده؛ وفرقٌ كبير بين الاسم والصفة» ولكن ماذا يقول 
بعدما بينا له أنه قد ورد؟ وقد منع من منع من إطلاق الاسم إن لم يرد فها هو قد ورد في 
حديث ثابت» فلا أقل من أن يجوز نسبته إذنء إن لم يكن على سبيل الاسمية فعلى طريق 
الوصفء فالوصف لا يُوهم نقصاً لكي يُمَع على مذهب من يمنع منه في ذاك الخال كما 

ويتبين أنه توجد مغالطات كثيرة في كلامه, منها: 


الأولى: جَرْمُه بعدم ورود «القديم» في النقل» وهو وارد كما ذكرناه. 


١ /اه‎ 

الثانية: ادعاؤه أنَّ علماء الكلام هم فقط من استعمل هذا اللفظء وهو باطل؛ لأن 
كثيراً من المحدّثين استعمله أيضاًء بل استعمله أيضاً شيخهم الذي يقتدون به؛ أعني: 
ابن تيمية الذي يكادون يعتقدون فيه العصمة. 

الثالثة: أنه قال: إن اسم القديم يُطلق على ما سبق غيره وإن كان مسبوقاً بالعدم, 
إلا أنه ادّعى أن هذا اللفظ لا يدل على المعنى الصحيح في حقٌّ الله تعالى» إلا بالزيادة التي 
أشار إليهاء مع أن أصل المعنى الذي ذكره كاف في الدلالة على المراد. 

على أنا لاانسلم أنه لا يدل إلا بتلك الزيادة؛ لأنه صار مشهوراً عند أصحاب الفنّ 
-أي: علم التوحيد_في الدلالة على عدم الأولية» لا يجرّد السبق» | ذكر. 

الؤاسةة ضاق أن قم استعواا ا فسعلة انا من أسب ف اللتمال فسني هذا 
غير ضروريٌ» فقد نصّوا على أنّهم لا يريدون بذلك أكثرٌ من الوصف. وذلك كم بيّنه 
الإمام العلامة الغزالي في شرح أس)ء الله الحسنى» حيث فرق بين إطلاق الاسم فاشترط 
له الإذن الشرعيء وبين إطلاق الوصف أو الصفة واشترط لذلك عدم إيهام النقص بعد 
ثبوت المعنى بالأدلة الصحيحة. 

فيتبين لنا أن نفيه لهذا الاستعمال فيه مغالطات وأخطاءٌ عديدة» وقد قلد ابن باز 
في ذلك ابن أبي العز الحنفي في «اشرحه)؛ وهذا تلقى هذه الأغاليطً عن شيخهم الأكبر 


ابن تيمية. 


ا 


ولم يذكر السقاف في ١اشرحه‏ في هذا الموضع ما يشفي الغليل؛ بل اكتفى بإيراد 
كلام للإمام البيهقي يذكر ني أن الأمة أجمعت على جواز إطلاق لفظ «القديم على الله 
تعالى»» ول يبين الأصل الذي قام عليه هذا الإجماع عندهم. 


وربما يكون اعتراض هؤلاء على اسم القديم لما له من دلالة ظاهرة على نفي 


م١‏ 
التسلسل في المخلوقات» لكونها مسبوقة كلها بالله تعالى» فهذا المعنى مقتضى اسم القديم» 
وليتأمل في ذلك. 

قوله: «دائم بلا انتهاء). 

اسم «الدائم» ورد في بعض الروايات وسبق ذكرهاء وإن كان فيها كلام» ولكن 
قد ثبت عند المحققين أن استعمال لفظٍ في حق الله تعالى ليس أمراً عقائدياً خالصاًء بل 
هو أمر عملء يكفى فيه دليلٌ يُعتّمد في مال الظنّ» خصوصاً إذا عضّده معناهء أي: إذا 
لم يكن في معناه إشارة إلى نققص» بل كان دالا على الكمال» فإنه يجوز استعمالّه في حق الله 
تعالى خصوصا على مذهبي الباقلاني والغزالي. 

عو 

ينبغي أن يكون جائزً» وهو ما اختاره حجّة الإسلام الغزالي» وإن ل يرد هذا التفصيلٌ عن 
الإمام الأشعري, فهذا لايضرٌ. 

والمقصود بالدوام هنا ليس الدوامَ بزمان» بل بلا زمان؛ لأن الزمان هو التغيّ 
والتغير مستحيلٌ على الله تعالى» وكذلك القِدَمٌ فليس ال مرادُّبه القدمَ الزماني بل المرادبه هو 
نفى الأولية» فهو معنىّ سلبئ أي: يسلب وينفى عن الله تعالى ما لا يليق به وأما القول 
بأن معنى القدم هو أن الله تعالى كان موجوداً منذ زمان أزليّ فلا يقول به عاقلٌ» وقد قال 
بهذا بعض المجسمة» ولكن أهل السنة على خلاف هذا الانحراف» ومعهم سائر فرق 

ولهذا المعنى ترى الإمام أبا جعفر الطحاوي قد وضح الدوام بقوله: «بلا انتهاء»؛ 
لأن الدوام الذي يكون بالزمان لا بدّ أن تنتهي فيه آناتٌ زمانيةٌ متوالية» وأما دوام الله 
تعالى فلا انتهاء فيه. وكذلك قال في القدم أنه «بلا ابتداء»؛ لآن القدم الزماني لا بد أن 
تبتدئ فيه آنات زمانية متوالية» وأما قدم الله تعالى فلا ابتداء فيه مطلقاً. 
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وهذا المعنى ل أرَ من نبّه إليه من شر اح الطحاوية» بل اكتمّوا بسياق المعاني المشهورة 
على ألسنة العلماء» ولم يتبادر هذا المعنى إلى ذهن بعض من زعم أنه يجدد في هذا العلم 
وصنف شرحاً متخابطاً للعقيدة الطحاوية اهتم فيه بإيراد آرائه هوه ول يبذل جهداً كافياً 
في تحقيق معاني المتن ى| هو مقتضى كونه شارحاً؛ ول يفعل ذلك في الدوام ولافي القِدّم؟! 
علماً أنه عاب على المتأخرين أخهم لا يُعملون عقوهّم في تأليفاتهم العقائدية» بل يكتفون 
بإيراد كلام ما قاله الشَّرَّاح قبلّهم مقلَّدِين لهم. 

و«الدائم» بمعنى «الباقي»» قال الله تعالى: #وَيبَعْوَجَهُ رَيِكَ ذو اْجَكلٍ وَالَإِكارِ * 
[الرحمن: 7١7‏ ]. 

ووصف «الدائم) ورد في الحديث نفسه الذي ورد فيه القديم» ى) في الحديث 
الذي رواه صاحب «المستدرك)»» عن أبي هريرة عن النبي يك قال: «إن لله تسعة وتسعين 
اس من أحصاها دخل الجنة: الله الرحمن الرحيم الآله الرب الملك القدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز... الوكيل المجيد المغيث الدائم المتعال ذو الجلال والاكرام... 
الرقيب الفتاح التواب القديم الوتر الفاطر الرزاق...) إلخ"©. 

فهذا الحديث ى) نرى فيه ذكرٌ «الدائم» و«القديم». 

وق ا«سعن ابن حدق ياب أماء الله عو وجل عق أب غريرة: أن رسول اكه 
قال: «إن لله تسعة وتسعين أعطى مئة إلا واحداء إنه وتر يحب الوتر من حفظها دخل 
الجنة» وهي الله الواحد الصمد الأول الآخر... المقسط الرزاق ذو القوة الدائم الحافظ... 
العالم الصادق النور المنير التام القديم الوتر الأحد...) إلخ”". 


000 سبق تخريجه. انظر: ص ١607‏ . 
هم سبق تخريجه. انظر: ص 5 ١90‏ . 


6 
وهذه الأحاديث_وإن لم تكن أسانيدها عرية عن النقد_إلا أن المقام عملنٌ» وليس 
اعتقادياً» فيكفى فيه ذلك. 
ولقوله: «بلا ابتداء» فائدة» وهي: نفي مطلق البداية عن القدم» ونفيٌ مطلق 
البداية عن القدم لا يتحقق إلا إذا كان القدم وصفاً سلبياًء أي: القدمٌ: عدمٌ الابتداء. 
فإذا قلنا: إن الْقِدَمَ معناه: أن الله موجود منذ أزمان بعيدة» فأنتم تعلمون أن كل 
زمن له بدايةٌ ومباية» فلا يتحقّق ما أراده الطحاوي بناءً على هذا المعنى. 
إذن يصير حاصل الكلام: كأنه أراد أن يقول: إن الله تعالى قديم بلا زمان. 


قال الإمام البيهقي: قال الشيخ أحمد: وفي معنى «الباقي): «الدائم»» وهوفي رواية 
عبد الخرين بن اللضزةء قال أبو سل اتخطاى في أخيرت كدب الداكم! الرجود 1 
يزل» الوضوف بالبقاء» الذي لا يستول عليه الفناء» قال: وليست صفةٌ بقائه ودوامه 
كبقاء الجنة والنار ودوامهما وذلك أن بقاته أبديٌ أزلي» وبقاء الجنة والنار أبديٌّ غير أزلي» 
وصفة الأزل: مالم يزل» وصفةٌ الأبد: ما لا يزال؛ والجنة والنار تحلوقتان كائنتان بعد أن 
م تكوناء فهذا فرقٌ ما بين الأمرينء والله أعلم)(7). 

وهذا معنى قول العلماء: «القدم صفة سلبية» أي: تعني: نَفْيَّ الأوْليّة عن الله 
وهو يوافق معنى الاسم الوارد في القرآن» وهو الأولء أي: الذي لم يسبقه عدم, ول يكن 
معه أحد؛ إذ لو كان معه أحد في الأزلء لم يكن هو الأول» وكذلك قوله ‏ رحمه الله : 
ا"دائم بلا انتهاء» فذّكَرٌ قَيّدَ «بلا انتهاء» لنفس الغاية. 


0 


. ١7ص «الأسماء والصففات»).‎ )١( 
ره «أول» بالنظر لغيره» أي: لم يسبقه شيء ولم يصاحبه شيء. «نفي الأولية» بالنظر إلى ذاته. أي: ليبس‎ 
له بداية.‎ 


١5١ 

لاحظ أنَّ الدوامَ من حيث ذاته يمكن أن يُفْهم منه الدوام بالأزمان» فنحن 

- مثلاً ‏ ندوم بتوالي الأزمان» فهذا الدوام ليس هو مراد الإمام الطحاوي؛ لأن الزمان 
وس 0 كان عزو انق كوعدا بورق الرركة قاية لات وشا حا فيو 
داك من ادير سركة اسمس أونين تقركة لأرهي رمه نف اليناف أ 
حركة الإنسان» وكل حركة من هذه الحركات لا بد أن يكون ا بداية ونهاية. فحين قال 
أبو جعفر: «دائم بلا انتهاء». فمعنى ذلك: أن دوامه ليس دواماً زمانياًء فالقِدَمُ والدوام 
وصفان ذاتيّان يسلبان الأولية عن الله والآخرية عنه تعالى» إذن الدوام هو دوامّه بذاتهى 
وليس مرورّه بأزمان متلاحقة؛ لأن الزمان لا يجري على الله جل شأنه» وقدمه ليس معناه: 


أنه موجود منذ أزمان» بل هو موجود بلا زمان. 
أوليته لا أول لهاء ودوامه لا آخرله 

إن هذه القيود تُدرَك فائدمها ببعض الفكر والتدبر» وأمامّن يق رأدون أنيفهم فلن 
يُدرِكَ معان هذه القيود ولن ينتبه لحاء والأعجب من هذا من اعترض على هذه القيود. 
فلم يفهم لما فائدة» ففاته علمٌ كبير. ومقاصدٌ جليلة أرادها الطحاويء فغابت عن هذا 
المعترض بجهله. 
قال الطحاوى: (لايفنى ولا يبيد) 

هذا ذا تفصيل ند السابق: الفناء: هو 0 0 0 والنفاد» أو 


همومه وهو 


مومه وهو 


وبادت سد ا كت منه. حكاه سيبويه. وأباده اللّه 1 أهلكه. وفي 5 


١51 
فإذاهم بيار باد أهلّها أي: هلكوا وانقرضوا. وني حديث الحور العين: «نحن الخالداتٌ‎ 
لانَِيدٌ) أي: لا هلك ولانموت».‎ 

إذا ثبت أنَّ الله تعالى قديم بالمعنى الذي وضحناه؛ وأنه دائم كذلكء فإنه يلزم من 
ذلك أنه لا يفنى ولا يبيد» فهذا الحكم لازم لزوماً ضرورياً على ما سبق. 

وذلك؛ لآن القدم الزماني_على التسليم بوجوده وهو غير موجود إلاعلى مذهب 
الفلاسفة وابن تيمية لقوله بالقدم النوعي للعالم - علامةٌ الإمكان» وكذلك الدوام 
الزماني؛ والممكن لا بد أن يكون فيه إمكانيةٌ الفناء» فالممكن لا يقال فيه مطلقاً: إنه لا 
يبيد» بل إنه يَفنى ويبيد» ولكنه إذا بقي فإن) يبقى بإبقاء غيره له. 


قال الطحاوي: (ولايكون إلا مايريد) 


الإرادة مشتقة لغ من (روْ5)والرؤةٌ: الطلب»مصدر رادٌيرودُ والرود: الذهاب 
والمجيء» يقال: رادَ يرود: إذا جاء وذهب ول يطمئن. 

والإرادة: المشيئة» قال ثعلب: الإرادة تكون محبة وغير محبة. 

أي: إن الإرادة تُستعمل لغ في المحبة» وفي غير المحبة» وهذه مصاديقٌ للكلمة» أما 
معناها فهو الطلب المستلزم للترجيح مطلقاء سواء ظهر للغير أو لم يظهر. 

وغته الرائد الرشل ف التراس التعة وطلب الكل ومساقط العيك, 

وجاء في السان العرب» عن الجوهري وغيره: «والإرادة: المشيئة» وأصله الواوء 
كقولك: راوده أي: أراده على أن يفعل كذا. قال الليث: وتقول: راود فلان جاريته عن 
نفسهاء وراوَدَنُه هي عن نفسه: إذا حاول كل واحد من صاحبه الوطء والجماع؛ ومنه قوله 


ل لو سس سس 2 


تعالى: ترود دهان نَفْسِهِء * [يوسف: ]*٠‏ فجعل الفعل لها. وراوَّدْنّه على كذا مُرَاوَدَةٌ 


ون 
ورواداً أي: أردته. وفي حديث أبي هريرة:١حيث‏ يُرَاوِدُ عمّه أبا طالب على الإسلام)7) 
أي: يُراجعه ويّرادُه. ومنه حديث الإسراءء قال له موسى عليه السلام: «قد والله راودثٌ 
بني إسرائيل على أدنى من ذلك فتركوه)”"". 

فأصل الإرادة: هو التوجّه النفس والترجيح, وتُطلّق على بعض الأفعال الدالّة 
على ذلك. 

وعبارة الإمام الطحاوي المذكورة من أَدَقّ العبارات الموجودة في هذا المتن» وقد 
يمر عليها بعض الناس دون أن يعرفوا عظيمٌ معناهاء وهذا ما سنحاول توضيحه: 

(يكون)» هنا بمعنى «يوجد)؛ لأنها «كان» التامة التى معناها الوجود والحصول. 
فإذا قلنا: «كان زيد)» فمعناه (وَجِدَ زيدٌ» أي: حل وم كاري فدرم «لايكون 
ماريام :الايوجد إلامايريدة؛ وهذائصٌ ضري في أن الإرادة يجيب أن تتعلق 
تعلّقاً تنجيزيا بكل ممكن موجود بالفعل؛ ولا يكفي إمكانٌ التعلق؛ كما يزعمه المعتزلة» 
وكا يفهّم من كلام بعض المجسمة. 


وهذا المعنى الذي يقرره الإمام الطحاوي هو عينٌ ما يقرره الأشاعرة أهل السنة 


)١(‏ أخرجه البخاري في «(صحيحه)» من حديث أبي سعيد بن المسيب رضى الله عنه» كتاب مناقب 
الأنصارء باب قصة أبي طالب (7”8/85). وكتاب تفسير القرآن» باب قولة 98 ]21لا رعق 
المت ولكر انه جيف من نكا »4 [القصص: 0101 (51/7/7). وأخرجه مسلم في (#صحيحداء 
كتاب الأيهان» باب أول الإيهان قول: لا إله إلا الله (79؛ ٠‏ 4). ومن حديث أبي هريرة رضى الله 
عن 04900 راخرجه التزمالي فى شامع المكريعا من حديية أن هريرة رهن الله عنةه 
أبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة القصص .)7١/8/8(‏ وقال: هذا حديث حسن غريب لا 
نعرفه إلا من حديث يزيد بن كيسان». 

(؟) أخرجه البخاري في «(صحيحه)» من حديث أنس بن مالك رضى الله عنه» كتاب التوحيد؛ باب 
قوله: لوكلَمَ أنه موس تَحكلِيمًا # [النساء: 175 (/1/611). ْ 


١ 
من أندالة تكن أن تربع مرعرة الكوارادة الللاتعاله فإزادة ابلا سال سمعلقة بالأمور‎ 
قعلذا كلها تنى) وسجيريا قدي أو حادنا.‎ 

ولايجوز أن يقال: إن معنى «أن الله مريد لكل شيء»: أنه يسمح به أي: أنه لو أراد 
عدم وجوده لما وجد؛ لآنه يؤول إلى أن إرادته تعالى سلبية» بمعنى: أن بعض مالم يرده الله 
قد يوجد بإرادة غيره» وهو قول المعتزلة» وهو قول باطل» ومخالفٌ لقول الطحاوي 
كما تراه؛ لأنه حصّرٌ الكونَ_أي: الحصول والوجود_في الإرادة. ومعنى هذا: أن كل 
موجود مرا لله» فلا يوجد شىء بغير إرادة الله تعالى» | يقوله المعتزلة بوجود أمور بإرادة 
العيد لذ بإرادة الث تعال: 

وهذه النكتة عزيزة غالية. 

وهذا المعنى الذي وضحناه هناء هو مراد السلف في قولهم: ما شاء الله كان وما 
شاء لم يكن»» أو «مالم يش ألم يكن»؛ فإنه تعالى إذا لم يأ كونه. فإنه يكون قد شاء عدمه. 

قال البابري: «معنى الإرادة عندنا هي الصفة التى توجب اختصاص المفعول 
بوجه دون وجه. وفي زمان دون زمان؛ إذ لولا الإرادة لوقعت الممكنات في وقت واحد 
على هيئة واحدة؛ فلما خرجت المقولات على الترادُف والتوالي وعلى النظام والاتساق» 
وعلى الهيئات المختلفة والأوصاف المتباينة على ما تقتضيه الحكمة البالغة» كان دليلاً على 
اتصاف الفاعل بالإرادة؛ إذ وقوع هذا الاختلاف لم يكن من اقتضاءٍ ذواتهاء فعلّم أن 
ذلك لإرادة الفاعل. 

وقوطهم: «الإرادة شهوة»» فذلك تلبيس منهم لنفي الصفة عن الله تعالى؛ لأن 
الشهوة إرادة محصوصة. هي إرادة ما فيه نفعٌ المريد» والله تعالى غنيٌٌ مطلق» ولا تكون 
إرادثه اشعهاء: بل ربوبية)20, 
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هكا 


فتحصّل من هذا التحقيق وجود الموافقة التامة بين كلام الأشاعرة وكلام السلف 
وكلام الإمام الطحاوي رحمه الله تعالى. 

ولهذه العبارة أصل في الحديث والأثر» فقد روى الحيثمي في الزوائد(١»‏ عن الحسن 
قال: كنا جلوساًمع رجل من أصحاب رسول الله يك فأتى فقيل له: أدرك فقد احترقّت 
دارّك! فقال: ثم ما احترقت داري» فذهبء ثم جاءء فقيل له: أدرك داركٌ فقد احترقّت! 
فقال: لا والله ما احترقت داري. فقيل له: يقال لك: قد احترقت دارك» فتحلف بالله ما 
احترقت! فقال: إن سمعت رسول الله كك يقول: من قال حين يصبح: إن ربي الله» هو 
الذي لا اله الاهو عليه توكلت» وهو رب العرش العظيم. ما شاء الله كان وما لايشأ لا 
يكون» لا حول ولا قوة الا بالله العلي العظيم» أشهد أن الله على كل شيء قدير» وأن الله 
قد أحاط بكل شيء علماً» أعوذ بالذي يمسك السماء أن تقع على الأرض إلا بإذنه من شر 
كل دابة ربي آخذ بناصيتهاء إن ربي على صراط مستقيم» لم ير يومئذ في نفسه ولا أهله ولا 
ماله شيئاً يكرهه)» وقد قلتّها اليوم. 

وفي تشعب الإيران» بإسناده عن ابن مسعود قال: «كلّ ما هو آتِ قريب ألا إن 
البعيد ما ليس بآتء ألا لايَعجلٌ الله لعجلة أحد ولا تَحِدْ لأمر الناس» فإن شاء الله لاما 
كاه لاس يريد الله أمر أ»ويريد الناين آمر أ ماشاء الله كان ولر كره الناس لأ مقد نت 
لما باعد الله ولا مباعد لم قرب الله ولا يكون شيء إلا باذن الله)”". 

وهذه الروايات دالّة على أن ما يريده الله تعالى- لا محالةً حاصلء وبذلك يبطل 
ما يدعيه البعض من أن بعض ما أراده الله تعالى لا يقع كي| سنرى. 
)١(‏ باب ما يقول إذا أصبح .)١٠١517(‏ 

ولايضر ضعفه لأن المراد هنا أن للكلمة أصلاًء وما كان يفهمه منها المتقدمون. لا تأسيس وتشريع 


قوها: 
(؟) باب في حفظ اللسان عم لا يحتاج إليه (581 7(:)5: 5٠‏ 5). 
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وهذا الأسلوب «لا يكون إلا» أسلوب حصرء «يكون» هنا من «كان» التامة. 
وهي تفيد معنى الوجود والحصول والتحقق. والمعنى: لا يوجد إلا ما يريده الله» كل ما 
هو كائن وموجود وواقع في الوجود فهو بإرادة الله قد وقع. 

والباء إما سببية» أو للملابسة؛ فالمعنى: إرادة الله سبب وجود الموجودات» هذا 
يستلزم أن كل ما أراد الله عدم وُجُودِه فإِنَّهِ لا يمكن أن يوجدء ويُعَيُرٌ العلماء عن هذا 
الى قوق بيسصوال كلت راد | سيحا ني يدي بعتت ردان الله ودود 
شيءٍ في ظرف ما فيستحيل أن يتخلف وجوده. 

هذا ما يقصدَهٌ أهل السنة بمفهوم الإرادة. 

ماهي الإرادة؟ الإرادةٌ عبارةٌ عن صفة يتّصف الله بهاء وبكونه متّصفاً ببذه الصفة 
يتم تخصيصٌ الموجودات أو الممكنات ببعض ما يجوز عليها من الصفات. أي: إن الله 
تعال دامة شيك هر موضوف بالأرادةب فض المكتات م] يريك 
الإرادة الشرعية والإرادة الكونية 

الإرادة- في نفس الأمر-هي: صفةٌ تخصّص الممكنّ ببعض ما يجوز عليه؛ فما جاز 
وجوده على أكثر من صورة» إن الله ربما يشاء إيجادُه على صورة معينة من هذه الصور, 
وحينئنٍ فالإرادة هي التي تَخُصٌّ الممكن بهذه الصورة دون تلكء ثم القدرةٌ بعد ذلك 
تُوجده على الصورة التي عيئّنتها الإرادة. 

هذا هو الأصل في الإرادة: أن تكون تكوينية» وإذا كانت الإرادة تكوينية» ف) 
تعلق به لا يمكن إلا أن يقَع» ولا يمكن أن يتخلّف بمعنى أن لا يقع. 

قال العلامة الغنيمي: «واعلم أن الخلاف في معنى إرادته تعالى كثير» والقول في 


١ /ا‎ 

تفصيله شهير» مع اتفاق المتكلمين والحكماء وجميع الفرق على القول بأنه تعالى مريده 
فحود لقبائة هي قف زاقدة قاندة لأبمس] ‏ وععد الكرامية: ضة نخاوقة قائمة بالذات: 
وعند ضرار: نفس الذاتء وعند محققي المعتزلة: هي العلم با في الفعل من المصلحة» 
وعند الحكماء والفلاسفة: هي العلمٌ بالنظام الأكمل؛ والحق عندنا-كما قال السعد.: إنها 
صقة ش آم المخصيصن قديمة ؤاذة قاقمة يدعل ما هو شآن سار الصيفقات اللقيقة؛ 
لأن تخصيص بعض الأضداد بالوقوع دون البعض مع استواء نسبة الذات إلى الكل لا 
بد أن يكون لصفةٍ شأئها التخصيص لامتناع التتخصيص بلا مخحصص.ء وامتناع احتياج 
الواجب في فاعليته إلى أمر منفصل)7". 

والحقيقة: أن سائر المذاهب غير مذهب أهل السنة لا يقولون بإثبات إرادة 
حقيقية لله تعالى؛ لآن بعضهم يرجعها إلى العلم» وبعضهم يقول: إنها حادثة» وقوله 
يستلزم استحالة الاتصاف ببهاء للزوم الدور أو التسلسل؛ لآن كل حادث فيحتاج إلى 
مرجّح لوجوده؛ ولا مرجّح هنا إلا الإرادة وقد فرض أنها حادثة! وقد وافق ابن تيمية 
هؤلاء الكرامية في كون الإرادة حادثة» ولكنه قال: إنها حادثة الأفراد قديمة النوع؛ ومع 
ذلك فين هنف تحادكة بل تعال قاللمةايب ينا عل صل القناذً بجواة حول الاوك 
في الله تعالى» وتجويز التسلسّل في القدم» وأما الفلاسفة والمعتزلة فأرجَّعوها إلى العلم» 
والعلمٌ ليس هو الإرادة» فقوهم يؤول إلى نفي الإرادة حقيقة. 

وأما أهلّ السنة فهم الوحيدون الذين أثبتوا للإرادة حقيقةٌ معناها من حيث إنها 
صفة قديمة لله تعالى» فلا يصح أن يكون لله تعالى صفات حادثة» فالصفات كالات» 
وكالات اللاقعالى لا تكون حادقة. 


2200 شرح العقيدة الطحاوية»)» ص07. 


١5 

وإذاكان الأب كذلك: فيل يكن أن يهال عد ةلك إن يعقن ماتضدلق به الارادة 
هو 5 4 
قد لا يقع؟ 

إذا سلّمنا با مضىء فلا يصح أن يقول ذلك قائل» ومن يقوله؛ فإنه-في الحاصل- 
يقسم الإرادة إلى نوعين» ومعنى ذلك: أنه يجعل الصفة صفتين» وهذا باطل. 

وإنما يلزم أن يجعل الصفة صفتين؛ لأنه إذا كانت الصفةٌ واحدةً» فإن تعلّقها لا 
يكون إلا على صورة واحدة» ولكن قوله: إن بعض التعلّقات تقع وبعضها لا يقع. 
يعنى: أن تعلقاتها لبست عل صورة واحدة؛ واختلاف التعلّقات لايكون إلا باختلاف 
المتعلّقء أي: اختلاف الصفة نفسهاء أي: تعدّدها في ذاتها» ومعلوم أن الصفات عند أهل 
السنة واحدة لا تتعدد في الذات» فى| أن الذات لا تتعدّد فكذلك الصفات لا تتعدد. إذن 
يكون قول هذا القائل باطلاً ولا يستقيم مع قول أهل السنة. 

ولكن إذاقال القائل: إنى لا اعد الضفة ف ذااءبل أقرل: إن لفظ الأرادة يطلق 
على م مَعنِيّين» فيكون في | لحقيقة صفتان لا صفة واحدة. 

أقول: هذا الكلام لايرد عليه ما مضىء فهو تسليم منه با آلزمناهم, ولكنه يستلزم 
إثباتَ صفة زائدة على الإرادة» ومعلومٌ أن إثبات الصفات لا يجوز أن يقوم على أمور 

وبالتالي؛ فإننا نسأل هذا القائل: هل ثبت لديكٌ_على القطع أن لفظ «الإرادة» 
يصدق على صفتين اثنتين لا على صفة واحدة فقط؟ فإن قال: نعم! فإننا نطالبه بالإتيان 
بإبراد وليل تقل كانت ف تنس وثابه ف دلالتدعل مايرية. 

ولا نسلم له ب يريد إلا بعد إثبات أن لفظ «الإرادة» في مورده الذي يحضره. لا 
يمكن أن يدل على نفس معنى الإرادة الأصلي» وهو معنى التخصيص والتكوين الذي 
لايحتمل التخلف. 


ل 

أي: إنه إذا ثبت من النص أن المعنى المراد بلفظ الإرادة يدل قطعاً على صفة تتعلّق 
شن ريك قاف مافسان عى ياد فالا تسل لدي يتوق وغذاى 7 نفس الرقك لا 
يضيرنا؛ لأننا لا نمنع تعدّد الصفات» بل نقول بهاء ولكن لا نثبت نثبت صفةً على الاستقلال 
إلا بدليل ثابت لا يتزعزع. 

فالحاصل: أنه مطالب بأمور: 

الأول : أن ينص على أنَّ الإرادة في ذاتها لا تتكثر متعلّقاتهاء بمعنى : أن ما يريده الله 
لامكو أن مخلفت. 

الثاني: أنْ يكون هذا النصّ المدّعى لا يُمكن أن يراد به نفس المعنى الأصلي من 
الإرادة» أي: لا يحتمل حمله إلا على معنى ثان. 

الثالث: أن لا يترتب على إثباته هذه الصفة الثانية المدّعاة أمور باطلة. 

وبعد ذلك كله لاايصح أن يكون قوله مبنياً على أصل كل غير مقبول» كحدوث 
صفات في ذات الله تعالى. 

فإذا صح ذلك فيمكن أن يسلم ب| يقول» وإلا فإنه يرد. 

عله كاقث مشيية كلية) وقهيذا لنافشة بعفن من انض أن الأرادة ة تنقسم إل 
قسمّين وتتنوع إلى نوعين» أحدهما: سمه بالإرادة الكونية» والثاني: سمه بالإرادة الشرعية. 
وجعل لكل قسم خصائصٌء وسوف ننقل نص كلامهم ونباشر بتحليله بعد ذلك» 


وبيان ما فيه من إشكالات. 


فمن قال : يمكن أن تتعلّق إرادة الله بشىءٍ : ثم لا يحصل هذا الشيء. فإنه لآ يدري 
أن في كلامه خللا وأنه هذا يخالف عقيدة أهل السنة. 


أ 


م أجد لأحد من أهل السنة خلافاً في هذا المعنى» ولكن أثناء قراءقي لبعض الكتب 
وجدت بعض الناس يقولون: الإرادة نوعان: نوعٌ هو ما ذكرناه ويسمّونه إرادة كونية» 
ويقولون: إنها لا تتخلّف. والنوع الثاني يسمونه الإرادة الشرعية» مع أنه كان الأصح أن 
يقولوا: إرادة التشريع وإرادة التكوين» وإن وصفوهما به| فقالوا التشريعية والتكوينية 
فلا إشكال. 

قال ابن أب العز التابع لابن تيمية وابن قيم الجوزية: «والمحققون من أهل السنة 
يقولون: الإرادة في كتاب الله نوعان: إرادة قدرية كونية تحلقية» وإرادة دينية أمرية 
شرعية؛ فالإرادة الشرعية هى المتضمنة للمحبة والرضى» والكونية هى المشيئة الشاملة 
لجميع الموجودات)27. 

هذا هو ما ادّعاه» ولو نظرنا في كلامه لرأينا أنه ينص فيه على ما يل: 

أولاً: الإرادة- من حيث ما هى ‏ صفة لله لها نوعان» ويدّعى أن ذلك مذكور في 
القرآن. 

ثانياً: النوع الأول: إرادة قدرية كونية خلقية» أي: إرادة هي عيئها القدر والكون 
والخلق, أو بها يتمٌ ذلك. والثاني: إرادة هي عيثها الأمر والشرع والدين. أو بها يتم ذلك. 

ثالناً: الأرادة الشرعية تضم المحبة والرضى» 

وهذا الكلام فيه مفاسدٌ عديدة. 

أولاً: قوله: إن الإرادة نوعان» يلزم على ذلك أن الإرادة مركّبة من أمرين» أو إن 
هذين النوعين اللذين هما صفتان لله تعالمى مركّبان» وذلك؛ لأنهما أنواعٌ تحت جنسء وما 


كان كذلك فهو مركب قطعاً. 


)00 شرح العقيدة الطحاوية»» ص5 .١١‏ 


ا١ا/ا‎ 

ومعلوم أن التركيب لا يجوز على الله تعالى ولا على صفاته» ىا عليه إجماعٌ أهل 
السنة» إذن هذا الكلامٌ الذي قاله ابن أبي العز حالف لكلام أهل السنة. 

ثانياً: إذااكان قصده بالثانية: أن الدين يتم بهاء فلا وجه للتفريق بينها وبين الأولى» 
فإن حاصل ذلك: أن الدين الذي هو الكلام المُنزل على الأنبياء والمشتمل على الأوامر 
والنواهي والتشريعات» مكوّن بالإرادة» فالدين ‏ كما مضى ‏ جعلٌ ووضمٌ إِيٌ أي: 
فرأة لت 

فالمعنى إذن راجعٌ إلى الذي سه بالنوع الأول من الإرادة» وهي التكوينية» فلا 
ونه لشف كه بينهرا: 

وإذا كان قصده أن النوع الثاني من الإرادة عين الدين فهذا باطل بداهة. 

فالدين ليس صفة قائمة بالله» بل من لوازم بعض صفاته» ولا يوجد احتمال آخرء 
إذن فكلامه باطلٌ على كل التقادير. 

ثالثاً: الذي يدل على أنه أراد التركيب» أي: أنه يريد بأن الإرادة: عبارة عن معنى 
مركب أو على الأقل النوع الثاني منها عبارة عن معنى مركب - هو قوله: بأن الإرادة 
الشرعية تتضمن المحبة والرضى» ومعلوم أن التضمّن معناه: هو اشتمال الشيء على غيره 
اشتمالٌ الكلّ على الجزء» وهذا هو عين التركيبء فالأمر الأول هو الإرادة بالمعنى الذي 
وضحناه سابقا وهو صفة بها التتخصيص. والثاني عنده الرضا والمحبة. 

وإذا أراد بالتضمّن معنى اللزوم؛ فهو زيادة على كونه استعمالاً غلطاً للكلمات 
خصوصاً بعد استقرار المصطلحات. فإنه يستلزم أيضاً التركيب للإرادة» أو كون أحد 
نوعيها مركباً؛ لأنه قال بأن المحبة لازم عن معنى النوع الثاني لهاء وليست لازمة على 
المعنى الأول لهاء وهذا يستلزم كونٌ النوع الأول غير المعنى الثاني» وب أنهم| نوعان عنده» 


؟/ا١‏ 
فبينهم| أمر مشتركء ولاختلاف اللوازم بينهماء فيجب وجود أمر زائد في أحدهما على 
الأقل_-على الثاني» وهذا يستلزم كونه مركباً. 

هذه بعض المفاسد التي تلزم قوله. 

ولكن لا بد أن نوضح هناء أن هذا الشارح تابعٌ وف لابن تيمية وسائرٌ على مذهبه» 
ومعلوم أن ابن تيمية مجسّم قائل بتركيب ذات الله تعالى» فقوله بتركب الصفات غير بعيد 
عنه إذن! ولهذا فإن كلام هذا الرجل موافق لمذهبه» ولكنه مخالف لمذهب أهل السنةء 
وباطل في نفس الأمر. 

وأما قوله: «والمحققون من أهل السنة يقولون... إلخ»)» فمعنى هذا أن الإمام 
الطحاوي ليس من المحققين؛ لآنه لم يذكر هذا التقسيمء ولم يعتمده. وقد اعترض عليه 
ابن أبي العرّ؟ هذا على رأي الشارح؛ ولكن الحقٌ أن الطحاوي هو المحقق دون ذاك» وهو 
الموافق لأهل الحقٌ. 

كيف يُتعقل وكيف يُتصور أن الإرادة التي هي صفة يتصف الله بها للها نوعان؟ 
ومعروف أن التوعين يختافٌ أحدهما عن الآخر! 

أنالا آريد آن أَدقّكٌ ق العبارات تدقيقاً كيرا ولكق أحضي بالإشارات: ها معى 
«متضمنة)؟ أي تحتوي على المحبة والرضى. 

معنى هذا: أن النوع الأول لا يحتوي على المحبة والرضىء ويعني أيضاً: أن النوع 
الثاني بالإضافة إلى احتوائه على المحبة والرضى - يحتوي على معنى آخر هو عين المعنى 
المحتوي في الأول» ويصبح حاصل الإرادة الشرعية الأمرية إرادة مركبة» وليست إرادة 
واحدة» بل إرادة من معنيين: التكوين والمحبة» ومجموع هذين الأمرين سمِّوه «الإرادة 
الشَّدْعيّة الأمرية». 


١/١ 

سنرى لاحقاً أن الأصح أن يُسَمُوها «التكوينيّة»؛ لأنه بهايّيِمٌ التّكوين» وكذلك 
الشرعية الأصح أن يقال: تشريعية؛ لأنها ليست وصفاً للإرادة. أي: إرادة لإيجاد 
التشريع؛ لأن «شرعية» يلزم منها أن هناك إرادة غير شرعية! والأكثر دقة أن يقال: 
إنها إرادةٌ تكوين وإرادة تشريع؛ فالإرادة واحدة» ولكنها أضيفت إلى بعض ما رجحتة 
وخصصته بالوجود. والتكثر يمكن أن يكون بحسب الاعتبار. 

على كل حال دعنا نحلل عبارتهم كما قالوها هم. 

قال ابن أبي العزّ الحنفي: «والكونية: هي المشيئة الشاملة لجميع الل احرف 

بالنسبة للإرادة الكونية لا خلاف عليهاء وقد ورد في حوالي مئة وأربعين موضعاً 
في القرآن مشتقات الإرادة. 

وَحَسَبَ قوهم: إن مئة وأربعين موضعاً تدل على الإرادة من النوع الأول التي لا 
يتخلف فيها ما تتعلق به الإرادة عنهاء وهم مبذا يتفقون مع أهل السنة. 

فإذا كان الأمر كذلكء ف هي الآيات التي استنبطوا منها النوع الثاني من الإرادة؟ 

ماهي النصوص التي استنبطوا منها المعنى الثاني للإرادة (أي: الشرعية)؟ سنورد 
فيا يلي النصوصٌ التي فهم منها ابن أبي العرّ هذا النوع من الإرادة: 

الآيات التى يستشهدون بها حوالي حمس آياتء قال ابن أبي العز: «وأما الإرادة 
الشرعية الأمرية» فكقوله تعالى: #يرِيدُ أَلَمبِحكمْ الْمْْرَ وَلَايرِبِدُ بِكمْالْشسْرَ * 
[البقرة: »]1١86‏ # بريد الله لمر ا يكم شك اين من 15 كم وينوب 


سي ته 2 8 س) ف إن مجو و ع > سدس دي ا لعع سر مك َف 
يحم والله عَلِيءٌ حَكيمٌ * لله يرِيدٌ أن يتوب عليحكم وَيرِيدَ الزيه يِتَبِعونَ 


ف تعر لط - 2 وسوخ د ىر مسو ع ترددلد سه ع لاع مم 1 

لشَّهَوتِ أن مَيِلُوا ميلا عَظِيما * يريد الله أن يحَهف عنكم وَخْلقَ لاضن صَعِيِفًا # 
2 2 يوإدسء عي فين ل ا مغن - عر 

[النساء: 0178-77 #إمَا يُرِيِدُ الله لسَجَصَلَ عَلِمِحكُم يِنْ حَرَج ولكن يريد طهر 


و 


لك شعخة 52 # [الائدة: 5]» #إسَّمَابْرِبدُ أله يذهب مَنحكُمُ َلِيَحسَأَهَلَ 
ليت وبط عر تَظهيرا * [الأحزاب: 0م]2700, 

أماماذكره من آيات تدلٌ عل الإرادة التكوينية فلا خلاف بيننا وبينهم فيها. 

وقبل أن نناقش استدلاهُم بهذه الآيات التي زعموا دلالتها على النوع الثاني من 
الإرادة» سأورد لكم نّضَّاً قاله عبد المنعم مصطفى حليمة (أبو بصير) في ما سه بالإرادة 
الشرعية» لتعرف بشاعة قوهمء وذلك ني تلخيصه لكلام ابن أبي العز الحنفي» وكلهم 
يسعقرن مم مشر :واتحد فق قال تلبقا عل قوله>«وإرادة دينية أمرية شرعية): 

هذا النوع من الإرادة قضّت حكمة الله تعالى أن تتخلّف أحياناًء ولكن بإذنه 
وعلمه وإرادته»”""» وهذا القول بشع» فكيف يقول: إنَّ إرادة الله تعالى تتخلّف, أي: لا 
يحصل متعلقها أحيانء وذلك بإرادته نفسه؟! وكيف يتوافق ذلك مع إطلاق أهل السنة 
قاطبة كما أشرنا لك سابقاً: «ما شاء الله كان ومالم يشألم يكن» أي: وما شاء عدم كونه ل 
00 

فقولهم هذا ينص على أن إرادة الله لا يمكن أن تتخلف, وهذا القائل يدعي 
أن إرادته يمكن أن تتخلّف؟! وهذا يثبت لك أن كلامهم تخالف لكلام أهل السنة» 
ومخالف لكلام الطحاوي. وإن تستروا خلف وضع شروح على عقيدته. ولكنهم في 
الحقيقة مخالفون له في أصولٍ وفي فروع» كما رأيت وكما سترى. 


.)8١ -1/4:1( «شرح ابن أبي العزاء‎ )١( 
. 190 في حاشية ص‎ 20,0 


ا١ا/ه‎ 

الإنسان السوي الفطرة إذا قرأ هذا الكلام لأول وهلة يستنكره! كيف تكون 
مكار اسنها الاراد6اس شآنها لترجيع ولكوساعها كلت فاعيانا بقع وعمل: 
وأحياناً لا يقع ولا يحصل؟ أليس هذا نفس مفهوم المعتزلة» وهو أن ليس كل ما أراده الله 
يقع؟ ألا يخالف هذا مفهوم أهل السنة؟ ألا يخالف كلام الطحاوي نفسه: «ولا يكون إلا 
مايريد)؟ ثم كيف تتخلف إرادته بإرادته على حد كلامه؟ 

هذه التناقضاث إنما وقع فيها من حيث إنه أخذ بمصطلح ليس بصحيح وقال 
رازه قريعي نايرد د الور 1 رطان لاسي لكل لخرقة ليحر اب اميااو تنوه 
يلغت إل كل ذلك 

نناقش الآن استدلالم بتلك الآيات: 


يو صم 


الآية الأولى: قوله تعالى: #يُرِيِدُ أَسَمْبِحكم الْمْسْرَوَلايرْبِدُ بِكمْالْمْتَرَ #: قبل 
أن نتكلم على هذه الآية نوردها كلَّها بحسب سياقها في القرآن» لكي نفهم معناها. 


5 5 1 320000 و سدس سس سد كك ع 50 مح يوالم وعد 
قال الله تعالى في سورة البقرة: #سَمَرَرَمَضَانَ أأذى أنزْلَ فِدٍ الْمَرَءَانَ هَدَى ‏ 
ص 
1 ترخس : ين ختين. بن خب #اخة قو سين ص ل« يبس خا بس م و م مس 72ب بر ساسا عر خب 
ا 0 > م يفا سوة اه 3 4 كو عل عرض ع 
مريضا أو عل سَمر فَحِدَة مَنْأَمسَاو أخر ريد أنه بحكم لسر ولا يِرِيِدٌ بكم 


معان 


شر يفوأ ليده وتُككبوا أله عل مَاهَدَدك وَلدَلَكُمْ تَفكُرُوت * 
[البقرة: 186]. 

هذا السياق سياق تشريع الصيام وغير ذلك» أليس في أحكام الصيام تخفيفات؟ 
هل أراد الله لهم في هذا الآية نس حصول الإفطار أم تشريع الإفطار؟ لا يشك عاقلٌ 
في أن مراد الله تعالى إنم| هو تشريع الإفطار في بعض الظروف. فاليسر الذي أراده الله هو 


5 

فحاصل الآية: إن الله يريد بكم التشريعات اليسيرة وليست الصعبة» وحين 
أراد الله أن يشرّع لنا تشريعاً يسيراً: ألم يقع تشريعٌه؟ فلا تخلف إذن. 

وهم ابن أبي العز أنَّ المقصود بِالبُسْر هنا هو فعلٌ الإنسان لليسر» وهو أن يفطر 
الآنساف ولا #البيمكالتب الإراكفه ولكى فيه ها علط قاو ال إذذ للقول أن 
هناك تشريعاتٍ تخلّفت عن إرادة الله» الذي قد لا يقع هو التزامٌ الناس بم أَمَرَهُمُ الله 
سبحانه به» وليس التزام الناس بما أراده الله» فالذي أراده الله إنزانُ الشريعة» وكل ما 
أراد الله إنزالّه نزل» ولكن قد يتخلف الناسٌ عن التزام هذه الشرائع» وأما التزام الناس 
بالشريعة» فقد أمر به الله تعالى ولم يُردهء بل أمر به ولو أراده فمن ذا الذي يملك أن 
يتخلف عن إرادة الجبار؟ وفرق كبير بين أمر الله تعالى وإرادته. 

فقوله تعال: بريد نكم الْمُنْرَوَلاوِْدُ بِكُهلُْسَرَ 4: المقصود من 
اليسر والعسر: التكاليف التي هي يسيرة؛ فالتكاليف - أي: الأوامر والنواهي ‏ التي 
كلّفنا بها الله تعالى في الشريعة هي يسرء وليست بعسيرة. فإنشاء هذه الأوامر الطالبة 
للأفعال والتكليفات اليسيرة هو ما أراده الله تعالى. 


ومعلومٌ أن هذا الإنشاء من نوع التكوين أي: تخصيص الممكن ببعض ما يجوز 
ليسول وو فك غلا وسو ةطيفة لخر اسقها الرقنا والح معاررة ذلاراة6 خصوهاً 
أنه لا يوجد في الآبة إلا التتصريح بالإرادة» والمعلوم من الإرادة هو النوع الأول لا الثاني» 
ومادام قد جاز أن تحمل الآية على المعنى الأول» ويتم معناها به فلا موجب على افتراض 
وجود معنى آخر للإرادة. 

ونحن لا ننكر أن التشريع نفسه من حيث هو مأمور به يدل على محبة الله تعالى له 
ورضاه به. واعتداده بأفعال العاملين الملتزين» وذلك أمر آخر غير ما نحن فيه. 


ا١ا/ا/‎ 


ولكن الذي بعث هؤلاء على ادّعاء وجود معنى آخر للإرادة هو عدمٌ فهمهم 
لمدلول الآية» فإن الله تعالى قال: ©#ُرِِدُ أَسَهْبِكُمْ الْبْسَرَ #. فالمراد هو اليسرء بالمعنى 
الذي د ركوها نكاد عليه سياق الآيات» وهذا ذا اليس أراده الله ملابساً لناء فالباء 


ل ل 0 
وجود صفة إرادة ونوع إرادة آخرٌ غيره. 

الآيةالمانية : قرل تال وسور الساء ل 0 00 
الكت الؤمتت قبن ها مشكت تنك من يكم التؤمتي هه 
بإيميم بَعْضُكْ بض كَأنْكحُوهُنَ بإِذْنِ أَمْلهِنَ وَءَامومر 52 لسو 


ا 20 22س سا 
7 


3 غير مسَلؤْحاتٍ 7 اتات دان وإذا حصي إن أببرى بِسَحِسَّةٍ معَلينَ 


مماعل المخصبكاه 5 الحداي ذلك لمن حَقي 7 5 ون ص وأ ير سق 
5 يدث « إيذ ألايشيزة لك وتيك شئع لكين يسع 
وك مك واتاعبة عجة #[الساء 4 

أين المفعول به للفعل بريد #؟ 

عل قول الكوفيين: وإ اللابييض 1 يصبح حاصل المعنى: 
«يريد الله أن يبين....»» فالمصدر المؤول من «أن يبين») متعول: أ اايريذ الله البيان....) 
وبناءً على هذا القول لم يتخلف مرادٌ الله؛ لأن البيان وقع قطعاً بإنزال الشريعة. 

وأما البصريون فقد قالوا: اللا م ما دامت في أصل اللغة للجرٌ فلا تأق للنصب؟ 
فهي ليان الغاية» والمفعول متحذوف 5 السياق هكذا: # برَيِدُ ذُ أنه © هذه 
التشريعات #الِحُمِيّنَ لكْمْ 4 والبيانٌوَقَمَ وم يتَخَلّفْ. 


١0 


يب عل 4 معطوف عل طإميَين لك 4: أي: ويريد الله أن يدوب 
عليكم؛ فهل وقعت التوبة أم م تقع؟ التوبة -في أصل اللغة_معناها: الرجوع والعودة» 
قال الفيروزآبادي: «تاب إلى الله تَؤْباً ومتاباً تبه وتَعُوْيَة: رجع عن المعصية؛ وهو تائب 
وتواب» وتاب الله عليه: وققه للتّوبة أورجع به من التشديد إلى التخفيف: أو رجع عليه 
بفضله وقبوله). 


وحرف الجر الذي عدي به الفعل «تاب» هو «على)؛ نحو: رجع على فلان 
بالفضلء والفضل إما بمعنى القبول أو التشريع» فهل الفضل بهذا المعنى تَلفَ؟ من 
لاا 

فهذه الآية : تفسّر نفسهاء ولاحظ الأسلوب الذي أورد الله تعالى الآية بهه فقد 
قال تعالىى: 9# برد الله الك > «النحول عتوس ودديره : يريد إنشاء التشريع أو 
التشريع عينه ليبين لكمء فالتشريع د للينان؛ وعدا حاصل بالقعل بالأرادة التكريية ولا 
يوجد مسوّغ لافتراض نوع إرادة آخرّء اسمه إرادة تشريعية» فاللام في قوله: م ِحَمَيْنَ * 
للعاقبة. 

فالحاصل من هذا كله: أن ما قاله ابن أبي العز مجرد خيال ووهم. 

الآآية الثالثة: قوله تعالى في سورة النساء: # يرم د لبن لك وي ديك سكن 


لح سساو سا سا وه عله 
كسمن نكم وَيَْوْب ب عَلَسَكم وَأللَهُ عَلِيءٌ حكيم 
2 و مس دس و سم 


* وَأ 

و ولديج د و و4 ته ل سطع لغ ب 

ويد زرك يض لفوت أ مانت ميلا عظِيما :* يريد أللّهُ أن يهف عنكم وَخْلو 
الانكق سيق #[السات 1215 ], 


0-0 سال اس ١‏ ل ع 
5 39 
85 


وو 
بريد أن يتوب 


ووجه الكلام فيهاء شبيه با قلناه في الآية السابقة» وآمّا معناها: يريد الله يرجع 
عليكم بالفضلء أو بقبول أوبتكم ورجعتكم إذا تبتمء فالله يريد القبول؛ ألم يَثيْتْ في 


الشرع أَنْ من تاب توبة نصوحاً فالله يقبلها؟ بلى. 
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يمكن أن يكون هذا القسم من الآية خطاباً للطائعين؛ لأنه ليس جميع الناس 
يتوبون» حتى لا يقول قائل: هناك كفار لا يتوبون. 

وبقية الآبة: #وَيُرِيدُ ارت يَتَّيِعْونَلفَّجَوتِ # مقابل للقسم الأول: الذين لا 
يتبعون الشهوات. 

الأصل في كلمة «تاب» في اللغة: «رجع»؛ و«تاب على» أي: «رجع على»» فالله 
يتوب على العباد بمعنى: يرجع عليهم بالفضل والتخفيف. والله يريد في الآية 
الكريمة أن يتوب بمعنى: يريد أن يرجع بالفضل والتخفيف على عباده» وهذا الأمر 
حاصل بالفعل لايتخلف عن إرادته تعالى: فلا يجوز أن يقال؛ إن هذا الأمرقد لايحصل؛ 
لأن فضل الله تعالى قد حصل بالفعل بإنزاله الشريعة والأحكام؛ فهذا هي أصل الفضل. 

وأما المعلّق على توبة العباد أنفسهم؛ فهذا قد يحصل إذا حصلت توبتُهِم وقد لا 
يحصل إذا لم تحصلء فهو من باب الشرط والتعليق» وليس من باب الإخبار بالحصول 
بالفعل» لكى يقال: إنه تخلف وقوعه متعلقها. 

إذن فهذه الآية أيضاً ينهم معناها بناءً على المعنى الأصلي للإرادة» فلا داعي إذن 
لافتراض نوع آخر من الإرادة. 

وقديقول قائل :إن المرادَ بتوبة الله عليهم هو قبوله توبتهم وإنعامه عليهم؛ ومعلومٌ 
أن هذا لا يكون لجميع الناس بل لبعضهم. 

فالجواب: أن التوبة الصحيحة مُوجبة للقبول» فمهما حصلت التوبة من واحد 
وجب قبول هذه التوبة» فلا تخلف إذنء قال تعالى: لاو سوا مك ثم وا يه به 
بمَِسَكْم متكا حسما 4 أجل مُسى ويوْ تل ذى قل مساك مد وَأ وق لَحَافُ عَكَيْ عَدَابَ 
24 ّ- 00 َ آ ا وم 
يو كير # [هود: 7]» #وينقومٍ استَعْفِروا ره حركسر اله ريل الشموء حك 


مَل 0 لخرة 7 #وإل مو ا َاهمْ 
تيحأ تَلَيْفَوَو أعْبدُوأ لَه ما لك من لَه َه هر أنقَأخْ ون الْضٍ واستعمرة ف 
َأسَحْفْروة كموي ليد 0 َريبُ حب 4 [هود: »]1١‏ م ليت مثا نبوا إِلَ أله 
و عوا هي د كز أن بكيْرَ عدم ايك وَيْدْعِلصكُمْ جتن رين قدي 
الْأَتْهدر يَوْمَ لا يخْرِى أله أليّىَ لين نَ ءأمنواً معةه ف بتي تت 0 ف 


ملع عي 7 سمو م ع 


يفولون 0 شَىْءِ َرِيرٌ # [التحريم: 8]. 

وأيضاً: فإنالمخاطبين ليسوا الناس مطلق ابل هم المتّبعون للشريعة؛بدليل مقابلتهم 
ب«الدّب يتَمِعنَاَلتَجَوتٍِ 4» فالمخاطبون في الآية هم غير متبعين للشهوات» وهؤ لاء 
لا بدٌ أن يتوب الله عليهم بمعنى: يتفضل عليهم؛ وهذا لا يتخلف. 

فالحاصل إذن: أن هذه الآية أيضاً يمكن فهمُها بدون الحاجة إلى افتراض نوع 
جديد للإرادة. 


مه 


وأيضاً: فإن هذا الفهم موافقٌ لسياق الآيات» وموافقٌ لمعنى الإرادة الوارد في بقية 
آيات القرآن» فادعاء نوع جديد لما فيه مخالفةٌ للقرآن من وجوه عديدة كما ترى. 


وكذلك قوله تعالى في آخر الآية: # برِيد مدن حقَفَ سكم 4 فالتخفيف واقع 
باعل ب لز هادان الغدر عل الى بس لايرلا هرو قلق ضري زاكانة: 

الآية الرائعة: قوله ضاق فى سورة الثائدة: «زيا م الروتت اكوا إذا نتم إل 
الكرة فاعيكا و جُوهك وَايدِيَك 5 َلْمَرَافِقَ وَأمَسَحوأ برءوص نمكم 
س0 ع سه 1 أوَإِنَكُتم عَرْص أوْعَلَ سَفَرِ أو جك أَحَد عدم من 
تايط أو لَمَسْتُم سآ عَم يجح دوأ مآ شَيِمَموأُ صعِيدَا طيّبًا فأمسَحوأ بوجُوهِكُم 
ا" نج بسار 0 . ربدم ارب اه غء 
دده لله يَجَعَلَ عَلِكَِحكُم هِّنْ حرج وَلذكن بردا دك لم هَرَكم وسيم 
ِعَمَتَهُ عَيِكْ اعَلَحكُمْ تَفكروتت * [المائدة: 1]. 


١68١ 


#مَايْرِيِدُ أنَهِيَجَلَ عَلِتِحكُم يِنْ حَرَج 4 أي: في التشريع. ما يُرِيِدُ 4 
أي: دائاً لا يريد مادام التشريع موجوداً. 

ثم قال: «إو ولكن يريد ليَطْهَرَكُم 4 أي :يريد بإنزاله هذا التشريع ليثرتب 
ل 
هو ظاهرء ولم تتعلق الإرادةٌ بالتطهير مباشرة» بل جعلتةٌ مترتباًعلى الطهارة التابعة لإرادة 
الإنسان وكسبه. فالمعنى: الله يطهّركم بالتزام هذا التشريع» وهذا لا يتخلّف! والتطهير 

00 5 000 جل 0 

يكون بشرط الالتزام بالشريعة» فإن لم تحصل الطهارة لبعض الناس. فهذا لعدم التزامهم 
بالتشريع. 

فيصير معنى الآية: مايريد الله هذه التشريعات التي أنزهاء أن يجعل عليكم حر جاً 

5 اه 23 5 7 8 و #.ؤوء. 

ويشددَ عليكم» ولكن يريد هذه التشريعات ليتبعها تطهي ركم إن التزمتم بها ولم تخالفوا 
أوامرها. 
وحصول الغاية مترتّب على التزام الناس بالأحكام, إذن لا يوجد تَخلّفٌ للمراد هنا 
أيضاًء ولا يجوز حمل هذه الإرادة على نوع إرادة يصحٌ تخلفه مهما كان معناها. 

هذا نفس نمط الآية الأخيرة التي احتج بها الشيعة على الأئمة» وقد وقعوا في نفس 
الإشكال في فهم الآية الآتية! 

الآية اا لا ا ل سار نَأل 
سس يح سح سر طح سن ملح لاسا ور ل بجر < رر موك سد ع عاص 
اسمن لول يلمح العف كيه مي ودلنَ ولا موقا *د و ا ولا 
ا د سه صرح سل بر رحد د عر مس كد > معو ل 
تبزجسى 1 لْجَلِهاِيَةٍ الأوك وأَقِمَنَ الصَلْوةَ اتيس الرحكره 
تَمَابرِيدُ أله يذهب َنحكُم ارحس أهل البيت ويطوَرك تي 0 


رمه 


18 


039 له عدا عل احور ري رص < < ماع 09 
مسف سُوتِحك من ء اين ت اله وَلْلِْحَكمَةَ إِنا كان لَطِيِفَا حيرا > [الألدوات: اعت 
5"]. 


هذه الآية من جنس الآية السابقة» وما قيل في تلك يقال هنا! ولاحظ أن مفعول 
الإرادة ليس هو إذهاب الرجسء بل هو_بدليل الآيات السابقة_إنزال الأحكام الخاصة 
بأهل البيت. 

فهذه الأحكام تعلقت بها إرادة الله تعالى ليعقب تمشّك آل البيت لما تطهير الله 
تعالى لهم من الرجسء وم تتعلق الإرادة مباشرة بتحصيل التطهير» فلا يصح ما يقولّه 
الشيعة هنا من عصمة آل البيت إذن» ولا يصح أيضاً ما ادّعاه أتباحٌ ابن تيمية من كون 
الإرادة نوعين» وأن الإرادة المقصودة هنا هي إرادةٌ شرعية تتضمن الرضاء وأن ما تعلّقت 
دار 6ه نعلت ورا صل قية كلديط لا نان لكر قر 

َهِمَ الشيعة هذه الآية بأنَّ قوله: إِتَمَايرِيِدُ 4 إرادة تكوينية» والإرادة التكوينية 
لا تتخلف. والإرادة تعلقت بالتطهير المضاف إلى آل البيت» فلا بد أن يكون التطهير 
واقعاء إذن من تطهّر لا بدٌ أن يكون معصوماء إذن أهل البيت معصومون؛ لأن التطهير 
واقع عليهم؛ ولكن هذا الاستنتاج خطاأً؛ لآن معنى الآية: يريد الله هذه التشريعات 
الخاصّة بنساء النبي يَكةِ وأهل بيته» ولا تحسبوها تعسيراً عليكم, ولكنّها لتطهيركم 
فأهل الف عليه السالام كب أن يكوتوابمسل لاكطالهؤ فيه أي شبهة :ولا ام الي 
النّاس بسوءء هذا ليس لمجرد المشَقّةِ عليهم» ولكن لإبعادهم عن مواطن الشبهات» 
وليس هو تمييزآلهم عارياً عن وجه المنفعة» بل؛ لأن مكانتهم من النبي توجب عليهم أن 
يحتاطوا زيادةَ حيطة في أمورهم, لكي لا تتطرق إليهم الشبهات. 

فحصول التطهير مترتبٌ على إرادتهم وعملهم بالتشريع الذي خصّهم الله تعالى 


اتنا 

به إذا التزموا حصلت الظهارة) فيمكق أن ينصور أنه لين كل واتحد متسب إلى آل 
اليك فد شعنلق فيه الطهارة بالقعلوافإن يعفى آل اليت غير مطور اتلسويها 
نبى اللّه عنه. 

وبناءَ على ذلكء فلا وجه لاستدلال الشيعة وغيرهم مبهذه الآية» على ما يريدون» 
فالشيعة أرادوا إثْباتَ العصمة لأهل البيت» وغيدهم زعم أنها دالَةَ على جواز تخلف 
إرادة الله تعالى» وكلاهما أخطأ الصواب. 

هذه خلاصة الأدلة التى تعلقوا مها للتفريق بين الإرادة التشريعية والتكوينية» 
والخاصل: أن الإرادة التشريحية هى إرادة تكوين الشريعة؛ حيث إن الله أراد إنزال 
الشريعة على الوجه الذي هي عليه. وهذه الإرادة حصلت وم تتخلف. فإرادة الله واحدة 
لاتتنوع» وتفريقهم بين الإرادتين لا وجة له. 

فأنت ترى إذن أن ما تعلق به هذا المدّعي لا يقوم على أساس قويء فلا يجوز 
القول با بقول يذه من أن بعضى متعلقات الإرادة قد لا قصل؛ أو أن الأرادة توعان 
فهذا كله كلام لا دليل عليه» فلا يبقى بعد هذا العرض السريع لأدلتهم إلا رد قوهم. 

ويبقى قول أهل السنة خالصابيتاً واضحاأ وهو إن ما تعلقت به الإزادة قلا يد 
أن يحصل» ويستحيل أن يقع أمر لا تتعلق به الإرادة» وإنه لا يوجد أنواع من الإرادة» بل 
الأرادة عارةعى صف غير مركية | وفسناوسابقاً. 


هذاسوج” لا وساق بميآلة الإزادة ونا اشر ع معو لاد والشصيل فبها أكثر من 
ذلك يخرجنا عما أخذنا أنفسنا عليه في هذا الشرح. 


قال الطحاوي: (لاتبلغه الأوهام) 


كلمة «ل١»‏ نفي» مرتبطة ب«تبلغه)» و«تبلغه» فعل مضارع.ء والفعل المضارع يفيد 
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الاستمرار» والنفى المتعلق بم| يفيد الاستمراريفيد النفى المطلق» أي: دائ) لا تبلغه. وهذا 
يختلف عن ١ل‏ تبلغه الأوهام». 

الأوهام: جمع وهم. 

قال الفيروزآبادي في القاموس المحيط: «الوهم من ححطرات القلبء أو مرجوح 
طَرَقٍِ المتردد فيه» جمعه أوهام). 

وقال ابن منظور في اللسان: «الوهم من خطرات القلبء والجمع أوهام؛ وللقلب 
وهمٌ. وتوهم الشيء تخيله وتمثله» كان في الوجود أو لم يكن. وقال توهمت الشيء وتفرسته 
وتوسمته وتبينته بمعنى واحد... والله تعالى لا تدركه أوهام العباد). اه. 

وهذا المعنى من الوهم هو المعنى اللغوي المتعارف المشهورء وهو الذي يريده 
الإمام الطحاوي, ولا يجوز حمل الوهم هنا على اصطلاح المتأخرين الخاص الذي سننبه 
عليه قريباً» وإن ل يكن فيه خط كليا ولكن الأبلغ في تبيين عبارته هو هذا المعنى. 

فالقلب مهم| خطر له خواطر» ومهما ذهب في التخيل والتمثلء فإنه لايبلغ الذات 
الإهية ولايشارف ذلك أيضاً. 

والوهم يطلق على عدة معانٍ كما أشار إليه العلامة الفيروزآبادي, والعلماء 
يقسمون مراتب تعلّقات النفس بالقضايا: العلم أعلى درجة:. ثم الظنٌ ثم الشّك» ثم 
الوهم, وآخِرٌ شََيءِ التّكذيب. 

إذن الوهم هنا يقابل الظَّنّ؛ حين تقول: أنا أظنٌّء أي: يغلب على ظني أن هذا 

وحين تقول: أنا متوهم» أي: يغلب على ظني أن هذا باطل. 

هذا المعنى وهو ا معنى الثاني في عبارة صاحب القاموسء ليس هو المعنى المقصود 


ل 
هنا؛ لأنه لاحل للتخصيص بنفي بلوغ الوهم بهذا المعنى لله سبحانه وتعالى؛ لأن الوهم 
- بهذا المعنى لا يبلغ الله ولا يبلغ غير الله؛ لأنه لا يبلغ شيئاً أصلاً. 

إذن المعنى المراد هنا هو المعنى الثاني للوهم» وهو كا يقول لك شخص: أنا أتوهم 
هذه الكيفية» بمعنى: أتخيلها وأتمثلها. 

حين ترى صورة في واقع الحياة كما ترى طائرا مثلآ» ثم لو أغمضتٌ عينيك 
وحاولتَ أن تستحضر الصورة لاستطعت إذن الوهم: عبارة عن استحضار الصور 
المدرّكة عن طريق الحواسٌ والتصرّف فيهاء أعم من أن يكون في المعاني الجزئية | 
خصصه به المتأخرونء أو أن يكون في المحسوسات. 

بعض الناس يسألون عن كيفية الله! والسؤال عن الكيفية سؤال عن صورة لله 
وهو سؤال باطلٌ؛ لأن موضوعّه منفيّ» أعني: أن الصورة منفيّة عن الله تعالى» هذا وهم 
ينفي أبو جعفر الطحاوي تحققه بالنسبة لله تعالى. وإن كان مطلق البلوغ لحقيقة الله تعالى 
منفيا على التحقيق عند الأعلام. 

البلوغ كما قال العلامة الأصفهاني في «مفردات القرآن»: «الانتهاء إلى أقصى 
القصيدء والمشهى مكانا كان أو زمانا أو أمر امن الأمور المقدر#»ورى] يعبر يداعو المتنازقة 
عليه» وإن لم ينته إليه». 

فقول العلامة الإمام الطحاوي بآن الأوهام لا تبلغ الله تعالى» معناه إذن: أنها لا 
تنتهى إليه» ولا تشارف ذلك. 

ل ا لل ا 
لهو قوة ة جسانية للإنسان اي آخر التجويف الأوسط من الدماغ» من شأنيا إدراك 
المعاني الحزئية المتعلقة بالمحسوسات كشجاعة زيد وسخاوته. وهذه القوة هي التي تحكٌم 


كلما 
نبا الشاة أن الذكتٌ مهروتٌ ععة و أن الو لد معطوق عليه وهذه القوة خاكنة عل القوض 
الجسانية كلهاء مستخدمة إياها استخدامٌ العقل للقوى العقلية بأسرها». 

وقال أيضاً: «الوهم: هو إدراك المعنى الجزئي المتعلق بالمعنى المحسوسء والوهمي 
المتخيل: هي الصورة التي تخترعها المتخيلة باستعمال الوهم إياهاء كصورة الناب» أو 
المخلب في المنية المشبهة بالسبع. والوهميات: هي قضايا كاذبة يحكم بها الوهمُ في أمور 
غير محسوسة؛ كالحكم بأن ما وراء العالم فضاءٌ لا يتناهى» والقياس المركب منها يُسمى 
سفسطة». فهذا المعنى من الوهم؛ وخصوصاً ما بينه تحت عنوان الوهمي المتخيل قريب 
من معنى الوهم المذكور في عبارة الطحاوي وعليه مُحَمَل. 

وقال العلامة الشريف الجرجاني أيضاً في تعريف الخيال: «الخيال: هو قوة تحفظ 
مايدركه الحسٌ المشترك من صور المحسوسات بعد غيبوبة المادة بحيث يشاهدها الحس 
الشترك كل] العفث البواءقيى ضوانة لحن اكه ف بر عله مغر البظة الأول من 
الدماغ». 

فالخيال والوهم لا يمكن أن يتصرف إلا في الأمور المحسوسة والمعاني المتعلقة 
بهاء وهذا على سبيل العموم هو المعنى الذي أراده الإمام الطحاوي من نفيه بلوعَ الوهم 
لله تعالى» أي: إن الوهم لا يُمكنه أن يحكم على الله تعالى بنسبته صورةً معيّنة إليه» ولاغير 
معينة» فإن نفيَ إدراك الوهم له تعالى مطلّق. 

والحواس تدرك عادة الآمور بطريق الاتصال مع المدرّك إما مباشرة أو بواسطة» 
والحواس بهذه الطريقة من العمل لا يمكن أن يتعلق بأيّ نحو إدراك لله تعالى» وأما 
الرؤية التي ثبتت في النقل» فسوف نوضح لك المراد منها في محله» ولكن هنا نكتفي بأن 
نقول: إن الرؤية المتعلّقة بالله تعالى ليس من قبيل الإحساس الذي يتوقف على الاتصال 
بالمُحَسٌ عند أهل السنة» فهذا ما يجبٌ أن تؤمن به. ولا يتردّد قلبّك في الجزم به؛ فنفينا 


/ام/ 1١‏ 
لكون الحواس متعلقة بالله تعالى لا يستلزم إذن نفيّ رؤيتنا لله تعالى؛ لآن الرؤية المتعلقة 
بالله تعالى- عند أهل الحق ليست من قبيل الحواس المتوقفة على الاتصال. 
«لا تبلغه الأوهام»: مهما خطر في بالك من صُوّر ذهنية عن طريق الصور الخارجية 
التي أدركتهاء فمهما حاولت أن تُشَكُلَها وتُرَكبَّها فلن تبلغ حقيقة الله؛ لأن كل ما خطر 
ببالك أو بنفسك أو بوهمك. فالله سبحانه بخلافه؛ لأنه ليس له صورة» وليس يجسمء 
وليس بحدٌ؛ لأن الأوهامً لا تبلغ إلا ماله صورةٌ وجسم وحدّ. 
والحكمٌ بعدم بلوغ الأوهام لله تعلل صحيحٌ دائأء لافي الدنيا فقطء ولافي الآخرة 
فقطء ولا تبلغه الأوهام: أي كَل الأوهام؛ بمجموعها وبمفردها لا تبلغ الله. 
هذا المعنى الذي ذكرناه قاعدةٌ كبيرة من قواعد أهل السنة خلافاً للمجسمة الذين 
يقولون إن الله سبحانه له صورةٌ وله حَدَ وله قَدْرٌ بمعنى الحجمء ولكن يقولون عن 
أنفسهم: لا نعلم كيفيّتها أي: لا نعلم هيئتها. 
هذا الكلام باطلٌ حالف لما عليه أهل السنة؛ لأن فيه إثباتَ أصل الكيف لله 
ال 
وقد تتابعت أقوالُ العلماء على إثبات هذه القاعدة» أعني: عدم إدراك الله تعالى 
6ه و 3 0 3-5 0 بد 
بالوهم؛ وقد استجلبت من بعض الكتب حوالي عشرة نصوص لعلماء من أهل السنة 
يثبتون هذه القاعدة بمثل هذا المفهوم الذي ذكرناه. 
ول الوقعانقوه الى تقول تحن فيه إن طذمهى علقيادة أل السفة) تعد يعقن 
المجسمة يقولون: لو استحال على الوهم أن يبلغ الله تعالى؛ لانتفت أصول العقائد؛ لأن 
عقائد الإيمان كلها مبنية على الأوهام والصُّور. 
واعلم أن الإمام الطحاوي ل ينف تعلق الوهم بالله تعالى على سبيل الخطابة أو 


188 
غرة الوعقاء ع يوار عضي الجيلة لايع قد يل[ أغار روني غات الوبق وائة تعالة 
إلى قاعدة عظيمة لم أر من وضح أهميتها الكبيرة ى] سنفعله هناء هذا مع أن علماءَ أهل 

السنة أجمعين قد نصّوا على أن الوهم لا يتعلق بالله تعالى. 

ولكن شراح العقيدة الطحاوية مع معرفتهم وإدراكهم لمدى الخلاف الذي 
حصل حول هذا المتن في أنه: هل هو ماش على قواعد أهل السنة أو على قواعد المجسمة- 
م متم أحدٌ منهم بإبراز هذا الأمر ى) ذكرناه» بل اكتقّوا بتقرير هذه القاعدة على ما هو 
المشهور عند أهل السنة وشرحوا كلام الإمام الطحاوي هنا شرحاً إجمالياًء والإجمال لا 
يكفي-كما تعلم ني محل الإشكال. 

والحق: أن عدم إشارتهم إلى هذه القاعدة لا يعود إلا إلى عدم معرفتهم الحقيقية 
بقواعد المجسمة أو عدم اهتمامهم التام بإدحاض قواعدهم, فأغلبُهم اكتفى بالتشنيع 
على المجسمة بذكر بعض المسائل المشهورة التي خالف فيها هؤلاء أهل السنة» وذلك 
دون أن يحاولوا تأصيلٌ وبيان قواعدٍ هؤلاء؛ وتمِييرها عن قواعد أهل السنة» ومعلومٌ 
أن الواحد إذا بيّن أن الاختلاف الحاصل بين أهل السنة وبين المخالفين كأتباع ابن تيمية 
المتسترين باتباع السلف زعراً منهم» هو اختلافٌ واقمٌ في الأصول دون الفروع. ثم بيّن 
أن الإمام الطحاوي قد وافق أهلّ السنة من الأشاعرة وغيرهم في هذه الأصولء فإن 
هذاهو الأسلوب القوي والناجح في دحر خططهم., وإفساد أقوالههم» وفضح عقائدهم. 
وهذا ما سنبينه لك في هذه التعليقات. 


ذكرٌ طائفة من أقوال أهل السنة في نفي تعلق الوهم بالله تعالى: 


أولاً: الإمام تاج الإسلام أبو بكر محمد الكلاباذي (المتوفى 0١8"اه)‏ في كتاب 
«التعرف لمذهب أهل التصوف»» وهو من العلماء المعتمدين لدى جماهير المسلمين ل 


يل 
يقدخ أحد في إمامته ورعايته لأمور دينه. وتحققه في العقائد قال: 


«اجتمعت الصوفية على أن الله واحد أحد, فرد صمد... موصوف بكل ما وصف 
به نفسه من صفاته» مسمى بكل ما سمى به نفسه» لم يزل قدي بأسمائه وصفاته» غير مشبه 
للخلق بوجه من الوجوه. لا تشبه ذاته الذوات ولا صفتّه الصفات. لا يجري عليه شيء 
من سمات المخلوقين الدالة على حدثهم» لم يزل سابقاً متقدماً للمحدّثات؛ موجودا قبل 
كل شيء» لا قديم غيره» ولا إله سواه؛ ليس بجسبم ولاشبح ولاصورة ولاشخص ولا 
جوهر ولا عرض لا اجتاع له ولا افتراق» لا يتحرك ولا يسكن. ولا ينقص ولا يزداد 
ليس بذي أبعاض ولا أجزاء» ولا جوارح ولا أعضاءء ولا بذي جهات ولا أماكن, لا 
تجري عليه الآفات» ولا تأخذه السناتء ولا تداوله الأوقاتء ولا تعينه الإشارات؛ لا 
يحويه مكانء ولايجري عليه زمان» لا تجوزعليه الماسة ولا العزلة» ولاالحلول في الأماكن؛ 
لا تحيط به الأفكار» ولا تحجبه الأستار» ولا تدركه الأبصار” ... لا تنازعه الهممء ولا 
تخالطه الأفكار» ليس لذاته ولا لفعله تكليفء وأجمعوا على أنه لاتدركه العيون» ولاتبجم 
عليه الظنون» ولا تتغير صفاته. ولا تتبدل أساؤه. لم يزل كذلك. ولايزال كذلك”"). 

يقصد بالرؤية بالعيون: أن يُرى في جهة» فهذا ممنوعٌ مستحيل؛ لاستحالة كونه 
تفال فق ميق وصب عن ذللق يعفى العلماء بانعغالة آن افله الأجفان أو العيرة: 
ويريدون بها المعنى نفسه من نفي حصول رؤيته في جهة» ولا يريدون بذلك نفي أصل 


)١(‏ التعرف لمذهب أهل التصوف. تاج الإسلام أبو بكر محمد الكلاباذي (1اه-110م)) 
ص "5-7 ", دار الإيمان. 

(0) المصدر السابق ص 60 7. 

ف وذلك خلافاً لمن زعم أن الله لا يرى إلا بجهة» وأن الرؤية دليل على إثبات الجهة لله تعالى» - 


ل 

وتأمّل كيف يصرح الكلاباذي هنا بأن الظنونَ لامهجم عليه ولا تخالطه الأفكار, 
فهو نفس ما نريد إثباته. 

ثانياً: قال الإمام أبو القاسم القشيري في مقدمة «رسالته) ممزوج بشرح شيخ 
عرشه؛ ومتنزه عن المكان والزمان (ولا فهم يقذره. ولا وهم يصوّره) فهو متنزه عن 
الجوهر والعرضء (تعالى عن أن يقال: كيف هو؟ أو أين؟) هو منزه عن الجسمية 
والمكان)2"0. 

وعلّق العلامة العروسي في ١حاشيته»‏ فقال:«قوله: (ولا فهم يقدره) أي: لقصور 
العقول الكاملةفضلاً عن غيرها_عن الإحاطة به تعالم. ومثل ذلك قوله: (ولا وهم 
يصوره)» وإيضاحه: أن التصوير إنم| يمكن في حق من له صورة وكيفيه والله تعالى منزه 
عن ذلك). اه. 

ثالثاً: قال الإمام أبو القاسم القشيري في رسالته مع شرح شيخ الإسلام زكريا 
0 ((أخبرنا الشيخ أبو عبد الرحمن السلمي رحمه الله قال: سمعت محمد بن محمد 
ابن غالب قال:سمعت أبا نصر أحمد بن سعيد الاسمّنجاني) بفتح الفاء وبالنون (يقول: 
قال الحسين بن منصور) الحلاج مخاطباً خطاب العاءّ: (ألزم الكل الحدث) أي: احكم 
بلزوم حدوث جميع الخلق؛ (لأن القدم) ثابت (له) تعالى خاصة؛ لم مرّ (فالذي بالجسم 


0 وزعموا الإجماع على ذلك» ومنهم ادعى ابن تيمية فقد ادعى أن الإجماع وقع على رؤية الله تعالى 
في جهة» فقد قال في التأسيس (7: ١5‏ 5): «الوجه الرابع: أن كون الله يرى بجهة من الرائي ثبت 
بإجماع السلف والأئمة»» وقال في التأسيس (7: 577): «الوجه العشرون: أن كون الرب إلها 
معبودا» يستلزم أن يكون بجهة من عابده بالضرورة». اه فانظر مدى بُعد رأيه وفساد قريحته. 

.)755:1( «الرسالة القشيرية» مع «اشرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري»‎ )١( 


١4١ 

ظهوره) أي إدراكه (فالعرض يلزمه)؛ لاستحالة خلوٌ الجسم والجوهر عن العرض 
(والذي بالأداة) أي الأسباب (اجتماعه؛ فقواها يمسكه) أي: لو فقدت تفرّق» والباء 
ق الوضعيق صل لما تحدهاء (والذى يو تنه وقند هين فموقف) آي« والقى يالف ركنا 
عجرا نرق زولوت رسفي تالشررورة) .اسار لخي سما والدي 
الوهم) أي: الذهن (يظفر به) أي: ينخيله (فالتصوير يرتقي إليه)... إلخ». اه”") 

والحلاج وإن كان في كلامه ما هو معلوم الانتقا إلا أن هذه الفقرة على سبيل 
المخصوصء قبلها العلماء إجمالآ وخصوصاً ما نقلناه منها. فتأمل_رحمك الله_في العبارة 
الأخيرة كيف ينفي الحلا بلوغ الوهم والخيال لله تعالى عن ذلك نفياً صريحاً لا تردّد 

رابعاً: قال الشيخ الإمام أبو القاسم القشيري في «رسالته) ممزوجة بشرح شيخ 
الإسلام زكريا: (وأخبرنا الشيخ أبو عبد الرحمن السلمي رحمه الله قال: سمعت 
عبد الواحد بن بكر يقول: سمعت هلال بن أحمد يقول: سئل أبو علي الروذباري 
عن التوحيد فقال: التوحيد استقامة القلب بإثبات مفارقة التعطيل وإنكار التشبيه. 
والتوحيد) بالرفع ولي سه لالتوحيد ول كلمي وهي: (كل ما صوره الأوهام 
0 اليس ممتلوء يو نَى مُوَهْوَالتويعٌالِصِارٌ 4 
[الشورى: .2]١١‏ اه() 

وهذه الكلمة التي ذكرها الشيخ هنا مشهورة على ألسنة العوام, لا يستطيع إنكارها 
إلا جاهلٌ أو مجسم. وقد أنكرها بعض المجسمة كما سيجيء. 

خامساً: قال أبو القاسم القشيري في رسالته) ممزوجاً بشرح شيخ الإسلام زكريا 
)١(‏ «الرسالة القشيرية» مع «شرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري» (1: 55). 
(0) المصدر السابق .)66:١1(‏ 


دحل 
الأنصاري: «(سمعت محمد بن الحسين السلمي يقول: سمعت أبا الحسين الفارسي 
يقول: سمعت إبراهيم بن فاتك يقول: سمعت الجنيد يقول: متى يتصل من لا شبيه 
له» ولا نظير له بمن له شبيه ونظير؟) حتى يقال: فلان وصل إلى الله» ويراد به: الوصول 
بالحس والقرب المعهودين (هيهات) أي: بعد ذلك (هذا ظن عجيبء إلا) أي: لكن 
الاتصال به إنما هو (بما لطف اللطيف) أي: بلطفه (من حيث لا درك ولا وهم ولا 
إحاطة, إلا إشارة اليقين» وتحقيق الإيهان» أي: بالإشارة إلى ذلك يعني: بكمال اليقين» 
ومعرفة الله تعالى» ودوام الذكرء وقلة الغفلة) اه( 

فتأمل_رحمك الله تعالى لطف هذا الكلام الصادر من رئيس هذه الطائفة (الجنيد) 
الذي لا يمكن أن يقدح قادح في عظم مقامه في التوحيد والإيمان» وأهل السنة تبع له في 
هذا الطريق. 

سادساً: قال أبو القاسم القشيري في رسالته) ممزوجاً بشرح العلامة شيخ الإسلام 
زكريا الأنصاري: «(وأخبرنا محمد بن الحسين قال: سمعت أبا بكر الرازي يقول: 
سمعت أبا علي الروذباري يقول: كل ما توهمه متوهم) أي: تخيله (بالجهل أنه) تعالى 
(كذلك. فالعقل يدل على أنه بخلافه) إذ المتوهم الجاهل إنما يتوهم الأجسام)». اه(". 

وهذا يعني أن الوهم هو الخنيال ىا وضحناه في أول هذه التعليقة» وأن ذلك كله 
لايتعلق بالله تعالى. وهذه عبارة حقيقة بأن تتخذ قاعدة. 

سابعاً: قال الأستاذ أبو القاسم القشيري في «رسالته» أيضاً في عقيدته التي جمعها 
من أقوال القوم والتي قال في بدايتها: «هذه فصول تشتمل على بيان عقائدهم في مسائل 


.)01/:1( «الرسالة القشيرية» مع «اشرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري»‎ )١( 
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التوحيد ذكرناها على وجه الترتيب» قال شيوخ هذه الطريقة على ما يدل عليه متفرقات 
كلامهم ومجموعاتها ومصنفاتهما في التوحيد: إن الحق سبحانه وتعالى موجود قديم 
واحد حكيم قادر... حتى قال: ولا يتصور في الأوهام ولا يتقدر ني العقول»؛ لأن 
ذلك من خواصٌ الأجسام يحصل لا بواسطة الكميات والكيفيات وإحاطة الحدود 
والنهايات». اه )١(‏ 

وهذا الكلام واضح لا يحتاج إلى شرح خصوصاً بعد كلام شيخ الإسلام زكريا 
الأنصاري رحمة الله عليه. 

ثامناً: قال الإمام البيهقي في «اشعب الإيوان»: «وقد ذكر الحليمي رحمه الله تعالى 
في إثبات حدث العالم وما يدل على أن له صانعاً وملبّرء لا شبة له من خلقه. فصولاً 
حساناًء لايمكن حذفٌ شيء منهاء فتركتها على حالاء ونقلت هاهنا من كلام غيره ما لا 
بد منه في هذا الباب)2"0. 

ثم قال رحمه الله تعالى: ١حقيقة‏ المعرفة أن تعرفه موجوداً قدي م يزل» ولا يفنى» 
أحداً صمداً شيئاً واحداً لايُتَصَوّرٌ في الوهم, ولا يتبعض. ولا يتجزاً. ٠‏ إلخ. اها" 

ثم قال في: «فإن قال قائل: وما الدليل على أنه لا يشبه المصنوعات ولا يتصور في 
الوهم؟ 

قيل: لأنه لو أشبهها لجاز عليه جميع ما يجوز على المصنوعات من سسمات النقص 
الراك اممراح ل ارسي رد رج انيوازرجي تارمت 
نفسه لير ِو نَىء وهو أَلسَمِيعٌ الْبصِير #. ولأنا نجد كلّ صنعة فيه| بيننا لا 


.)57:1( «الرسالة القشيرية» مع «اشرح شيخ الإسلام زكريا الأنصاري»‎ )١( 
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١ 
تُشبه صانعها؛ كالكتابة لاتشبه الكاتبء والبناء لا يشبه الباني» فدل ما ظهر لنا من ذلك‎ 
2١7 على ماغاب عناء وعلمنا أن صنعة الباري لا تشبهه». اه‎ 

تاسعاً: روى الحافظ البيهقي في كتابه اشعب الإيمان» أيضاً قال: «أخبرنا أبو 
عبد الله الحافظ: أنبا علي بن محمد المروزي: ثنا حمد بن إبراهيم الرازي: ثنا يحيى بن معاذ 
قال: جملة التوحيد في كلمة واحدة» وهي أن لا تتصوّر في وهمك شيئاً إلا واعتقدت 
أن الله عز وجل هو مالكّه من جميع الجهات». اه(" 

ولو أردنا أن نتتبع كلماتهم في هذا المعنى لاحتجنا إلى مجلّدات لإيراد ما قالوه في 
ذلكء ولكنّ ما أوردناه فيه الكفاية للعاقل بتوفيق الله تعالى. 

والحاصل من ذلك كله: أن القاعدة التي اعتمدها أهل السنة: هي أن الوهم لا 
يبلغ الله تعالى» بمعنى: أننا لا نستطيع أن نتصور الله تعالى بخيالناء بأن نفترض له صورة 
أو شكلاً معيّناً أو ليس معيئاً وذلك؛ لأن الله تغالى ليس له شكلّ أصلاً ولا صورةٌ 
فالشكل والصورة لايثبتان إلا للأجسام والمركبات والله تعالى لبس كذلك. ويوجد كثيرٌ 

ف العصوصن نقيت هذا العتى: 

كل فقرةمن فقرات«المشيدة الظطضاوية)» عبار ةع قاغدة: والعيعيب أن كث رامق 
شرّاح هذا المتن ‏ وأخصٌ المعاصرين ل ينتبهوا إلى أن هذا المتن عبارةٌ عن قواعد كلية» 
فلم يسن كثيرٌ منهم استنباط أصول العقائد منها وتوضيحها كا ينبغي. 

وأما الذين ينتسبون إلى السلف وهم ذَوُو الأصول المبنية على التجسيم والتشبيه 
تبعاً لابن تيمية» وأحرى بهم أن يُسمّوا ١نَيْمِيّة»‏ فقدذكر غير واحد منهم في شرح عبارة 


.)1١78:1( «شعب الإيمان»‎ )١( 
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لحل 
الطحاوي: الوهم: عبارة عن الظنّ فقال رائدهم ابن أبي العز الحنفي هنا: «قال في 
الصحاح توهمت الشيء: ظننته» وفهمت الشيء علمته'١2»؛‏ فبنى على ما التقطه من كلام 
صاحب الصحاح. وتبعه من غير بحث ولا تنقيب غيره”"» مع أن الجوهري صاحب 
الصحاح قال أيضاً: «وهم: وَهْيْتٌ في الحساب أَوْهَمُ وما إذا غلطت فيه وسهوتء 
وومّمت في الشيء بالفتح أَهِمٌ وَعْما إذا ذهب وهمّك إليه وأنت تريد غيره» ولو دقّقوا 
قليلا في كلامه لعرفوا أن تعريف الوهم بالظن فيه نوع تسامح, أو تعيين أحد مستعملات 
اللفظ. وليس هو المتبادر إلى الفهم من الوهم, ولكنه يستعمل فيه» وعلى كل حال فقد قال 
الأزهري في تبذيب اللغة: «وللقلب وهْمٌء وجمعه أوهام, والله لا تدركه أوهام العباد. 
ويقال توهمت في كذا وكذا وأوهمت الشي: إذا أغفلته». اه وكان ينبغي عليهم ألا 
يحملوا الوهم هنا على معنى الظن إلا إذا أرادوا الظن بمعنى ما يخطر في القلب. فيرجع 

إلى ما حققه الأعلام بحسب ما نقلناه أولاً. 
وإنما احتاجوا إلى تفسير هذه الكلمة بهذا المعنى فيم| يظهر لي؛ لأنهم لو أقرٌوا بأن 

8 5 و 

الوهم هو على النحو الذي أوردناه نحن» للزمهم إبطال عقائدهم المبنية على الوهم 
أصلاً ولكنًا قد أظهرنا بطلان هذا التفسير كم) مضى ! وهم إنَّا فسروا الوهم هنا بالظن؛ 
لأهم يقولون: إن لله تعالل صورة يمكن إدراكها بخيالنا ووهمنا وإنل تحصل لنا في الحياة 
الدنيا إلا أنها تمكنة في نفسهاء فلو اعترفوا أن الطحاوي قائلٌ بنفي إدراك الوهم لله تعالى 


0 انظر الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية» وهي مجموعة من الشروح عليها جمعها بعضهم» 
وطبع الكتاب في مكتبة الإيران. 

قرف انظر مثلاً «صاحب الهداة الربانية في شرح العقيدة الطحاوية» لعبد العزيز الراجحي ١(‏ :5 ١")فقد‏ 
قال: «الأوهام جمع وهم وهو الظن». اه. 


ولا ننسى أن ننبه إلى أن بعضهم كالفوزان حمل الوهم على الخيال ك| قلنا فقال: 
«فالوهم راجع إلى الخيال» والفهم راجع للأقيسة والمقارنات27»: اله وتحمذ الله أن 
صرح واحد منهم با قررناه» وإن لم ينقحه ولا يستدل عليه ى) فعلنا. 


قال الطحاوي: (ولا تدركه الأفهام) 


الإدراك معناه أيضاً -: البلوغ والوصول. 

قال الأصفهاني في «المفردات»: «وأدرك: بلغ أقصى الشيء. وأدرك الصبيٌ: بلغ 
غاية الصّباء وذلك حين البلوغ». 

وقال الفيرو زآبادي في «القاموس»: «الدَّرَكُرّكة_اللحاق... واستدرك الشيء 
بالشيء: حاول إدراكه به. وأدرك الشيء: بلغ وقته وانتهى» وفني». 

فإدراك الشيء_لغة_معناه: اللحوق به والوصول إليه والانتهاء إليه. 

الأفهام: جمع فهم. قال الفيرو زآبادي في «القاموس»): «فهمه_كمّرح_فهيأ تمرك 
وهي أفصح. وقهامة: ويكسرء وقهامية: علمه. وعرفه بالقلب». 

فالفهم هو إذن: العلم بالقلب في أصل اللغة. 

ولاحظ أن النفي جاء في صيغة المضارع؛ ليفيد النفي المتسلط على الدوام المفهوم 
من الفعل المضارع دوامً نفي إدراك المخلوقات الله عن طريق الأفهام والأفهامٌ عبارة 
عن التعقل» الذي فالععول كلها لافد رلك سقيفة الله. 

وهذه قاعدة من قواعد أهل السنة (الأشاعرة والماتريدية) فهم لا يخوضون في 
ذات الله خلافاً للفكرة السائدة عنهم التي أشاعها الحشوية من المنتسبين إلى السلف 


.)١78:1( «الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية»‎ )١( 
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وهي أن: الأشاعرة يخوضون في ذات الله والحقيقة الظاهرة لمن عنده أدنى علم بمذهبهم. 
0 1 سو اه اه 50 2170 5 َ 01 3 
هم أبعد الناس عن الخوض في ذات الله تعالى» فغاية ما يتكلمون عليه إنم|ا هو أحكام 
تتعلق بالذات والصفاتء ثم يقتصرون على المقطوع به ويّدّرون ما سواه. 

وإنما يخوض في ذات الله تعالى من يثبت له الصورة» والكيفيّة» وا حركة» والأوضاع 
المختلفة» والنزول» وحلول الحوادثء وغير ذلك من صفات الأجسام والمخلوقات. 

وحاصل قول الطحاوي رحمه الله تعالى: «لاتدركه الأفهام» أي: لاتعلمه القلوب 
علمٌ إحاطة» والعلم لا يحيط بحقيقة الله تعالى» لا ذاتّه ولا صفاته. وقد سبق أن أشرنا 
إلى ذلك المعنى عند كلامنا على الوهم, فالعقول لا تستطيع أن تلحق به سبحانه ولا أن 
تبلغه. وهذه العبارة ‏ هى فى الحقيقة ‏ قاعدة أخرى من قواعد أهل السنة» وعلى ذلك 
مشى المحققون منهم. أي: إن ذاته لا يمكن تعقل حقيقتها ولا العلم بحقيقتهاء فغاية 
ما ندركه بعقولنا عن الله تعالى أحكام ثابتة أو منفية عنه جل وعلاء أما ذاته وصفاته. فلا 

وفي ذلك المعنى روى الإمام البيهقي في «الأسماء والصفات» فقال: «أخبرنا أبو 
عبد الله الحافظ: نا أبو العباس هو الأصم: نا محمد بن إسحاق: أنا عاصم بن علي: نا أبي: 
عن عطاء بن السائب: عن سعيد بن جبير: عن ابن عباس قال: تفكروا في كل شيء, ولا 
تفكّروا في ذات الله)27©. 

وقال في «شعب الإيمان»: «أخبرنا حمزة بن عبد العزيز: أنبأ أبو الفضل عبدوس 
ابن الحسين بن منصور: حدثنا أبو حاتم محمد بن إدريس الرازي: حدثنا محمد بن حاتم 


الزمّي المؤدب: أنبأ علي بن ثابت: عن الوازع بن نافع: عن سالم: عن ابن عمر قال: قال 


.)55:7(:)514( باب ماذكر في الذات‎ )١( 
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رسول الله يَكّ: «تفكروا في آلاء الله) ‏ يعني: عظّمتّه ‏ «ولا تفكروا في الله». اه ثم قال 
البيهقي: هذا إسناد فيه نظر”"". 

والروايات الدالّة على هذا المعنى كثيرة» والآثار الواردة عن السلف أجل من أن 
فصر ءوقيسيق الأقبان بعضها ولا خالك هذا الس عالق 

إذن الخوض في حقيقة ذات الله ممنوع ولا ينبغي» وذلك؛ لأنه يستحيل علينا 
إدرايقة الذاتوومزة الغريك إنشاق الوقس افيد هل نالا تدك ولا قال الولو 
سلّط الإنسان جهده لإدراك ذات الله تعالى- وهي أصلاً لا ترك لوقع في وهمه صورٌ 
كثيرة يظنها حقيقة الله تعالى» وهذا هو عينٌ ما وقع فيه كثير من الفرق الإسلامية المنحرفة» 
كالمجسمة» وغير الفرق الإسلامية كعبّادٍ الأوثان. 

وبعض الناس من يظن في نفسه زيادة فهم, لا يعرف العلة من النهي عن التفكر 
في ذات الله تعالى» ويظنٌ جهلاً منه: أنَّ هذا منع للناس من التفكير والنظر والبحث» 
وتحجير على عقول الخلق» وكتم للفكر الحرٌ إلى غير ذلك من التوشٌّمات المبنيّة على أهواء 
حضة:» والحال أنه لبس هناك من علاقة مطلقاً ببنه وبين ما ذهب إلبه؛ وإنا الأمر ىا 
أوضحناه. فإن المنع لامتناع إدراك الحقيقة» أما الأحكام التي يتصف بها الله تعالى» ككونه 
موجودا وقادرا وعالما ونحو ذلك ثما يبحثه أعلام أهل السنة في التوحيد والكلام» فهذا 
واجب إما عينا في الضروري منه» أو كفاية على الأمة» فالنظر واجب كم قررناه سابقاً. 


قال الطحاوي: (ولايشبه الآنام) 


الآنام: هم المخلوقونء والله سبحانه وتعاللى ليس كمثله شيء؛ كما ورد في القرآن 
والأحاديث» وعن السلف». والتابعين» والخلف. 


.)753557:1(:)١19( باب أسامى صفات الذات‎ )١( 


١ 
قال صاحب «القاموس»: «الشّبه بالكسرء والتحريك» وكأمير: المثل». اه().‎ 


فالمعنى: أن أحداً من الأنام لايشبهه. قال البابرتي: «ولا يُشبهه الأنام» وهوكل ذي 
روح» وقيل: جميع الخلائق» وقيل: المراد بالأنام: البشر» وهو الأشبه؛ لآنه أراد به نفي قول 
المشبهة والمجسمة؛ حيث وصفوا البارئ بأنه جسم على صورة البشرء وأيضاً أراد نفي 
الأب» فعلى هذا أفاد قوله: (ولا يشبهه الأنام) غير ما أفاد قوله فيم| سبق: (لا شيء مثله)؛ 
لأن الأول عام وهذا خاصء فيكون مبالغةً في تنزيه الله عز وجل عم لا يليق به)”". 


ثم قال: «قال في «التبصرة»: المماثلة: اسم جنس يشمل أنواعاً أربعة: المشايبة» 
والمضاهاة» والمشاكلة» والمساواة. 

والمائلة بجميع أنواعها منتفيةً عن الله تعالى؛ لأن المثلّين هما اللذان يسدٌ أحدهما 
مَسَدّ الآكَرء ويقوم مقامَ صاحبه» ويصلّح لما يصلح له المثل الآخر» وما سواه لا يسدٌ 
مسدّه؛ لكونه مقهوراً تحت قهره. فلا يصلح له القهار. 

وأما المحققون فقسموا بوجه آخرء وقالوا: إن الاتحاد بالنوع مماثلة» وبالجنس 
مجانسة» وبالكم مساواة» وبالكيف مشابهة» وبالمضاهاة كاتحاد زيد وعمرو في بنوة بكر 
مناسبة» وفي الشكل مشاكلة» وبالوضع موازاة» وبالأطراف مطابقة» كاتحاد أطراف 
طاسين عند انكباب أحدهما على الآخر)”". 


.)١١651:1( «القاموس المحيط)‎ )١( 
. «شرحه على العقيدة الطحاوية» ص55‎ )( 
. لوف المصدر السابق ص57‎ 


وهذا التقسيم الثاني هو التقسيم الأكثر دقة» وهو المشهور عند المحققين من 
المتأخرين 

فمعنى كلام الطحاوي: أي: لا تُشبه ذاتّه ذواتٍ مخلوقاته» ولا صفاته صفاتٍ 
خلوقاته. 

فحين نقول: الله قادر والبشر قادرون» فقدرة البشر لا تماثل قدرة الله عز وجل؛ إذ 
قابرة الله لبس كبكليها تمق قدرات البعر و شقدرات البقر كاتعان سلف هن تعلق 
قدرة الله وأثرها. 

قوله: «ولا يشبه الأنام» يشمل نفي الشبه عن الذات وعن الصفات وتعلّقات 
الصفات؛ فكل ما لله سبحانه من صفات أو ذات أو إضافة فلا يُشبه ذلك شيئاً مما هو 
ثابت للخلوقاته. 

والاشتراك الواقع إنم| هو ني الأسماء من حيث دلالتها على الأحكام» لا من حيث 
دلالتها على الحقائق ق؛ يقال: الله عام ونحن عالمون» والله موجود ونحن موجودون. 
ولكن ليس علمه كعلمنا ولا وجوده كوجودنا.. وهكذا. 

وكلمة «عالم» و«موجود) و«قادر» إن) تثبت تثبت أصل الحكم, وهو الوصف بالقدرة 
والعلم والوجوده ولكن لادليل فيها مطلقا على أنعلم الله تعالى في حقيقته كعلم البشرء 
أو آن حقيقة قدرته دف ايه كقدرة البشر» ؛ أو أن وجوده ‏ جل كوجودهم, ومّن 
أخذ من الاة شتراك في الأساء الاشتراك في الحقاة ثق» فقد ضِلَّ في فكره وأخخطأ في إدراكه. 

قال الفيروزابادي صاحب «القاموس»: «الشَّيْه والشّبّه والشبيه هو المثل»), من 
ذلك: لا يشبه الأنام: لا يواثل الأنامٌ ولا الأنامُ ياثلونه. 

الأنام عموما تُطلّق على المخلوقات» وخصوصاً على المخلوقات العاقلة. 


لمي 

والدليل على هذه القاعدة: لس كيو َىء وَهوَ ألمي عٌالبصِيرُ 4. وقوله 

تعالى: # وَلَمْيَكن أهكفوًا لَحَد 4 [الإخلاص: :]1 وقد وردت آياتٌ كثيرة فيها 
تسبيح وتنزيه لله سبحانه وتعالى فيها نفيٌ الشبه عن المخلوقات. 

وقدقوائرت كلاث الستلف: والأحاديت والآياث غل نفي الشبيه عن الله تعال: 

ففي «الجامع الصحيح) (سنن الترمذي) عن أبي بن كعب: أن المشركين قالوا 

لرسول الله يكلله: انسّت لنا ربّك» فأنزل الله #فل هوالئه لخد + أده المسمذ 4 

[الإخلاص: ١-؟]‏ فالصمد: الذي لم يلد ولم يولد؛ لأنه ليس شيء يولد إلا سيموت» 

05 5 2 0 5 حير نذا تا .سر" ع 2 

ولاشيء يموت إلا سيورث,ء وإن الله عز وجل لا يموت ولا يورث # وَلَم يكن لَه 


ودح 


كُفُوًا سد 4 قال: لم يكن له شبيةٌ ولاعدلٌ» وليس كمثله شيء27. 

-وفي مستدرك الحاكم» عن أب بن كعب رضي الله تعالى عنه: أن المشر كين قالوا: 
يا محمد انسبٌ لنا ربّكء فأنزل الله عز وجل: #قْلٌ ه واه أَحَدٌ * أمّهُ ألصَمَدُ لم 
حدر ولد 2 وَلَمْ يك لمَكُهُوًا أَحََد 4؛ لأنه ليس شيء يولد إلا سيموت 
وليس شيء يموت إلا سيورث وإن الله لايموت ولا يورث ول يكن له كفواً أحد. قال: 
م يكن له شبيه ولاعدل وليس كمثله ثبيء. هذا حديثٌ صحيح الإسناد ول يخرجاه”2. 

-وروى هذا الحديث أيضاً الإمام البيهقي في «الأسماء والصفات» في جماع أبواب 
ذكر الأسماء التي تتبع نفي التشبيه عن الله تعالى(”. 

سووواه أيضاً في «شعب الإبوان» عن أى بن كعب: «أن الشركيق قالوا: يا مد 
)١(‏ أبواب تفسير القرآن» باب وفي سورة الإخلاص (7775). 


قرف كتاب التفسير» باب تفسير سورة الإخلاص (/19/817). 
(*) باب بيان أن لله جل ثناؤه أسماء أخرى (00): (1: 47). 


1 
ع ا ب ترات لحر « امه الصحمة #اقال: الضمد 
الذي #لع ميد وَل يُولَدَ * وَلَم يكن لمكفوًا أَحد 4؛ لأنه ليس شيء يولد 
لسوت ويس شي بعت سرش وا رت وتوا 


0 


# وَلمَيَكن َم حك هوا حل 4 لم يكن له شبيه ولاعدل» وليس كمثله شيء؟ .ه200 


- وروى البيهقى أيضاً في اشعب الإيمان» عن ابن عباس رضى الله عنه في قوله: 


#هل تَعَام سيا © [مريم: 10]: ١‏ هل تعلم له عز وجل مثلاً أو شبهاً». اه( 

إذن نفي الشبيه وارد في السنة» خلافاً لمن زعم أنه لم يرد نفيٌ الشبيه عن الله 
تعالى» ولا يلتفت إلى من قال إنه لم يرد نفي التشبيه في الشريعة. 

كلّ هذه النصوص - وغيرها الكثير ‏ فيها دلالةً على نفى الشبيه عن الله سبحانه 
وقعال, 

هناك بعض الناس يشككون في هذا القول ويقولون: لم يردفي الكتاب والسنة نفي 
الشبيه وما ورد هو نه نفي المثيل» ونفي ي المثيل لا يستلزم نفي الشبيه» » فهذه النصوص فيها 
نفى الشيدين اللا وخلوقات: 

قال ابن تيمية: «وإنما المقصود هنا: أن مجرد الاعتماد فى نفى ما ينفى على مجرد 
نفي التشبيه لا يفيد؛ إذ ما من شيئين إلا يشتبهان من وجه. ويفترقان من وجه. بخالاف 
الاعتاد على نفى النقص والعيب ونحو ذلك؛ مما هو سبحانه مقدّس عنه؛ فإن هذه 


يقةصحيحة)20. 


.)2٠١١( باب الإيمان بالله عز وجل‎ )١( 
.)١71( باب أسامى صفات الذات‎ )0( 
.)0175 :7( «مجموع الفتاوى)‎ )9( 


ارخا 


هو يعتبر نفي التشبيه من كل وجهٍ غير غير شرعيٌ؛ إذ ل تأت الشريعةٌ به ولا ورد عن 
السلف. فإن كل شيئين موجودين لا بد عنده من وجه شبه بينهماء ولا يسلم أنه إن 
قال بالتشبيه من بعض الوجوه يلزمه إثبات التساوي في الأحكام لحماء ولذلك تراه إذا 
نفى التشبيه يُقيّده ببعض الجهات» ولا ينفيه مطلقاًء ويزعم في بعض ال مواضع أنه إن ينفي 
التكييف والتمثيل لورود الدليل على ذلكء ف: فنفيٌ التمثيل من الآية» ونفي التكبيف من 
السلف. وينسى أنه يقول في بعض كتبه: وحاصل كلام هؤلاء أن الكيف ثابت لله تعالىى 
ولكنا لا : 1 نستطيع : تعيينه ومعرفة صورته لحقيقية» ولذلك يفسرون نفي ا لسلف للكيف 
بنفي علمهم به أما هو في نفسه فثابت! 

وهذا مغالطة وتخالفة للقرآن والسنة والسلف. وما لم يستطع إنكارٌ أن السلف 
8 2200100 ع ع ع 
ذمُوا المشبهة لحأ إلى التأويل بقوله بآن مرادهم بنفي الشبيه نفيّ المثيل من كل وجه. 
وبذلك تم حصر نفي التشبيه ف لا يمكن لعاقل أن يقول بإثهاته. 

في اللغة: الشبيه والمثيل والعدل. كلها القاظ مسار لدت ها يعن أماني 
التدقيق فيوجد بعض الفروقات بينها سنأتي على ذكرها قريباً بإذن الله. 


قال الطحاوي: (حي لايموت) 


020 ووء 5 قروو د سه و 2 


قال تعالى: 3# لَه لا له لا هوالح الْعَومُ اتَأحْدم َه اهم لما العكوث 
ماف رض من دا لك ع سك لات اليوط ول وَلا يْحِِطُونَ 
دقع ع ون ملم ايآ سمي 2 يد ألصَمنواب وَالْضيٌ ولاو 2 7 وَهْوَأَلْعَنُ 
لكي + [القية ممع ]ووقال شيال: ا 4 دكا كه إِلَاهْوَالْسالْفيُومْ # يل عَليكَ 


و 0 يحيل نيل # 1[ [آل عمران: لكر وهذه الآي 
وككهاق القرآن الكريى ندل كيل أن اشساق نميف بانقياة: 


585 


ومما على ذا ذلك أيضا قو لمتحال: ا راوأَلسَمَة 
و و عه 


مكرك أده : 20 # [غافر: 15]. 


قال البابرتي: «ففي هذه الآية دلائل من حيث العقل والسمع على حياته؛ لأنه بدأ 

بذكر الصانع اده مسحياب ا 
ثم ذكر دلائل الصنع بقوله: #جَكلَ #. ثم ذكر المصنوع بقوله: #الْارصٌ 4. ثم 

دلالة المصنوعية بقوله: #قَرَارا #. أي: ا ب 
عليهاء وتفترشونها وتتعيشون فيهاء وهي مذلّلة لاتدفع عن نفسهاء وشقٌّ الأخهار فيهاء 
وأنبت أنواع الثار منهاء ثم قال: وَأَلسَمسآء 4 أي: سقفاً محفوظاً قائاً في المواء بلا 
عمد ولا علاقة» ثم خاطب العقلاءً في تصوير جواهرهم وتركيب أبدانهم؛ لينظروا في 
آيات ألوهيته» وكمال قدرته وحكمته. فقال: #وَصَوَرَكُمْ َلَحْسَنَصُوَئكُمْ # 
وهم يعلمون أنهم كانوا أمواتاً نُطفاً سّلَت من صلب الرجل وترائب الأنثى» ثم صارت 
النطفة في قرار مكين في ظلمات ثلاث انقطع عنها تدبير الأبوين» فدهُم على ربوبيته 
بآثار صنعه بقوله: #وَصَوَّركُم 4؛ إذ لا صنع إلا بالصانع» ودُم على معرفة حكمته 
وعلمهم بآثار الإتقان والإحكام بقوله: #دَأَحْسَنَصُوَرَكُمَ 4 أي: أحسن تركيبها 
منتصبة قامثها غير منكبة» وأبدع في بدنكم من القرن إلى القدم أشياءً يتحير العقل في 
إدراك كنه حُسنهاء وركب فيكم العقل الدرّاك ثم ذكرهم بنعمه عليهم فيا تقوم به 
أنفسهم فقال: #وررَة ويَنَلطَيبَتِ 4 أي: رزقكم من أطيب ما أخرج من الأرض؛ 
ا أ فجعل أطيبه وألينه رزقاً للبشر» وسائره رزقاً للدواب, ثم 
قال : «دلكُم أسَمْرَبكم كُمّ * أي: الذي صنع بكم هذا هو ربكم لاربٌّ سواه ثم قال: 
0 هْوَائْكَ لَكَإِلهإِلَاهُو» علمهم الاستدلال أن الفعل المحكم لا يتأتى إلا من حي 


نينا 


قادر عالم؛ إذ من ينسب مثل هذه المصنوعات إلى ما ليس بحي يكون مجنوناً خارجاً عن 
عداد العقلاء. وكا يستدل بالفعل المحكّم على كون الفاعل قادراًء يستدل به على كونه 
حيّاً؛ِ إذ الحياة شرطٌ ثبوت القدرة» وفي قوله: # هُوَاَلْحَتٌ 4 إشارةٌ إلى أنه هو الحيّ 
المطلّق الذي حياتّه بذاته» وإلى أن حياةً غيره عارضة مستفادة من فيضه. فهم أحياءٌ بحياة 


هي غيرّهم. فلذلك يحل فيهم الموت بآفي, فأما حياته بذاته فيستحيل أن يحله الموت؛ 


إذ 
الولجيبثاته الأزق لأيرول» وإليه الإشارة بقو له سيحانه: ويك رْعلَال ىل 
يموت #[الفرقان :]200 


وهذا كلام نفيس من هذا المحقّق» ويناسبه اقترانُالحياة بالقيومية في قوله تعالى: 
هك إكهإِلَا مولس ألميو َاتَأَحْدَ ِكَةوَلَا ووم 24 والقيوم: هو القائم بذاته المقيمٌ 

لغيره» أو هو القائم بتدبير أمر الخلق. 

فكون الله حيّاً ورد في القرآن والسنة» والأدلّة على ذلك كثيرة» والعقل يوجب كون 
الخالق لهذا العالّم حيّاً لا ميتا فكل دليل دلّ على علم الله تعالل وقدرته وإرادته» فهو 
بعيئه ذال عل أن الله تعالى حية؛ لاستحالة عالِم مُريد قادر غير حيّ. 

وليس المقصودٌ با حياة الحركة» ولا النموٌ ىا يتوهم بعضٌء بل الحياةٌ هي صفةٌ 
ثابتة لمن قام به العلم والإدراك والإرادة والقدرة» فهذا فرق ما بين الحي والميت» وليمس 
الفرق في الحركة» فكثيرٌ من الأموات الذين ليس فيهم حياة يتحركون, كالكواكب 
والأشجار والرياح. 

والحياة ليس ها أمر يلازمها وتقتضيه لذاتباء ولكنها صفةٌ نُصحّح الاتصافٌ 
بصفات الإدراك» كما مضىء فلا يقال: إذا كان الله تعالى حياًء فهو متحرّك؛ لأن الحركة 


)00 شرح العقيدة الطحاوية»)» ص7 . 


حل 
ليست من مقتضيات الحيّ» بل هي مشروطة بكون المتحرّك متحيزاً فعلا بنفسه» 
تكن اللتعال لبس متحيوا ولا قاعلا يفيه قله يسن لمحل كله لبس تكفا 
يقول بذلك بعض المنتسبين إلى السلفء ويقولون: إن ذلك هو معنى أن الله تعالى يتتصرٌ ف 
بذاته» بمعنى: أنه يفعل فيها ما يشاء من أفاعيل حادثةٍ بإرادته وقدرته. فالإله عندهم 
يويد ويغتر من الحوال ذانه وصفافه كابشاء» ركد اال عند آهل السئة تدرعاً وغفالا. 
قال الطحاوي: (قيُومٌ لا ينام) 

القِيُومُ: هو القائم على شؤون خلقه. وهو المقيمٌ لغيره» أي: لا قيام لأحد من 
المخلوقات إلا بإقامة الله له. قال ابن منظور في «اللسان»: «ابن الأعرابي: القَيُوم والقيّام 
ادير واحد. وقال الزجاج: القيُوم والقيّام في صفة الله تعالى وأسمائه الحسنى: القائم 
بتدبير أمر خلقه في إنشائهم ورَزّقهم وعلمه بأمُكنتهم, قال الله تعالى: #وّمَامِن دَآبَةَ في 
لْذرضٍِ إِلَاعَلَ لله ررْفهَا وَيَعَدُمُسَتَقرّها وَصُسَتَوَدَحَها 4 [هود: 5]). 

قال البابرتي: «القيوم: هو القائم على كل نفس بما كسبتء وقيل: هو الحافظ 
وقيل: القائم بتدبير أمر الخلق» وقيل: القائم بذاته المقيم لغيره. وقوله: (لا ينام) نفي 
للنوم والسّنة والسهو والغفلة عنه)”"©. 

لو لم يرد الله إدامة وجودنا لرّلنا: إنَألَهَيمَسك السَموت وَالْدرض أن نزولا 4 
[فاطر: ]4١‏ - والزوال هو الفناء ‏ أي: لولا تَعَلّىّ قدرة الله وإرادته ببقاء السماوات 
والأرض لَمَنِيتاه فلا تقوم المخلوقات جميعاً بأنفسهاء والوجود الحادث مُستورٌ بإيجاد 
الله جل شأنه. 

لماذا قال: «لا ينام»؟ لأن النوم يستلزم غيبوبة النائم عن الغير» وهذا يستلزم 
القطاء تعلقات القنوم من عي انعو قروم ولي عن اناق حنته. 


00 شرح العقيدة الطحاوية)» ص5 ؟ . 


ا 
وقوله: ١لا‏ يموت» تفصيل وتمييرٌ ل١حيٌّ)؛‏ لأن الأحياء تموت إلا الله سبحانه» 
فهو حي لا يموتء وكذلك «لا ينام» تفصيل وتمييز ل«قيوم»» فقيوميّة بعض الناس 
تنقطع عم| هم مدبّرون له أما قيومية الله فلا يرِدُ عليها أي انقطاع. 
«قيوم»: صفة مبالغة» فالله سبحانه موصوف بالغاية في قيامه بشؤون خلقه؛ فليس 
فوق تدبيره تدبير» فلا قيمة ولا حقيقة إلا بجعل الله تعالى وإبقائه إياهم موجودين. 
قال الطحاوى: (خالق بلا حاجة) 


أي: بلا افتقار إلى ما يخلقه مطلقاً. 


جاء في الساف لغرب #اللةتمال ودس انارق بو إنكاان: وفي التنزيل 9# هو 
أسَُالْكَقُالبَارِىئالْمْصَوَدْ 4 [الحشر: 4 011 وفيه مَل وَهْوَاحَلَىالمَِيِمٌ > [يس: »]14١‏ 
إنما دم أوَّل وَهْلة؛ لأنه من أسماء الله جل وعز. 

الأزهري: ومن صفات الله تعالى الخالق والخلاق» ولا تجوز هذه الصفة بالألف 

واللام لغير الله عز وجلء» وهو: الذي أوجد الأشياء جميعها بعد أن لم تكن موجودة. 
وأصل الخلق: التقديرء فهو_باعتبار تقدير ما منه وجُودُها وبالاعتبار» للإيجادٍ على وفقٍ 
القدو ب هالن, 

والْخَلقٌ في كلام العرب: ابتداع الشيء على يثالٍ لم يُسبّق إليهء وكل شيء 
غلنه الثاقيى تتكوقه عل غير مدال شق بيد 118 ككل وا لياه ثرت 
لْعنلْبينَ # [الأعراف: 0104 قال أبو بكر بن الأنباري الخلق في كلام العرب على وجهين: 
أحدهما: الإِنْشاءٌ على مثال أَبْدعَهء والآخر: التقدير» والخلق هو: الإيجاد بعد العدم» قال 
ابن سيده: تلق الله الشيء يَخلّقه خلقاً: أحدثه بعد أنْ لم يكن». 


حاجٌ الرجلٌ يَحُوجٌ ويحيجُ» وقد حُجتُ وحِجتُ أي: احتّجتُ. 
والخوج : الطَّلَبُء وَالحُوْجٌ الس وأحوّجه الله والُحوجٌ الحم من قوم حَحَاويجَ». 
مكو ادقع لها بان تعر لم جام يع تر م كر لوالو اسه عل كير 
وسعم: أن عر كاك تماق غل خره! قال تعاك عو الس اقميدة 
وتعالى الله عن أن يحتاج إلى غيره» وخلقه تعالى المخلوقاتٍ ليس لحاجته إليهم؛ بل ليعقب 
ما ا ساس د بين 
مَا َس بد مهم من رذق وما 2 أن طعتره 2 إِنْ ع اراق الف لْمَتِينُ # [الذاريات: 
سن اناري بساك رهزل لاد اليد 


وقال تعالى: تكبا الناش أنشر لمر إل أله الله هوالْع ا لْحَمِيِدٌُ # [فاطر: .]١5‏ 

# يلق #: اسم فاعل معناه: مُوجدء إما مُوجد المادة وصورة المادة» أو مُوجد 
الصورة من مادةً قد أوجدها سابقاً. والله تعالى هو موجد الصورة والمادة» فهما حادثتان. 

وعندما نقول: إن معنى «الحاجة»: 57 كمال النيء على غيره. فهذا معنى 
دقيقٌ ومهمٌ جداً» يحسن بالناظر أن يتوقف عنده ليتأمل فيه تأملاً كبيراً وحاصله: أنه إذا 
توقف كالّكَ على غيرك فأنت محتاجٌ إليه. فخلْقٌ الله أيّ شيءٍ ليس لاستكمال ذاته تعالى» 

و 

ولا لاستكمال كمالاته من الصفات التى يتصف تعالى مهاء بل خلقه المخلوقاتٍ هو كمال 
للمخلوق لا لذاته العليّة. 

ألا يستلزم هذا أنه تعالى لو شاء أنْ لا يخلق لََ] خلق؟ هل هناك مُوجِبٌ أوجبّ 
على الله أن يخلق شيئاً؟ لا بالطبع! 

شان للكض اج و إزاس و اعد وساق إزادة الأدلية بذلكهو السيب 


3" 
الأول في إحداث الخلق» ولو أراد أن يُعدم هذه المخلوقاتٍ ل أنقصّ ذلك من صفاته 
الكالية شيعا كا آن كلق إباها لأبريدمن #الاتدعا شآنه وهذا الى لاخلافقه 
بن وين لها لقنو .]ل الاب شدييض الفالقينةة والتشرية الستية فاكهرا أن 
خلقٌ الله تعالى هو كمال له أو من كماله؛ وأطلقوا العبارة الأخيرة لإفادة لزوم كونه خالقاً 
بالفعل» وأنه لا يكون خالقاً إلا إذا خلق بعض الخلق بالفعل» فصار تعبيرهم (من كاله) 
مقارباً لتعبير المتفلسفة بأنه علة للعالمء غاية الأمر أن هؤلاء المجسمة ادعوا أن هذا كله 
يكون بإرادة الله واختياره» مع قوم بعدم إرادة قديمة لله! وهذا لا يستقيم مع نفيهم 
الاضطرار عنه جل وعلا. 

أي: زعموا أن كون الله تعالى خلاقاً بالفعل من كالات الله وهذا معناه عندهم: 
أنه إذا لم يصدر عنه أي مخلوق فهذا فيه تنقيصٌ لكمال الله تعالى» ويدّعون أن في ذلك 
بخلا» وأن كون الله تعالى جواداً يستلزم أن يُوجد كل ما لهُ القابلية للإيجاد. وقد اشترك 
في هذا الأصل الخطير الذي يستلزم تعجيرٌ الله تعالى ونفيّ إرادته» وجِعْلَّهُ جرد علة أو 
فاعلاً بالطبيعة» اشترك فيه كل من الفلاسفة وأهلٍ الفيض؛ وبع الحشوية الذين 
يعون لتساك بكلام السلف:» فاذعوا أن كون الله تعاق خالقاً بالقعل كال شه :أنه 
م يمرّ على الله تعالى حال مقدّر ولا محمّقٌ كان فيه وحدّه» فلم يرل عندّهم مع الله تعالى 
بعضٌ مخلوقاته. ثم يدعي هؤلاء أنهم يخالفون الفلاسفة! 

وقد تعرض لنحو هذه العثرات بعض الصوفية الذين زعموا أن كون الله تعالى 
قادرا يستلزم إعطاء كل شيء ما يقبله» وأن الإعطاء واجب لأجل القبول وهو موافقة 
للمتفلسفة, وإن وشَّحوا ألفاظهم وزيّنوها ببعض عبارات صوفية أهل السنة» فالصوفية 
من أهل السنة لا يقولون بذلك أصلاً ولا يرضّون أن ينتسب إليهم أحدٌ يقول بهذه 
العقيدة الباطلة. 


1؟” 
قال الطحاوي: (رازق بلا مؤنة) 


إذا فَهُمَ الإنسانُ الأصل اللغوي انفتحت أمامّه مغاليقُ كثيرة! قال صاحب 
ان س»: «مان القومَ: احتمل مُوْنتَهِم أي: لوبو ولدلا يمن بلعل ماح وما 
منت ان نَهُ: ل أكترث له أو لم أشعر به أو ما تبيأت له؛ ولا أخذت عدّته وأهبته» ولا 
طلبته» ولا أطلت التعب فيه). 

- 1 3 3 3 

من هنا نستطيع أن نعلم لِمَ يقول علماء أهل السنة: إن الله خلقٌ الخلق بلا سبق 
نظرء ولاسبق فكرء ولا بتعمّل» ولا باكتساب شيء بل خلّقهم لمجرّد تعلّق إرادته تعالى 

المُؤنة ترجع إلى المشقة في التدبير, 0 ولكن لا 
يصدّق على الله تعالى» قال الله تعالى: إنَمَاقوك] لتَىتءِ إدا دنه أَن تقول لهك ون # 
ااا ا 00 
مصطلح «التكوين». 

00 5 لم ع 7 1 
ولا يجوز أن يفهم من قوله: #كن * أن الخلق يكون بعَين الكلام» بل هذا عبارة 
عن أسلوب يراد به تقر يب إنجاز الله تعالى لما يريده من المخلوقات» فاستعمل هذا 

الأسلوب اللغوي المعروف عن العرب. ليَفْهُم عدم 2 تخلف مراده عن إرادته» وعدم 
قلف مقدوروغم عاق قدرته: 

قال الإمام النسفي في تفسيره لهذه الآية: «#إ كن فون 4 من «كان» التامة التي 
مدني الخدويك والوجوة أى: إذا أردنا وجود شيء, فليس إلا أن نقول له: احرف 
فيرعدت بلاتوننه وهل اعبارة عن سرغة الإضجات بين آنتمرادا لايشع غليهرأن 


وجوده عند إرادته غير متوقف. كوجود المأمور به عند أمر الآمر المطاع؛ إذ أورد على 


"1١ 


المأمور المطيع الممتثل» ولا قول كم والمعنى: أن إيجاد كل مقدور على الله بذه السهولة: 
فكيف يمتنع عليه البعث الذي هو من بعض المقدورات». 
وقال الإمام البيضاوي في تفسير قوله تعالى: نمآ أمره: إ5آ ياد 4+ اوهو يبان 
إمكانية وتقريره أن تكوين واللتممطي قد رك رسي اقوفت لعل سيق الواةوامدف 
وإلا لزم التسلسّل فك أمكن له تكوينٌ الأشياء ابتداءً بلا سبق مادة ومثال» أمكن له 
تكويئُها إعادة بعد». 
07 


وقال أبو السعود في تفسير قوله تعالل: #إرٌَ أَنَّ يكن لى وََدولرَيََسَسْق دقل 
عي كملق اَعَد قصى مرا مايقل لمر قَيَكوَن 4 [آل عمران: /47]: وهو كما 

ترى تقل لكرا ل قدرك تحال وسهؤلة حضول القدؤرااك عسي نقتم غيل ولصوية 
لسرعة حدوثها بم هو علم فيها من طاعة المأمور المطيع للآمر القويّ المطاع: وبيانٌ لأنه 
تال كز يتورعل كلق الآدياء شدرجا باساب ونواذ مسعاذة قور ظل غافها وقغةٌ من 
غير حاجة إلى شبيء من الأسباب والمواد). 

وكذلك قال الإمام أبو منصور الماتريدي في تفسيره: «وقوله : وما أَمَرُه ةا راد 
سين أَنيَعُولَ لهك فَكْوتٌ © [يس: 87]. 

حنمل : إنن] حاله إذا أراد شيا #أنيَقُولَ لمكن فيِسَكْرتٌ #» قد ذكرنا معنى هذه 
الآية فيا تقدم أن كل ما كان ويكون أبدًا لآبدين إن يكون ب« كن 4 الذي كان من غير 
أن كان منه كاف أو نون أو شيء من ذلكء إنم| هو إخبار عن سرعة نفاذ أمره ومشيئته» أو 
إخبار عن خفة ذلك عليه؛ يقول_والله أعلم : ى) لا يثقل عليكم قول: كن 4؛ فعلى 
ذلك لا يثقل على الله ابتداء خلق ولا إعادته ولا شيء من ذلك». 

وقال الإمام الرازي: «والمراد من قوله: # كُّن 4 نفاذ قدرته في الممكنات» وسريان 
مشيئته في الكائنات» بحيث يمتنع أن يعرض له عائق ومانع». 


وقال الإمام الرازي: «أما قوله تعالى: م#أقَمَالَ لَهم أله مُونُوأ © [البقرة: 57 ؟] ففي 
تفسين 1696ل )4 وسهان الأول: أندجار خرى قوله: #تمَاةة لا لتوني ذا أردنه أن 
للف فَسَكْوَنٌ * [النحل: ارقا لازي اراد اباك توه ول اارادر أنه 
تعالى متى أراد ذلك وقع من غير منع وتأخير» ومثلُ هذا عُرفٌ مشهور في اللغة» ويدل 
عليه قوله: "ثم أيهم > فإذا صح الإحياء بالقول» فكذا القول في الإماتة. 

والقول الثاني: أنه تعالى أمر الرسول أن يقول لهم: موتواء وأن يقول عند الإحياء 
ما رويناه عن السدّيء ويحتمل أيضاً ما رويناه من أن الملك قال ذلكء والقول الأول 
أقرب إلى التحقيق». 

وقد بيّن الإمام الرازي في تفسيره لهذه الآية أنَّ قول من قال: إن «الكون» يتوقف 
على كلمة ١كن»‏ بالفعل قول ضعيفء ويستلزم أموراً باطلة لا يقول بها أهل العلم فانظره 
في تفسيره لقوله تعالى: تنما أمرهيإكا اناد سيا وقول اك مرق # 

ولذلك قال أهل السنة: إن الله تعالى خالق بلا كسبء ولا علاج» ولا استعانة 


قال الطحاوي: (ميت بلا نخافة) 


إذا أمات الله بعضّ الموجودات فهو لا يخاف من هذا الذي يُميته ولا من غيره؛ 
لأن الخنوف حلي عل التقضن ونيغك الخوق: هو أناهذا الذى تناف ننه يمكن أن 
يِضرّكء وهذا يعني أنه يمكن أن يُفيدك» وقد سبق القول بأن الله خالق بلا حاجة:. فإذا 
كان خالقٌ الجميع بلا حاجة فكيف يخاف من إماتتهم؟ والحاجة: إما حاجة إلى دفع 
مضرة: أو جلب منفعة. 


ولس المورث أمرا عذيا ها عند آمل السنةة يل هن وجودي» لآن اموت إن 
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هو انتقال من حال إلى حال أخرىء فالموث يحصل عند قبض الروح من الجسد والبدن 
المادي الكثيف المشامّد فإِنْ حصل ذلك مات الجسد, ولا تموت الروح! ومعنى موت 
الجسد هنا: أنه ينعدم إحساسّه وسائرٌ الصفات الأخرى المترتبة على الحياة» ولكن تبقى 
الروح حيةٌ؛ لأ:ها تتعلق نوع تعلق بالجسد بعد ذلك» ويحصل لها من الألم واللذة بحسب 
أعمالها في الحياة الدنياء وهو المقصود بعذاب القبر» وأما الجانب العدمي في الموت فمن 
جهة كونه انفصالاً خاصاً بين الجسد والروح. والانفصال عدمي. 


عرص ع عر ترس عر 


واسعدل يعفى العل ااغل قوز امور وجوفيا بقول اللاتعال> ارداق المرت 
0 ولَحْسَعمَا ‏ [الملك: رصان سح امل الصور السابق 
المركة وجعهة الاتعدلال: آن اموت ارق والمتشلوق امروجودى ولين عدفيا. 

فيلزم تصحيح تصورنا للموت» فكثير من الناس يعتقدون أن الموت انعدام 
للإنسانء والحقيقة: أنه انتقال للإنسان من حياة إلى أخرى» ومن مرحلة من مراحل 
وجوده. إلى مرحلة أخرى هي مرحلة حياة البرزخ. ثم تليها الحياة الآخرة. 

فالإنسان يمر إذن في ثلاث 0 الحياة الدنياء وحياة البرزخ» والحياة الآخرة. 
قال الطحاوي: (باعث بالا :1 00 


قوله: «باعث بلا مشقة» فيه إشارة إلى البعثء والحياة الأخرىء ونفي المشقة 
عن الله تعالى في البعث كرا هو في الخلق الأول؛ لأن المشقّة توجد في من تنقص قدرته 
وطاقته إذا أوجَدَ غيرَه» فيكون غيره لايُوجّد إلا بجزء يستنفذه ا موجدء فأنت مثلاً عندما 
تحمل حملا فإنك لم تكن لتحمله إلا عندما تستنفذ قد رامن الجهد الذي كان مخبوءاً فيك: 
ولذلك فإنَّ المشقة والتعب لان فيك عند العمل: وقكون ضدور الفحل متك مقروطا 
بفناء جزءٍ منك في المفعول. وهذا ى) ترى يستلزم إثبات النقص فيك ولك. 
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والله تعالى يفعل لا كفعلك, ولذلك. فلا تأخذه المشقة» ولايلاقي التعب في خلقه 
بالمرة» فافهم هذا المعنى؛ فإنه نفيس! 

فيتعالى الله في البعث والإعادة عن لحوق المشقة والتعب؛ إذ الإعادة أهون من 
الأثقاء لصي الأقعاة» وله الأكتارةقوله: وهو احور عكد عَلَيَهِ 4 [الروم: /371]؛ 
أما في حقٌّ الله تعالى فلا فرق بين الابتداء والإعادة! وبقوله: #أَفْصِينا بالْسَلَقَالْدوَل 4 
[ق: »]١5‏ أي: ما عجزنا بالخلق الأول» فكيف نعجز بالخلق الثاني؟! وبقوله: # كما 


دخ رس م 


بَدَأمَآأَوَلَ اق بيده * [الأنبياء ٠‏ وبقوله: #وهو لوف يدوا الْسَاقَترٌ بعيده: # 
[الروم: 77]» وقال جواباً لمن أنكر البعث: : ا أوكزي لاسن أسَا لَه نظمَوَكداهُوَ 
عيب ا 12164 رن غلن:. َال من يي الوكدم وى نمي #قل نيبا 
لَدِىَ َنَمآ وَل مَرَوّوَهْوَ كل حَلقٍ عَلِيِعٌ * ألَذِى جَحَلَ لكر مِنَلقَجَ رالْخَمْص رِكارا 
8 تممه توجِدون * لئالد حَلقَالصَموت وَالَْرْض بعد رِعك نين يعَْهُرْبَلَ 
مولي افير [يس: /ال41-1]. 

قال البايرق: :وألزم الحسجة منكري النشأة الثانية فقال: #8 يكابُها لاس إن كُْرٌ في 

200110 1 2 جع سر لد لاله 


يمن البعث فَإِنَا نياب كمون طم من علفةٍ ثم من مُضِغةٍ تخلقةَ وغير 
لص [الحج: 0]» أي كيف تشكون في البعث وُنكرونه وقد خلقكم الله من التراب 
في أطوار + غتلفة» ومعنى لححلَّنَةٍ 4 أي : خلوقة خلقاًتاماً ومعنى سم رِحَلَّةٍ 4 أي: 
متروكة نطفةً على حامهاء وقوله #لِسَبَينَ لَكُمَ * أي : لنبين لكم قدرته وسلطانه؛ فإن من 
قدر على تحويلكم من حال الترابية إلى حال الإنسانية وحال النطفة إلى العلقة» ثم إلى 
المضغة» فهو قادر على البعث والإحياء بعدما تصيرون تراباً وتنلاشى أجزاؤكم؛ فليس 
في موتكم إلا هذاء وقد أنشأكم ابتداءً بلا مشقة» فكذا يعيدكم)("). 


00 شرح العقيدة الطحاوية»)» ص55 . 


ن لما 

وكلام الإمام الطحاوي فيه إشارة إلى ذلك كله» فهو يقول رحمه الله: إن الله فاعل 

بلا مشقة» أي: مع أنَّ كل فاعل من المخلوقات هو فاعلٌ بالمشقة والتعب: إلا أن الله تعالى 
لا يشبه شيئاً من ذلكء ولا يشبهه شيء» فهو فاعل بلا مشقة. 

المشقة: هي التعب. والله سبحانه حين يبعث الخلق لا يستلزم ذلك منه أي تعب» 

هل يتصور أحد أن الله يمكن أن يتعب؟ اليهود كانوا يعتقدون هذا؛ لأنهم يشبهونه 

بالمخلوقات. قالوا: يعقوب صارع الربّ حتى الصباح. وقالوا: إنه حين خلق السماوات 

والأرض ارتاح في اليوم السابع7"» فقد جوّزوا أن يصارع النبيٌ ربّه بناءَ على أن الإله 

على شكل إنسان”"» كما يقول السلفيون المجسمة: حَلَقٌ الله آدم على صورته؛ ويريدون 


)١(‏ جاء في «العهد القديم»» سفر التكوين: 
7 وفرغ الله في اليوم السابع من عمله الذي عمل فاستراح في اليوم السابع من جميع عمله الذي 
عمل. 5 
؟: ٠"‏ وبارك الله اليوم السابع و قدسه لأنه فيه استراح من جميع عمله الذي عمل الله خالقا. 
ههه جاء في «العهد القديم»): 
7 * 7 فبقي يعقوب وحده؛ وصارعه إنسان حتى طلوع الفجر. 
57 75 ولما رآى أنه لا يقدر عليه ضرب حق فخذه؛ فانخلع حق فخذ يعقوب في مصارعته معه. 
7 وقال: أطلقني؛ لأنه قد طلع الفجر فقال: لا أطلقك إن لم تباركني. 
77 فققال له: ما اسمك فقال: يعقوب. 
7/87 فقال: لا يدعى اسمك في ما بعد يعقوبء بل إسرائيل؛ لأنك جاهدت مع الله والناس 
وقفدرت. 
7 ؟؛ وسأل يعقوب وقال: أخبرني باسمك فقال: لماذا تسأل عن اسمي وباركه هناك. 
٠١ 7‏ فدعا يعقوب اسم المكان فنيئيل قائلًا: لأني نظرت الله وجهاً لوجه ونجيت نفسي. 
”١‏ وأشرقت له الشمس؛ إذ عبر فنوئيل وهو يخمع على فخذه. 
7 7" لذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق النسا الذي على حق الفخذ الى هذا اليوم؛ لأنه ضرب 
حق فخذ يعقوب على عرق النسا. 


الملا 


بالصورة الهيئة المعروفة» ولكن لله صورة تليق بذاته! ى] هي قاعد: تهم» وهم يتشبثود 
في ذلك بحمل الحديث النبوي المعروف (إن الله خلق آدم على صورته) ويجعلون معنى 
الصورة المتبادر للذهن من الصورة» وهم يوافقون في ذلك طريقة اليهود في فهم التوراة» 
إذيحملون ذلك عل التشبيه. 

لولم يكن الإنسان القائل ذلك القولٌ مُسَّبّهاً لاستحال أن يطرأ في باله أصل نسب 
التعب إلى الله سبيحانه! 

لاحظوا دقةً كلام الإمام الطحاوي للردّ على من قال بأن الله يتوقف كمال صفاته 
على بعض مخلوقاته» فقال للهم: «خالقٌ بلا حاجة؛ رازق بلا مؤنة» مميت بلا محافة» باعث 
بلا مشقة»). 

متى يتعب الإنسان؟ حين يبذل جهداً! 

ما معنى هذا؟ أي: إِنَّ هناك شيئاً كان كامناً به فخرج منكء أو كان فاقداً له 
فاكتسبه» لو أمكن أن تفعل فِعْلّكَ دون مُلامسة ومعالجة له تَفعَلُهُ فلا يستلزم ذلك 
فتك جهدا. 

لايقول أي إنسان: إِنَّ الله يمكن أن يتعب إلا إذا قال : إن الله يمسٌ المخلوقات» 
فلة يداك ورجلاة! إن أصل القول بالتتعب صادرٌ عن توهم أن الله سبخائه شنببة 
بالكلوقاته يفيك إذا أراك أن الى شع عاطلة ريده ومقه كما قال.ذا صضراعة 
أبو سعيد الدارمي في «الرد على بشر المريسبي» لما تكلم على خلق آدم, قال: «فيقال لهذا 
المريسى الجاهل بالله وآياته: فهل علمت شيئاً ما خلق الله ويّ خلق ذلك غيره» حتى 
خصٌ آدم من بينهم أنه ولي خلقه من غير مسيس بيده فمسّه؟ وإلا فمن ادعى أن الله ل 
يل خلق شيء صغر أو كبر فقد كفر. غير أنه ولي خلق الأشياء بأمره وقوله» وإرادته» 
وولي خلق آدم بيده مسيساً»» وقال رداً على بشر المريسي: «وأما قولك: [تأكيداً للخلق] 
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فلعمري إنه لتأكيد جهلت معناه فقلبته» إن هو تأكيد اليدين و تحققههما. وتفسيرهماء حتى 
يعلم العباد أنه تأكيد مسيس بيد)»» وقال: «فيقال لهذا التائه الذي سلب الله عقله وأكثر 
جهله: نعم هو تأكيد لليدين» ى] قلناء لا تأكيد للخلق, كما أن قوله (تلك عشره كاملة) 
تأكيد للعدد لا تأكيد للصيام» لآن العدد غير الصيام» ويد الله غير آدمء فأكد الله لآدم 
الفضيلة التي كرمه وشرفه بهاء وآثره على جميع عباده» إذ كل عباده خلقهم بغير مسيس 
بيد وخلق آدم بمسيس»200» هذا غاية التشبيه» ومن يعتقد مثل هذه الاعتقادات قد يطراً 
عنده بعد ذلك إمكانية احتياج الله إلى مخلوقاته» وأما من ينفي ذلك من أصله» فلا يمكن 
طروء ذلك عنده. 

ويمكن أن يكون السبب_ الذي من أجله قال اليهود عن ربهم: إنه استراح_أنهم 
كانوا من المشبهة» ولذلك لأ رؤساؤهه'" من المتقدمين والمتأخرين إلى محاولة تأويل 
النصوص التي وردت بنحو هذه المعاني التي لا تليق بالله تعالى. 

إذن» فالتنزيه فيه عصمةٌ للمرء عن الوقوع في مثل هذه الفضائح. 

وبعد بيان هذه القواعد العامة» نستطيع أن نشرع في شرح ما تبقى من كلام الإمام 
الطلتعارى فا ن لنق ها والزرناه. 
قال الإمام الطحاوي: (ما زال بصفاته قدي قبل خلقه) 


أي: إن الله تعالى قديم بذاته وصفاته» فلم ينّصف جل وعرٌ بشيء حادث. ولا 
بصفة حادثة» ومعنى الحادث: هو الموجود بعد العدم. 


الك انظر هذه النصوص الثلاثة التي نقلناها عن الدارمي في رده على بشر المريسبى ص 1-750 7. وهي 
نصوص بلا دليل من كتاب ولا سنة» يريد بها التشنيع على المريسي ويوهم الناس أنه يقول أمرا 
قطعياء وهو يحرف معاني كلام الله. 


(؟) مثل موسى بن ميمون. 
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فالله قديم وصفاته قديمة» واعلم أن لفظ «القديم» لايُطلق إلاعلى الأمرالوجودي. 
فكأن الإمام الطحاوي أشار بكلامه هذا إلى أن صفاته تعالى وجوديةٌ خلافاً للمعتزلة 
ومن وافقهم في قولهم بأن صفاته تعالى ليست وجودية» وبالأولى أن يكون إشارةً إلى 
الردّ على قول الفلاسفة الذين يبالغون في هذا الأمر فينفون جميعٌ الصفات الوجودية على 
الإطلاق» ويخالفون حتى المعتزلة! 

وعبارة الإمام الطحاوي صريحة في أن جميع صفات الله تعالى الوجودية قديمةٌ 
لا بداية لها في نفسهاء ولا بداية لاتصاف الله تعالى مباء وأنه لم تحدث له صفة حادثة, 
ولا تحدّث,. فهذا عين النقص؛ لأنه قبل حدوث الصفة يكون عارياً عنهاء فهو في أحد 
الحالتين يكون ناقصاً لذلك الكمال المزعوم حدوثه له؛ لاستحالة كون تلك الصففات 
اطاؤةة نضا 


وانتبه إلى قوله: اما زال بصفاته قدياً قبل خلقه», فقوله: "قبل خلقه): دليلٌ على 
أنه يعتقد أن الله تعالى كان ولم يكن شيء معه؛ وإشارة إلى الردّ على من خالف في ذلك 
كابن تيمية الذي يتحصل من مذهبه أن الله لم يل ومعه بعض مخلوقاته("2» فلم تتحقق 
قط ا حالةٌ التي يقال فيها: إن الله قبل خلقه. 

فعبارة الإمام الطحاوي هذه إذن لا تصحٌ إلا على قول أهل السنة والجماعة 
الأشاعرة ومن وافقهم, أما اقم لإلف وفيا باقر نيه ويعتبر القول بها بدعة 
في الدين ومخالفة ل| تقتضيه دلائل العقول؟! وكلامه هذا مبنيٌ على قوله بقدم العام 
النوعين. 
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)١(‏ بينا ذلك في كتاب الكاشف الصغيرء في مسألة القدم النوعي للعالم» وفي تعليقاتنا على رسالة 
الإخميمي التي رد فيها على ابن تيمية في مسألة القدم النوعي» وفي تعليقنا على شرح ابن تيمية 


"514 

لاحظوا دقة العبارة: فقد استعمل حرف «الباء») أي: إن صفات الله لو ولا 
توجد صفة من صفاته حادثة» والباء هنا للإلصاق والملابسة» أي: ما زال متصفاً بصفاته 
القديمة قبل خلقه؛ أي: إن الله موجود قبل مخلوقاته» هذا هو مذهب أهل السنة. 

إذن يوجد للمخلوقات قبل» أي: لها بداية» إذن يستحيل أن تكون موجودة منذ 
الأزل» هذا ما نص عليه الإمام الطحاويٌ. 

هل يمكن بعد ذلك أن يقول قائل: إن الله لم يرل موجوداً ومعه بعضُ خلقه. 
ويدّعي أنَّ العلماء والسلف وأهل السنة اتة تفقواعلى هذا ول يخالف فيه أحد؟! 

إِنَّابن تيمية قد ادعى ذلك؛ وذكره في مجموعة الرسائل والمسائل) في شرح حديث 
غم ران بن حصين ف تفسيره لقوله تعال: « نم عاق كلدل # [البحل +/11]. 

وقد كنت كتبت «رسالة) في الرد على شرح ابن تيمية لحديث عمران بن حصين» 
صرّح فيها بكثير من عقيدته مما يتعلّق بالقدم النوعي» وأن خالقيّة الله تعالى بالفعل كال 
له وسننقل منها شيئاً قليلاً كافياً لم| نحن فيه: 

فمم| ورد فيها''2: قال: «فليس مع الله تعالى يء من مفعولاته قديجٌ معه'" لا 
بل هو خالقٌ كل شيء؛ وكل ما سواه مخلوق له» وكل تخلوق محدّثٌ كائن بعد أنلم يكن, 
وإن قدر أنه ل يرّل خالقاً فعَالة"©. 


)١(‏ في صفحة 2777 وذلك في الوجه الثالث عشر. 

(؟) صحيح أن ابن تيمية يقول: إنه ليس يوجد شيء معين من المخلوقات قديم مع الله تعالى. 
ولكن هذا ليس لنفيه التسلسل في القدم» بل لأنه يقول به لأن هذا هو التسلسل في القدم» فمع 
أنه لا يوجد مع الله تعالى شبيء ‏ أي: شيء معين واحد- قديم مع الله تعالى» إلا أنه لم يزل الله تعالى 
مع شيء من خلقه» وهذا لايفترق كثيراً عن الأمر الأول. 

(9) ليس هذا الآمر تقديرا فقط» بل هو ما يقول به ابن تيمية ىا توضح لنا حتى الآنء وسيزداد 
وضوحاًفيهايل. 5 
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وإذا قيل: إن الخلق صفة كمال لقوله تعالى: 8# أَقَمَنْحْلْقُكَمَن لايق 2304, أفلا 


- وهذه العبارة تصريح منه بالتسلسل في القدم؛ لأنه يقول: إن الله تعالى لم يزل خالقاً منذ الأزلء أي: 
خالقاً بالفعل؛ ما يلزم عنه وجود المخلوق بالفعل أيضاًء ويتسلسل. 
وأهل السنة يقولون: إنه تعالى خالقٌ منذ الأزل» ولكن ليس عل المعنى الذي يريده هذا الرجل» 
بل على معنى: أن الله تعالى قادر على الخلق. 
وهذا ما نص عليه صاحب «العقيدة الطحاوية» التي يدعي هؤلاء أنهم يقولون با فيهاء وهم 
في الحقيقة يخالفونها جملة وتفصيلا ففي «العقيدة الطحاوية» فسر معنى أن الله تعالى خالق منذ 
الأزل: بأنه قادرعل الخلق؛ لا عل معتى أنه تعالى خلق خلوقاتٍ ف الأزل: فهذا سعحيل لبا 
قدمناه في كلامنا. فتدبر. 

)١(‏ صحيح أن الآية تخبر أن الخلق صفة كمال» ولكن لا يلزم للمتصف بصفة الخلق لكي يكون حائزاً 
لهذا الكمال أن يكون خالقاً بالفعل على الدوام؛ بل يكفي أن يكون قادراً على الخلق لكي يكون 
حائزا لصفة الكمال هذه. 
وهذا يتم توضيحه كم يلي» نسأل القائل: أليس الله تعالى متصفاً بال خلق حتى ولو لم يخلق الخلق؟ 
فلا بد أن يقول: نعم. 
فنقول له: أي: أنه لوشاء أن لا يخلق الخلق فهل يكون ناقصاً أم كاملاً؟ فيجب أن يقول بالثاني» 
وإلاخرج من ربقة الإسلام؛ لأن قوله عند ذاك يعني أن الله تعالى يجب أن يخلق البشر» ولا يمكن 
أن لا يخلقهم؛ بل يجب أن يخلق جميع ما خلقه» وإلا لزم كونه ناقصاء والقائل بذلك كافر ى] هو 
معلوم. 
وعلى هذا يكون معنى الآية: أفمن يمكنه أن يخلق كمن لا يمكنه أن يخلق. 
وعلى هذا المعنى فقط يلزم التناسق في قول أهل السنة» فتدبر لتعرف في أيّ هاوية بهوي ابن تيمية 
بكلامه هذا. 

(0) نقول: نعم يمكن أن تكون خالقيته دائمة» ولكن ليس منذ الأزل؛ ل قدمناه من لزوم النقص لله 
تعالى؛ لعدم كونه هو الأول؛ وتخالفة النص الوارد بذلك» وما أن الوجودّ في الأزل لا يعني إلا 
أن الموجودَ واجبٌ الوجود. وهذه هي النقطة التي لا يستطيع ابن تيمية أن يتنبه اليها. 
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قديم» وهذا أبلغ في الكمال من أن يكون معطّلاً غيرَ قادر على الفعل ثم يصير قادرً"2, 
والفعل مُمكناً له بلا سبب. وأما جعل المفعول المعيّن مقارناً له أزلاً وأبداًء فهذا في 
الققعة_ عط داق وقدله :فق كوة الفاغل عقارنا لمفعوله أزلا وأبداً الف 
لصريح المعقول).|. ه. 

أقول: في القسم الأول من هذه الفقرة يصرّح ابن تيمية بالقول بالتسلسل في القدم» 
أي: ما من حادث إلا وقبله حادث. 

وأما قوله: «وهذا أبلغ في الكمال من أن يكون...» فهذا هو الاتهام الذي يشنع 
به على من خالفه في هذا الملوضعء وهم لا يقولون بهذا ولا يلزمهم؛ وإن| ضل ابن تيمية 
وزاغ؛ لأنه يحسب أن الله تعالى يجري عليه زمانٌ كما يعتقد أنه يجري عليه المكان» وهما 
باطلان» وأصل كل تقبين, 

ولنرجع إلى تفسير كلام المصئف. 

ما معنى الحدوث؟ إنه الوجود بعد عدم الله سبحانه لا توجد صفةٌ من صفاته 
حادثة» أي لا توجد صفةٌ من صفاته انَصف بها بعد أن لم يكن مُتّصِفاً مها ولا يوجد شي* 


)١(‏ لاحظ أنه لا معنى لعبارته هذه؛ لآن الأزل المقصود به هنا هو الزمان الأزلي» ومعلوم عند 
الموحدين: أنه لا يوجد شيء اسمه زمان أزلي. 
وأما قوله: إنه يلزمهم أن يكون الله تعالى معطّلاً في الأزل عن الفعل» ثم يصير قادراً على الفعل» 
فهذا ما هو إلا محض افتراه على العلماء القائلين بذلك» وهم أهل السنة من الأشاعرة والماتريدية» 
بل هم كل علماء المسلمينء فالمعلوم أنه لم يخالف أحد في هذه المسألة من فرق الإسلام لا المعتزلة 
ولا الشيعة ولاغيرهم. ولم يخالف في ذلك إلا ابن تيمية هذا. 

(5) إلى هنا انتهى ما أردنا نقله من النقد القويم لما كتبه ابن تيمية على حديث عمران بن حصين. 


ولنعرض بعض أقوال التيميّة في صفات الله تعالى» ليتضح الحال» فبضده تتميز 
الأشياء: 

قسم ابن عثيمين الصفات إلى قسمين: 

القسم الأول: صفات ذاتية» وهو قسن اثنان: الأول: معنوية» والثاني: خبرية. 

فلننقل كلامه بلفظه الذي يبين به مقصوده من الأقسام المذكورة(' قال: اعموم 
كلام المؤلف يشمل كل ما وصف الله به نفسه من الصفات الذاتية المعنوية والخبرية 

فالصفات الذاتية هي التي ل يل ولايزال متصفاًبها وهي نوعان: معنوية وخبرية: 

فالمعنوية» مثل: الحياة» والعلم القدرة» والحكمة... وما أشبه ذلك» وهذا على 
سبيل التمثيل لالض 

والخبرية» مثل: اليدين» والوجه؛ والعينين... وما أشبه ذلك ما سماه» نظيره أبعاض 
وأجواء لا0, 

فالله تعالى لم يزل له يدان ووجه وعينان لم يحدث له شيء من ذلك بعد أن لم يكنء 


)١(‏ هذا النص ذكره ابن عثيمين في بداية شرحه على الواسطية وذلك عند قول ابن تيمية: «ومن 
الإيهان بالله الإيان بها وصف به نفسه في كتابه» وبم| وصفه به رسوله». 

(5) تأمل كيف يقول: إن مفهوم ما يسميه بالصفات الخبرية هي في حقنا أجزاء وأبعاض؛ وهذه 
الصفات يسميها ابن تيمية صفات أعيان» أي: صفات هي أعيان» وليست معانيّ قائمة بالذات 
الإهية. 


وا 

ول يزل قادراً ولا يزال قادراً... وهكذاء يعنى ليس حياته تنجدد, ولا قدرته تتجدد, ولا 

فأنا مثلاً عندما أسمع الأذان الآن فهذا ليس معناه أنه حدث لي سمع جديد عند سماع 
الأذان بل هو منذ خلقه الله فّ لكن المسموع يتجدد وهذا لا آثر له في الصفة. 

واصطلح العلماء رحمهم الله على أن يسموها الصفات الذاتية» قالوا: لأنها ملازمة 


سياس لسر بو ري 0 
رضيء كما قال تعالى: 9# إن تَكَفروأقَ تكله 1 عَتوعسَكُم ولا اا لايد لك وه ُو 
يَصَهُلَكُمْ 4 [الزمر: 30]. 


وصفات ليس ا سبب معلوه”"', مكل التؤول إلى السناء الدنيا حين يبقى ثلث 
الليل الآخر. 


)١(‏ تأمل كيف يصرح بأن بعض ما يقول: إنه صفات لله تعالى» له سببء أي: لوجوده ولاتصاف الله 
تعالى به سبب معلوم؛ وهذا السبب حادث بالطبع» ويقصد بالسبب في نحو صفة الرضى التي 
ضربها مثالاء طاعة المؤمنين مثلاً» ومعلوم أن طاعة المؤمن حادئةٌ» لا قديمة» وكذلك يقولون في 
سخط الله تعالى وغضبه فإنه يحدث في ذات الله تعالى بسبب حدوث معصية الكافر مثلاً. فهؤ لاء 
صيّروا أعمال المخلوقات أسباباً لصفات الله تعالى» فتعالى الله وتئرّه عن هذا البهتان. 

(؟) يعني أن هذا القسم من الصفات الفعلية الحادثة القائمة بذات الإله للها سبب ولكنه غير معلوم 
مناء ولكن الله تعالى يعلمه بلا شكٌ. ولا تغفل عن أن كون الصفة لها سببٌ معلوم أو غير معلوم 
ليس هو مدار الحديث هناء بل مدار الكلام والعلة المؤثرة في الخلاف بين أهل السنة (الأشاعرة 
والماتريدية) من جهة والتيمية من جهة أخرى هو أن لصفات الله تعالى أسباباً حادثة عند التيمية: 
وليس لا أسباب أصلاً عند أهل السنة. فأي الفريقين أصدق حديثاً؟ 


3535 
ومن الصفات ما هو صفة ذاتيةٌ وفعلية باعتبارين» فالكلامُ صفة فعلية باعتبار 
آحاده» لكن باعتبار أصله صفة ذاتية؛ لأن الله لم يرل ولا يزالٌ متكلمً» لكنه يتكلم بها شاء 

متى شاءء كما سيأتي في بحث الكلام إن شاء الله تعالى. 
اصطلح العلماء رحمهم الله أن يسموا هذه الصفات: الصفات الفعلية؛ لأنها من 
تدشان وات 


0 
رس سد سح رسعو سس لل 


وذا ادل #برامن الفزانء هفل + 2 رَنُكَ وَالمَإق سناد 4 الس 9 
هَل يَظرُونَ إل أن يهم الْملهكةٌ يلق رَيْكَ 4 [الأنعام: 1151 مر مهعم ُو 
نه [المائدة: 1١15‏ #ولدكن حكرء أله أَنيِعَاتَهُمْ فَتَبَطْهُمْ 4 [التوبة: 46]: #أن 
سَخِط أَلَُّعَلَئَمَ وف أَلْعَدَابٍ هُمْ حَدِلِدُونَ © [المائدة: .]8٠١‏ 


وليس في إثباتها لله تعالى نقصٌ بوجه من الوجوه؛ بل هذا من كماله أن يكون فاعلاً 


0 
وأولئك القوم المحرّفون يقولون: إثباتها من النقص! وهذا يُنكرون جميع الصضفات 
الفعلية» يقولون: لايجىء, ولا يرضى”"» ولا يسخطء ولايكره؛ ولايحبء ينكرون 


)١(‏ يزعم هنا أن من كال الله تعالى أن يكون فاعلًا لصفاته في ذاته. ولعمريء إن من يقول: إن من 
كمال الله أنه يفعل» أي: يوجد صفات لنفسه؛ فقد سفه نفسه. وهذا المعنى هو المعنى الذي يريده 
كبيرهم الذي علمهم هذا الجنون عندما قال إن الله تعالى يتصرف بنفسه. أي يفعل أفعالا تكون 
ذاته محلا لها . 

(؟) هذامن مبالغات التيمية القريبة من الكذب: فإِنَّ من خالفهم في القول باتصاف الله تعالى بالصفات 
الحادثة» وهم أهل السنة وسائر فرق الإسلام إلا المجسمة من وافقوهم وارتضّوا مذهبهم, م 
يقل: إن الله تعالى لا يجيء؛ لأن نفيّه هذا نفي صريحٌ لما جاء في القرآن الكريم» ولكنه يقول: إن 
المجيء تُسب لله تعالى وقُصد به مثلاً مجيء حسابه وكذلك نزوله: أطلق وأريد به قربُ الثواب - 


"5 
كل هذه» بدعوى أن هذه حادثةٌ والحادث لا يقوم إلا بحادث؛ وهذا باطل7"؛ لأنه 
في مقابلة النص» وهو باطلٌ بنفسهه فإنه لايلزم من حدوث الفعل حدوث الفاعل. 


وموضع الاستشهاد الذي نريده: هو في بيانه لمفهوم ما سماه بالصفات الفعلية» 
وهي صفاتٌ لم تكن, ثم كانت لله تعال ى» وهي عيئها الصفاتٌ الحادثة» ى) أشار في كلامه 
المنقول, ولم ينف أنها حادثة» ولكنه زعم أن سبب نفي الأشاعرة للصفات الحادثة» هو 


- وقبول الطاعة» وكذلك يقولون: إن المراد بسخط الله تعالى: إرادته عقاب العاصى» وكذلك 
كراهيته» ومحبته: إرادته ثواب المطيع» أو طلبه للأفعال المأمورة. وهكذا. ْ 
ولكن هؤلاء التيمية أبعد من أن ينصفوا الآخرين» فلذلك تراهم ينسبون إليهم ما هو صريح 
المخالفة للقرآن الكريم» ليقولوا للناس: إن هؤلاء يخالفون صريصّ القرآن» فيتوصلوا بعد ذلك إلى 
تكفيرهم» ومع ذلك فإغهم يحاولون قدر ما يستطيعون إخفاء حقيقةٍ ما يعتقدون به هم أنفسهم» 
أي: إنهم لا يجرؤون على التصريح بحقيقة اعتقادهم» ولكن يوهمون الناس بألفاظ محتملة» ىا 
يكفرون الآخرين بألفاظ محتملة كذلك. فإنهم يقولون في المجيء: إنه بحركة وانتقال من مكان إلى 
مكان» وكذلك النزول» وأما الغضب. فإنه أمر حادث يقوم بذات الله تعالى نتيجة تأثره بمعصية 
المخلوق. وكذلك محبته تأثر منهعز شأنه وجل عنما يقولون ‏ بطاعة المخلوق» وهكذاء فأنت 
ترى أنه لم يبيّن مذهب من يخالفهم على وجهه. ولا بيّن مذهبه على حقيقته» بل أوهم أنه إنم| يقول 
بها جاء به القرآن» وإنما جاء القرآن بنسبة المجيء لله تعالى والرضا وغيرهاء ولم يقل القرآن: إن 
المراد بالمجيء المنسوب لله تعالى هو أن يتحرك من مكان بعيد إلى مكان قريبء ولم يقل القرآن: إن 
محبة الله تعالى وغضبه ونحوهما تأثر وانفعال منه ‏ عز شأنه ‏ بأحوال تطرأ على المخلوقات. فهذا 
التصرٌّف الصادر من هؤلاء التيمية إذن من أعظم الفرية على الله تعالى» ومن أشد ما يكون ظلاً 
للمخالف. 

)١(‏ تنبه إلى أن الباطل - الذي يريد ابن عثيمين هنا ويشير إليه ببذه العبارة ‏ هو قول أهل السنة 
(الأشاعرة والماتريدية) ومن وافقهم: الحادث لا يقوم إلا بحادثء هذا هو الأمر الباطل عند ابن 
عثيمين» ولايريد إبطالٌ أن تلك الصفات في نفسها حادثة ى) قد يتوهم. 

(؟) «شرح العقيدة الواسطية ابن عثيمين» ص5 /. 


اعلا 
أنها حادثة» والحادث لا يقوم إلا بحادث؛ ولكنه لم يُسلّم بذلكء ولم ينف حدوتّها في 
نفسهاء ولكنه ل يُسلّم أن حدوثّها يدّل على حدوث من قامت به. 

وهذا الكلامٌ الذي ذكره ابن عثيمين صريحٌ في اعتقادهم حدوث بعض صفات الله 
تعالى وحدوتَ اتصافه بها بعد أنلم يكن متصفاً وعم أن القرآن دا عليه» وزعمَ أن 
نفيّها باطل عققلاً 

وكلامه باطل» فلا القرآن ان على اتصاف الله تعالى بالصفات الحادثة» وقد بين 
العلماء أن - جميع النصوص التي يستدلون بها على إثبات حدوث الصفات ليست دالة 
عليهاء بل تحمل على وجهٍ آخر ملائم للإله. 

وما لا نريد أن ننساه هناء أن الإمام الطحاوي نفسّه صرح بلفظٍ واضح تام 
الوضوح أن الله تعالى لا يتصف بصفاتٍ حادثة» وهذا الكلام مناقضٌ لم يزَعمه التيمية 
كما رأيناه من كلام ابن عثيمين. 

كما أن زعمه أن العقل يُبطل نفي اتصاف الله تعال بالحوادثء هو مجرّد دعوى بلا 
دليل» بل العقل يدل دلآلة قامة عل أن اتضاف الله تال بالصفات الكادثة سيق 
نقص الله تعالى» كما أن عدمَ بقاءِ الصفة الحادثة دلِيلٌ على نقصان الله تعالى؛ لأن تلك 
الصفة الحادثة لا بد أن تكون كمالآ لله تعالى» فلا أحدَ من العقلاء بقائل: إن الإله يتتصف 
بصفة نقصء فإن كان اتصاف الإله بتلك الصفة حادثاًء فهذا دليل على أنه لم يكن متصفاً 
بلك الال الالددق بدماوهدا عي النقمن» دكل قال عب أن بعص يه الله كي أن 
زوال الصفة ىا يقولون بعد حدوثها دليل آخر على نقصان الإله عندهم؛ لأن ما كان 
كالآله قد زال عنه وفني واندثر. 

هذا هو حكم العقل لاما يزعمه العثيمين تبعاً لابن تيمية. 


”7 
الصيغة الثانية لنص ابن عثيمين: 


نورد هنا ما وعدنا به من الصيغة الأخرى لكلام العثيمين في هذا الموضعء ففيه 
بعض الاختلافات», والفروقات التي يحسن معرفتها من قبل طلاب العلم. 

قال العثيمين في المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية: «المبحث الرابع: 
عموم كلام المؤلف يشمل كل ما وصف الله به نفسّه من الصفات اللازمة» والطاركة» 
والصفات المعنوية» والصفات الخيرية. 

أ) الصفات اللازمة: التي لم يزل ولا يزال متصفاً بهاء مثل الحياة والعلم والقدرة 
والحكمة وما أشبه ذلك» وهذا على سبيل التمثيل لا ا حصرء فالله لم يزل حياً ولا يزال» 
م يزل عالاً ولا يزال عال» لم يزل قادراً ولا يزال قادراً وهكذا. يعني ما فيه حياة 
تتجدد لله» ما فيه قدرة تتجدد, ولا فيه سمع يتجدد بل هو موصوف بهذا أزلاً وأبداً 
وتجدد المسموع لا يستلزم تجدد السمع. فأنا مثلاً: عندما أسمع الأذان الآن فهذا ليس 
معناه أنه حدث لي سمع جديد عند سماع الأذان» بل هو منذ خلقه الله ف لكن المسموع 
يتجدد» وهذا لا أثر له في الصفة» والصفات اللازمة: اصطلح العلماء رحمهم الله على أن 
سموها الصفات الذاتية» قالوا لأنها ملازمة للذات لا تنفك عنها. 

ب) الصفات الطارئة: هي الصفات التي لها أسباب مقرونة مثل الرضى» وهذا 
صفة طارئة وذلك إذا وجد سبب الرضى رَضِيَ كما قال تعالى: ل إِنِتَكَفْروأءَ لله عن 
ْم ابرض لباو أْكفروَإنتَقَكْو ُلك 4 المحبة من الصفات الطارئة» الكلام 
طارئ باعتبار آحاده لكن باعتبار أصله لازم( لآن الله لم يزل ولا يزال متكدًاء لكنه 
يتكلم إذا شاء متى شاءء» كما سيأتي في بحث الكلام إن شاء الله تعالى. اصطلح العلماء 


000 يعني: نوعه قديم لا أول له. 


50 
رحمهم الله على أن يسموا هذه الصفات الصفات الفعلية» وهي الصفات الطارئة مثل 
الرضىء والمحبة والكراهة» والبغض والاستواء على العرش. والنزول إلى السماء الدنياء 
والإتيان للفصل يوم القيامة» لأنها من فعله سبحانه وتعالى» وها أدلة كثيرة من القرآن 
مكل اوج رَبك وَالْمَ]كصَنَاصَدًاف:.. هده تسم الضفات الفعلية لأنها تتجدد وتحدث 
بحسب مقتضياتهاء هل في هذا نقص لله عز وجل ؟ أبداً هذا من كماله أن يكون فاعلاً لما 
يريد('2. وأولئك القوم المحرفون يقولون هذا من النقصء ولذا ينكرون جميع الصفات 
الفعلية» يقولون لا يجيء. ولا يرضىء ولا يمسخطء ولا يكره. ولا يحبء. ينكرون كل 

هذه ويحرفون معناها. 

ج) الصفات المعنوية: هي التي تثبت عن طريق الخبر» وكل ماثبت من صفات الله 
فهو عن طريق الخبر» لكن هذه مسماها بالنسبة لنا أجزاء وأبعاضء فهل نقول إنها جزء 
من الله أو بعض من الله! لا! أهل السنة يتحاشون هذا يقولون: لا يجوز أن نصف الله 
بأن له بعضاً أو جزءاً» لأن هذا ما جاء في القرآن. نقول بأن له يدا يقبض بها ويبسطهاء 
وإن له قدماً يضعه على جهنم وتقول قط قطء وبأن له عيناً يبصر بهاء هذه تسمى عندهم 
الصفات الخبرية» وضابطها هي التي مسماها أبعاض وأجزاء بالنسبة إلينا. 

د) الصفات المعنوية: تدخل في الصفات الذاتية وفي الصفات الفعلية» فمثلاً: 
الرضى معنوي والسمع ومعنويء لكن اليد ليست صفة معنوية بل هي صفة خبرية 
مساها بالنسبة لنا أبعاض وأجزاء)2". اه. 


)١(‏ معنى ذلك أن كيالات الله عند هؤ لاء تحدث على التدريج» وتكون مسبّبة عن أفعال للعباد والله 
تعالى يفعل الات نفسه بإرادته وقدرته» وهذا هو معنى أن الله تعالى | يقولون يتصرف بنفسه» 
ما ورد ني كلام ابن تيمية في غير موضع» وقد وضحت ذلك كله ني الكاشف الصغير عن عقائد 
ابن تيمية. 


(0) المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية» لابن تيمية» شرحه: الشيخ محمد الصالح - 


لحف 

لآ نريد التعليق على الصفات الذاتية» ولكنا نركز قليلا على ما ذكره في قسم 
الصفات الطارئة» والخبرية! ونضيف إلى ما علقناه على النص السابق: 

أولاً: م يرد في كتاب ولا سنة أن لله تعالى صفات طارئة! وأن ذه الصفات أسباب 
مقرونة مها! وكيف يجيز العقلاء لأنفسهم أن يقولوا إن بعض صفات الله لها أسباب 
مقرونة بهاء ثم يقولون إن هذه الأسباب هي بعض أفعال العباد كالإيهان والكفرء فإيوان 
زيد يصير سبباً في وجود صفة لله تعالى» وكفره يصير سبباً لحدوث صفة لله تعالى! هذا 
عبث محض» وخيال سخيف لا يقول به إلا نحو هؤلاء! 

ثانياً: يقول إن هذه الصفات من فعل الله تعالى» يعني أن الله تعالى يفعل لذاته صفات 
معينة في أوقات معينة نتيجة لأسباب خارجة عن ذاته» على حد تعبيرهم» وهذه الصفات 
(تتجدد وتحدث بحسب مقتضياتها) فهناك ما يقتضي تجدد صفات لله تعالى» والذي 
يقتضى هذه الصفات المتجددة منها أمور وأفعال للعباد» أفلا يصير العباد والمخلوقات 
أسباباً لبعض صفات الله تعالى» وإذا عرفنا أن هؤلاء يقولون إن كل صفات الله تعالى 
كالات له أفلا تصبح أفعال العباد أسباباً لبعض كالات الله! من الذي يقرأ مثل هذا 
الكلام ولا يستغرب؟ على أقل تقدير» من الذي يفهم هذا الكلام ويقول إنه مقتضى 
الكتاب والسنة» أو إنه العقيدة السليمة ومايدل عليه العقل الصحيح. 


- العثيمين» مع تعليقات للشيخ عبد العزيز بن باز» حقق نصوصه أبو محمد أشرف بن عبد المقصود 
ابن عبد الرحيم» (1: 20-051)): ط١»‏ مكتبة طبرية الرياض. 
ولا نريد أن نخصص هنا محلاً للتساؤل عن سبب التغيير بين النص المطبوع ورقياء والمطبوع 
إلكترونياًء فرب| يكون العثيمين قد قرر الأمر بطريقتين» ورب| يكون هناك سبب آخر. ولذلك 
اعتبرناما ذكر في الموضعين منسوباً له. فهو لايتعارض بعضه مع بعضء ولكن يختلف في الأسلوب 
والتعبير كما رأينا. 


ثالثاً: أما ما ساه بالصفات الخبرية» فقد أدخل فيها ما يدل على أجزاء وأبعاض 
بالنسبة لنا-على حد قولحم والحقيقة أن الصفات الخبرية يدخل فيها كل ما لا سبيل 
مرت تمر تن اي رادو مولا وساترة بالنصيم واتبير اريت 
غفلتهم عن هذا المعنى العام للصفات الخبرية. والحاصل أنهم يثبتون لله تعالى صفات لا 
نفهم نحن منها إلا عين ما نفهمه من الأبعاض والأجزاء! ولكن العثيمين يمنع (قولٌ) 
لفظ (الأبعاض والأجزاء) فيقول إن أهل السنة ‏ يعني طائفته الملتزمة بهذا النحو من 
التجسيم والتشبيه ‏ يتحاشون هذاء يعني يتحاشون أن (يقولوا) لفظ البعض والجزء 
لله تعالى» فالتحاشي المزعوم منهم إنم| هو عن القول فقط يعني عن اللفظء لا عن حقيقة 
المعنى» ولذلك فإن ابن تيمية يسمي هذه الأمور التي يثبتها صفات أعيان» كما وضحته 
في الكاشف الصغير» والعين مقابل للمعنى» يريد بذلك أن لله نوعين من الصفات الأول 
صفات هي في نفسها أعيان» يعني ذوات قائمة بنفسهاء وهي تماثل الأجزاء والأبعاض 
فيناء ولكنا لا نسميها أجزاء. ونتتحاشى عن ذلك!! وصفات هي معانٍ كالقدر والعلم 
وهذا لا نزاع فيه. 

ولو سألناهذا الرجل: كيف تتكلف التقوى والورع فتتحاشى أنت ومن تسميهم 
أهل سنتك عن نسبة الأجزاء والأبعاض لله تعالل» وأنت تصرح بملء فيك بأن لله 
صفات طارئة» وتقول إن لله صفات لها أسباب! وأن لله تعالى صفات هي أفعال له! فهل 
ورد في الكتاب والسنة أن لله تعالى صفات طارئة وأن بعض صفاته لها أسباب تنشأ من 
المخلوقات. وأنه يفعل لذاته صفات!! 

وكيف يزعمون أنهم لا يقولون إلا ما ورد في الكتاب والسنة وها نحن نراهم 
يخترعون كل هذه المعاني» أفكل ذلك وارد في الكتاب والسنة! 


خرص 
المستمرة في ستر عقائدهم» ولكنهم لا ينجحونء ومن وظيفتنا الكشف عن أخطائهم 
لعلهم يرجعون عنهاء وكشفنا عن أغلاطهم وانحرافاتهم لعله يكون سبباً في منع الناس 
من الاغترار مهم, فإنهم مبذه الطريقة الساذجة السخيفة من التحليل الفاشل لأحكام 
التوحيد؛ يتسببون في انفضاض الناس عن الدين من حيث لا يعلمون. 
وأخيرا قلابدٌ أن تقول إن من أثبت اليد والعيق واه من أهل السنة الأشاغرة 
قال إن هذه الصفات معانٍ لا أعيان» وقالوا إمها صفات خبرية لأنا لم نعلم مها إلا عن 
طريق الخبر» ولكن الأكثر حملوا هذه الألفاظ الوادة في القرآن على المجاز والاستعارة» 
كما هو معلوم, لأنها لا تمثل دليلاً قاطعاً في إثبات هذه المعاني صفات زائدة على ما ثبت 
بالقطع. ولذلك فلا يصح لأتباع ابن تيمية أن يتهموا مخالفيهم بأنهم يحرفون النصوص 
عن معانيهاء أو أنهم ينكرون ما ثبت بالكتاب والسنة» فهذه المعاني التي يريدونها لم تثبت 
بالكتاب والسنة» بل ثبتت معانياه في أوهام المجسمة» ونحن ننفي ما أثبته المجسمة 
والمشبهة ومن تبعهم: أما ما دل عليه الكتاب والسنة فلا أحد من أعلام أهل الحق ينفيه. 
وأما ابن أب العز الحنفي؛ فإنه بعد أن أقرِّ بظاهر لفظ المتن المصرّح بنفي حدوث 
الصفات في الذات الإهية» بل المصرّح بنفي حدوث أيّ أمر في الذات الإلهية سواء سمّيته 
عوط سوددة أ رضن ظاركا تتوظات هك العو الا كم عدوت تتاميزايانة لوقك 
ابن أبي العز شارحاً كلام الطحاوي: «أي: إن الله سبحانه وتعالى لم يزل متصفاً بصفات 
الكمال» صفات الذات وصفات الفعل» ولا يجوز أن يعتقد أن الله وُصف بصفةٍ بعد أن 
لم يكن متصفاً بها؛ لأن صفاته سبحانه صفاتٌ كيال» وفقدُها صفة نقصء ولا يجوز أن 
ركرة اسيل لد الك لبيك أذ كان سسا ري 


.)5١١ :١1( انظر: «الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية»‎ )١( 
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ولا يخفى أن في كلام ابن أبي العزّ هذا نوعَ مغالطة» فإنه_وإن كان تعبيره بصفات 
الفعل يوافقه عليه الماتريدي الحنفي ‏ ولكنه لا يريد بصفات الفعل ما يريده الماتريدي 
الحنفي الملتزم بالمذهب الماتريدي الحنفيّ» ىا سنوضحه في محله ولكن ابن أبي العرّ هذا 
وريد أن العيغة نقمي تكرت فحاذ فا بإزادة ابله تحال وقدرض وقاقمة يذاث اللتك | 

في كلام ابن عثيمين. 

أما الاتريدية الكسحاق فريدون رضيقة التدل ذا قدي يضار عنها الفغل 
الحادث غير القائم بذات الله تعالى» فنفسٌ الصفة قائمة بالذات» ولكن متعلّقها ليس 
حال بالذات؛ ليكون فيفة لفاكماق: 

والهدية برعمرة: أن صق النمل نحى دربدجة تماى الصفة الى بها يقعل اللاتعا 
أفعالّه؛ وهي الإرادة والقدرة» ولكن عين هذا المتعلّق الذي هو المفعول الحادث محل 
قيامه ووجوده هو عينٌ ذات الله تعالى» فالله تعالى أحدتٌ بعضّ صفاته باختياره وقدرته» 
ولذلك فإن الفرق عظيم بين التيمية والماتريدية» فوجب التنبه لذلك؛؟ لآن التيمية يحاولون 
في أكثرٌ من موضع إيهام الناس أنهم يوافقون الماتريدية في قولهم بققدم صفات الأفعال» 
والشقيقة آم يناقضوفبه» كن رآينا فق الغريق» ويعاقضوةن في قوم آي الجميةدبآن 
تلك الصفات الحادثة قديمة بالنوع» حادثة بالفرد» أي: إن الله تعالى لم يزّل تحدث في ذاته 
مق سا عطاوق ليا عق حاوةة خرف هكد لا إل بداية.., 

فنوع الصفات ا حادثة ‏ التي هي مفعولاثٌ فعل الله تعالى القائمة بذاته الإله - 
قديم» مع حدوث أفراده. 

وهكذا يظنون أنهم يتخلصون من الإشكال العظيم الذي يلزمهم به كلام الإمام 
الطحاوي» ومهما حاولوا فلن يستطيعوا الانفكاكَ عنه. فالطحاوي يقول: إنه لا 


إرذرف 

توجد لله تعالى صفةٌ بعينها لم تكن له ولا تنعدم له صفة بعينها كانت له» وهذا نقيض ما 

ولذلك فإن ابن أبي العزلمّ) لاحظ هذا الإيراد الذي أشرنا إليه» حاول أن يتخلّص 
منه» وننقل كلامّه هنا؛ لنورد ما فيه من سقطات لتنبيه طلاب العلم الصحيح. 

قال ابن أبي العز: «ولا يرد على هذه صفات الفعل والصفات الاختيارية7© 
ونحوهاء كالخلق والتصوير والإماتة والإحياء والقبض والبسط والطىّ والاستواء 
والإتيان والمجىء والنزول والغضب والرضى ونحو ذلك ما وصف به نفسّه ووصمّه 
برسولةووإن كنا لا تدرك قنهه وستقيفية الى هن تأويله ولانتخل ف ذلك متاولين 
بآراتناء ولا متوهمين بأهوائناء ولكن أصل معناهٌ معلوم لناء كما قال الإمام مالك 
و شه : اع ا ل لمك مسرل عا موسمي ا : 
كيف استوى؟ فقال: الاستواء معلوم والكيف مجهول. وإن كانت هذه الأحوال تحدث 
في وقتٍ دون وقت”", ى) في حديث الشفاعة: الإن ربي قد غضب اليوم غضباً م يتغضب 
قبله مثله ولن يغضب بعده مثله)»؛ لأن هذا الحدوث ‏ بهذا الاعتبار ‏ غير ممتنع» ولا 
يُطلق عليه أنه حدّتٌ بعد أن ل يكن 299)20, 


0 وما يسميه بئات الفعل والصفات الاععيارية غى ضقات شادقة قاكمة بذات الال 
جلها اعمال يتدره و إرادبي) لاريان معية سادق إناة المخلرقات أر للد 

(؟) تأمل كيف يصرح هنا: أن هذه الصففات والأحوال تحدّث في وقت دون وقت. وفي آن دون آن؛ 
لتعلم حقيقة مايقرّرونه. 
والحقيقة أن ما يريدونه هنا ليس مجرد أحوال» بل معان حقيقية وأمور وجودية حادثة بعد أن م 
تكن موجودة» يحدثها الله تعالى في ذاته» بسبب أفعال بعض المخلوقات كا رأينا العثيمين يصرح» 
وليس هو فذاً في ذلكء بل ما قرره مذهبهم ومصرح به في كلام كبيرهم ابن تيمية مراراً. 

() لا أدري كيف يمنع الآن_بعدما مضى تقريره من كلامه_أن يقال على هذه الصفات ال حادثة: إنها 
حدثت بعد أن لم تكن؟ إلا أن يكون ضرباً آخرٌ من التلاعب. 

(5) الشروح الوافية» شرح ابن أبي العز(١: .235٠١‏ 
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والحقيقة التي يجب أن يصرّح بها ابن أبي العز: أن أفراد هذه الصفاتٍ حادثة فعلاً 
بعد أن لم تكنء ولكن نوعها قديمٌ لم يزل الله تعالى تتصف بفردٍ منها وقبلّهِ فرد إلى لا نهاية 
ولا بداية» هذا هو حقيقةٌ ما يعتقدون. ولذلك تراه هنا يحاول إيهامٌ الناس أنه لا يقول 
بحدوثها بعد أن ل تكن حادثة؛ لأن الحدوث عنده باعتبار الأفراد» أما النوعٌ فهو قديمٌ» 
ون العاوقتيدك اما الدازا قد طلبوه راق صرين الأتراك وعصرمها يهاه 

الحال. 
فإذا قلت: إن الأفراد كلَّها حادئةٌ واحداً بعد آخر» فلا معنى لقدم النوع في الخارج 
إلا بمعنى المفهوم الكلّ الذي لا يوجد خارجاً بل في الذهن, فلا معنى لقوله هنا: (إنه 
لا يقال: إنهبا حديّت بعد لم تكن»» بل إنها تكون على مذهبهم حادثة بعد أن لم تكن. 
وبعضهم قد يقول إن نوعها وجنسها لم يزل موجوداء ولكن وهذا هو الموجود بأنها ‏ 
تحدث بعد عدم, فإن أرادوا ذلك المذهب فليقولوا إن نوعها غير حادث, ولا يطلقوا 
العبارة بأخها غير حادثة» ومع ذلك فلا يتسنى لهم ذلك إلا أن يعترفوا بالقدم النوعي الذي 
مبربون منه المرة تلو الأخرىء فبعضهم ينفيه وبعضهم يثبته» والكل يقول إن ما يقررونه 

هو مايثبته السلف! 

]اه إل الس يمرل العبارة اللغطرية» لغبراى الإيام الطبحاوى يطلائع 
أن الله تعالى لا يتتصف بصفة حادثة» ونفي الإمام الطحاوي عامء شامل للنوع والأفراد. 
فهو صريح في مخالفة مذهب هؤلاء التيمية الذين يزعمون بلا حق أنهم موافقون للسلف. 
ولا يقولون إلا ماهو وارد في الكتاب والسنة! ولكنه لم كان يتابع ابن تيمية في القول 
بحدوث صفات الله تعالى» لم يستطع إلا أن يُوهم من يقرأ كلامّه أن القدم متحقق على 
كلامه عن طريق القول بأن النوع قديم» وإن كانت أفراد الصفات حادثة» وهذه المغالطة 
لا تخفى على القراء. 


حارفا 


ثم قال: ولول الحوادث بالربٌ تعالى المنفئٌ في علم الكلام المذموم '' لم 
يرد نفيّه ولا إثباتُه في كتاب ولاسنة» وفيه إجمالٌ قزق ارود لش نز ان#مييدانه لا 4 
ف ذاته المقدسة شىء من مخلوقاته المحدثة2©20: أو لا حدث له.وضصف متجدد ١‏ ا 


فهذا نفي صحيح”*2» وإن أريد به نفيٌ الصفات الاختيارية من أنه لا يفعل ما يريد ولا 


)١(‏ تأمل كيف يطلق القول بأن علم الكلام مذموم؛ ويطلق ذلك إطلاقاء كأن الذم وارد في كتاب 
أو سنة لا تحتمل التخصيص ولا النظر أبداًء أوكان؛ ذلك أمر من المحىماتء وهذا هو أسلوبهم 
في تلفيق المعاني على الناس» وقد بينا نحن أن علم الكلام لا يصح ان يكون مذموما على الجملة 
هكذاء فإن وردت عبارات من بعض المتقدمين فيها إطلاق» حملناها على ما يقيدها باعتبار الزمان 
والعرف المشهور آنذاك» وإن لم يمكن تخصيصها ببعض المتكلمين أو ببعض المسائل الباطلة» 
فيجب أن نرد هذه الكلمة على قائلها. 

4 كل مالريكن فم كان من الموجودات + فإنه لوق للهتعال» وضقاث الله ضاق اللادثةٌ عبد النتبسية 
لم تكن ثم كانت» وهي موجودةٌ» فهي ‏ بالضرورة- من مخلوقات الله تعالى» وإن ل يعترفوا بهذا 
الإطلاق» فالمهمٌ المعنى» وهم يقولون: إنها قائمة بذات الله تعالى» إذن يلزمهم ‏ بالضرورة_قيامُ 
المخلوق بالخالق» وهو الذي يحاول إهامَ نفيه. 

() لقد رأينا أنه يصرح بأن صفات الله تعالى من حيث أفرادّها لم تكن ثم كانت» وها هو الآن يحاول 
التهرّب من كون هذا الكلام مخالفاًلِها صرّح به الطحاوي. وهيهات. وقد بينا أن كلام الطحاوي 
شامل للنوع والأفراد» فكل أمر حادث, فمن المحال أن يكون قائ) بالله تعال» ولا أن يكون صفة 
له. والنوع في الخارج لا وجود له ولا معنى لأن تقول إن الله تعالى موصوف بنوع من المعاني 
والحال أن النوع غير متحقق خارجاًء فلم يبق إلا الأفراد. وقد صرح هو وغيره أن أفراد النوع 
حادثة» فلم يبق هناك شك ولا مجال في أن مذهبهم مخالف لما ينص عليه الإمام الطحاوي. 

(5) وهذا النفي الصريح يخالفه التيمية بكل ما استطاعوا من قوة» ولكن هذا الشارح يتلاعبٌُ بالألفاظ 
كاترى. 
فهو بين أن يخالف ابن تيمية» وبين أن يخالف بصريح العبارة ما صرح به الإمام الطحاوي» وهو 
لا يعدل بابن تيمية أحداًء فلذلك تراه يحاول تأويلٌ كلام الطحاوي ليكون محتملاً للقدم النوعي 
للصفات كا قرّره سيده ابن تيمية. 


موف 
يتكلم بها شاء إذا شاء» ولا أنه يغضب ويرضى لا كأحد من الورى؛ ولا يوصف ب| 
وصف به من النزول والاستواء والإتيانى] يليق بجلاله فهذا نفي باطل)”1". 

وهذا الكلام ‏ بعد التعليقات التي علّقناها عليه عرف المراد منه» وتبين أنه 
مخالف راد الإمام الطحاويء فغاية مراد ابن أب العز هنا: أن يثبت أن الله تعالى تقوم به 
صفاتٌ حادثةٌ م تكن ثم كانت» وهيهاتٌ أن يتم له هذا الأصل» وهو مخالفٌ لما يصرّح 
به أئمة أهل السنة كالطحاوي وغيره. 

أما ما يزعمه من أن هذا القول قد قرره القرآن الكريم فمجرد دعوى بلا دليل» 
وقائمة على ما يتوهمونه من معان يحملون القرآن عليها. 

ولنااة اهبا ليع فلاف إن أبن أن العو كا ول نهما الريك بين أمريى” 

الأول: سماه بحلول الحوادث الذي ينفيه المتكلّمونء وزعّم أنه لم يأت بنفيه كتابٌ 
ولأاسد, 

والثاني: قيام الصفات الاختيارية بذاته. 

فا الفرق الذي يمكن أن يراه الحاذق بين الأمرين: بين ما يثبته ابن أبي العز» وبين 
ما يزعم أن نفيّه صحيح» وهو حدوث وصف متجاد لله تعالى؟ 

إن الحاذقٌ لا يرى فزقاً إلا في الألفاظ والكلماتء أما حقيقة المعاني فلا فرق أبدا 
وذلك أن النوع غير موجود اتفاقاً من حيث هو نوع في الخارجء فلا يصح أن نقول إن الله 
تعالى متصف بالخارجء فلم يبق من المتحقق خارجاً إلا أفراد النوعء وهي حادثة اتفاقاً. 
فلا يصح له بعد ذلك أن يقول إن الله تعالى لم يتتصف بوصف متتجدد! 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية» لابن أبي العزء طبعة الألباني» ص78١»‏ وانظر شرحه في مجموعة 
شروح الطحاوية المسماة بالشروح الوافية على العقيدة الطحاوية .)5١1١-5٠١ :١(‏ 


وخرف 
ومما غالط فيه ابن أبي العز في شرحه زعمّه أن الشيخ الطحاوي قصد بقوله: 
ما زال بصفاته قديياً قبل خلقه...) إلخ: «الردَّ على المعتزلة والجهمية ومن وافقهم من 
الشيعة؛ فإ نهم قالوا: إنه تعالى صار قادراً على الفعل والكلام بعد أن لم يكن قادراً عليه؛ 
لكون الفعل والكلام تمكناً بعد أن كان ممتنعاً عليه» وأنه انقلب من الامتناع الذاتي إلى 
الإمكان الذاتيّ! وعلى ابن كلاب والأشعري ومن وافقهماء فإنهم قالوا: إن الفعل صار 
مكناً له بعد أن كان ممتنعاً منه» وأما الكلام عندهم فلا يدخل تحت المشيئة والقدرة» 
بل هو شي واحدٌ لازم لذاته» وأصلّ هذا الكلام من الجهمية» فإنهم قالوا: إن دوامَ 
الحوادث ممتنع» وإنه يجب أن يكون للحوادث مبداً لامتناع حوادتٌ لا أول طاء فيمتنع 
أن يكون الباري عز وجل ل يزل فاعلاً متكلاً بمشيئة» بل يمتنع أن يكون قادراً على 
ذلك؛ لأن القدرة على الممتنع ممتنعةٌ» وهذا فاسدء فإنه يدلٌ على امتناع حدوث العالّم» 
وهو حادثء والحادثٌ إذا حدث بعد أن لم يكن حُدَثا فلا بد أن يكون ممكناء والإمكان 
ليس له وقتّ محدود. وما من وقت يُقدّر إلا والإمكانٌُ ابت فيه وليس لإمكان الفعل 
وجوازه وصحته مبداً ينتهي إليه» فيجب أنه م يزل الفعل مكناً جائزاً صحيحاً» فيلزم أنه 
م يزل الربٌ قادراً عليه» فيلزم جوازٌ حدوث حوادتٌ لا نباية لأولها»(". 
وخلاصة ما يزعمه: أن الحكمّ على الممكن بأنه ممكنٌ هو أزلّ» أي: ليس له بداية 
في نفسه. ويريد أن يستنتج من ذلك: أنه ما دام الإمكان أزلياًء فيلزم أن يجوز أن يكون 
المكن أزلبا 
هذا هو خلاصة مايحاول أن يقرّرهء ولكنه يتكلم كالعجم بين العرب. فلا يكاد 


الى 
لعال: 


)١(‏ اشرح العقيدة الطحاوية» لابن أبي العز» في مجموع شروح العقيدة الطحاوية» الشروح الوافية 
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كرف 

ثم إنه يفترض من عند نفسسه أن الزمان قديم» وأن الحكم على الممكن بالإمكان 
يكون في وقتٍ معين أو غير معيّن من هذا الزمان الممتد من الأزل إلى الأبد. فيلزم على 
ذلك أن يجوز وجود الممكن في الأزل. 

هذا خلاصة دعواه» ويستنتج من ذلك: أن من نفى وجوة الممكن ني الأزل» 
فإنه يقول: إن الله تعالى لم يكن قادراًء ثم صار قادراء وتراه بكل صلافة ينسب ذلك إلى 
الأشاعرة وغيرهم, كذباً من عند نفسه. 

ولو ناقشناه في دعاويه هذه لقلنا له: أما انتنقالك من فرص أزلية الإمكان إلى 
إمكان أزلية الممكن» ةا شاك :قايية بد شل ارسق توك اله نيرك تر بدن 
أن يقال : إن كون الممكن ممكناً أل له في نفسه. وهذا حكم صحيح بعاؤيين أن يقال؟ موز 
وجودٌالممكن أزلاء فلا يوجد استلزامٌ بينهما | يعلم العاقل. 

فالعاقل يعلمٌ أن القول بأن الحكم على الإمكان بأنه أزيّ معناه: أن الإمكانَ ذاقّ 
للمكنء وليس معناه: أن هذا الممكن موجود منذ الأزل. 

فإن الممكن المحكوم عليه في حدٌّذاته لاتحقق له في الخارج» حتى يقال_إذا حكمنا 
على الممكن بأنه ممكن الوجود منذ الأزل: يستلزم ذلك الحكم بجواز وجود الممكن أزلاً 
فإنا أسندنا الآزلية في العبارة الأولى إلى الممكن» وقلنا: إنه هذا الحكم أزلي» ونريد به: أن 
كونه ممكناً هو حكمٌثابتٌ للممكن لذاته لالغيره. 

ولكن قولنا: إن أزلية الممكن محالة» معناها: أن وجود الممكن في الخارج أزلاً 
غنالة: ولا غلاقة يخ هذه الغيارة وي العبارة البنابقة ]ا قلناء فالرسود أزلة معداة: 
الوجود بلا بداية» وبلا مسبوقية» والممكن لمّ) كان ممكناء فإن ذاته يستحيل أن تكون 
موجودة غير مسبوقةٍ بغيرها؛ لأن الممكن لا يمكن أن يُوجد لذاته» بخلاف الواجب» 
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ولذلك لوفرضنا وجود الممكنء فإنه يجب أن يكون مسبوقاً بغيره إذن يستحيل أن يكن 
المكق أزليك وهذه الانتدالة ذاقة للمكو» لا شعي ابد ولا أزلأولة غافل برضي 
لنفسه أن يخلط ى) فعله صاحبنا هذا. 

وهؤلاء عندما يقولون بإمكان فرض وقت قبل أي وقت مفروضء بلا توقف في 
الفرضء يظنون أن محرد هذا الإمكان والتقدير كافٍ للدلالة على صحة وجود الزمان 
بلا انقطاع في الماضي» وغاية الأمر أن ما فعلوه إن| هو تقدير الزمان الأزلي» والتقدير مجرد 
فرضء ونحن قد نفرض المحالء ثم نبرهن على استحالته. ولكنهم يفرضون الأوقات 
الأزلية بلا انقطاع في الماضيء أي الزمان الأزلي» ولو فرضاًء يعتقدون أن مجرد ذلك 
كافٍ لتصحيح وقوعه خارجاً. ونحن نقول لهم إن مجرد الفرض غير كافٍ للدلالة على 
الإمكان الخارجي, بل نحتاج بعد الفرض لدليل يثبت الإمكان الوقوعيء وأنتم ل تأتوا 
بثىء غير مجرد الفرض. وأما نحن فقد أتينا بأدلة متكاثر على استحالة الزمان الأزلي» وما 
زال الأعلام حتى الآن يعترفون بأنه لا يوجد دليل على أن الزمان أزلي» بل أكثر العلماء 
يميلون إلى أن للزمان بداية لم يكن قبلها شيء لا زمان ولا مكان. 

وبناء على ذلكء نقول: أما زعمه أن الزمان أزلٌ الوجود, فهو زعم لا نحتاج إلى 
دليل لإبطاله؛ لأنه لا دليل عليه أصلاً ولأنه يعارض حقيقةً الزمان» وحقيقة كون الله 
تعالى خالقاً لكل شيء» وحقيقة كون الله تعالى قبل كل يء» وهذا كلّه مقرر في محله من 
كتب علماء التوحيد. 

أما المجسمة فإنهم ل كانوا يعتقدون أن التغيرات أزلية ما دام الإلهُ موجوداً؛ لأن 
الإله يصحٌ عليه اتصافه بالحوادثء بل هذا واجب له؛ لأن الكلام لا يوجد إلا شيئاً بعد 
شيء» والفعل لا يوجد إلا شيئاً بعد شيء. وهذا ثابت لله تعالى منذ الأزل» وهكذا يُثبتون 
قدم الزمان لتصوّرهم قِدَّم التغبّر على الإله والمخلوقات. 
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وهذا كله غير مسلَّم لهم» ولا دليل لهم عليه إلا الخيال الواهم الذي لا ينفع إلا 
للأوهام والأحلام, لا لتقرير عقائد الإسلام. 

وأما قومهم: إن ما مضى يستلزم أن يكون الإله عاجزاً في الأزل» ثم إنه صار قادراً 
فيها لايزال» فهذا القائل يجعل من نفسه محلاً للاستخفاف. 

وإنما بناه على قوله بقدم الزمان» وعلى قوله بإمكان وجود الممككن أزلاًى) قلناء ثم 
تومّم أن المخالف يسلَّم له بهاتين المقدمتين؛ ولذلك فإنه يلزم الخصمٌ على مذهبه هو لا 
على مذهب الخصم. 

وفاعل ذلك لا يعقل كثيراً من الأمور» بل يبرع في المغالطات» فإن وجود الممكن 
في الأزلٍ حال لذاته فلا تتعلّق به القدرة الإلهية أبداً ولا أزلاً؛ لأن معناه: أن الممكن 
موجود أزلاً أنه موجود بلا بداية» وهذا محال مع كون الممكن متوقفاً على فاعل مختار 
لكي يُوجّدء إلا إذا كانوا يقولون: إن الإله علةٌ موجبة لذاته لوجود العالم» فإن كان الإله 
قدياً يجب أن يكون المخلوقات قديمةٌ» وهذا قول الفلاسفة» وهذا يستلزمٌ نفيّ الإرادة 
كا هو واضح. 

ولكن التيمية المجسمة يردُون عن أنفسهم نفيّ الإرادة والاختيار» فكيف يمكن 
لنا ومحم أن نتصوّر أزلية العالم مع كون الإله مختاراً؟ 

لأ أولئنك القوم إلى دعوىّ سخيفة» حاصلها: أن المخلوقات قديمةٌ بالنوع» 
ويقصدون بذلك: أنه ما من مخلوق إلا وقبلّه مخلوق آخرٌء ولا بداية للمخلوقاتٍ في 
الخارج؛ يحاولون بذلك التوفيق بين هذه المقدمات التي قالوا بها. 

أما أهل السنة (الأشاعرة والماتريدية) فيقولون: لم امتنع وجو الممكن أزلاً فإن 
قدرة الآلة يمتحيل أن تود لمكن أزلك لأن لا مع لوجره الممكن أزلث إلا أنه 


ال 
موجود بلا بداية» وهذا الوجود بلا بداية يتناقض مع كونه ممكناً محتاجاً إلى فاعل يفعله. 
فإن كل محتاج إلى فاعل يفعله لا بد أن يكون له بداية لم يكن قبلها موجوداًء فإن القدرة لا 
تتعلّق إلا بالممكنات؛ وهذا المفروض هنا ممتنعٌ عقلء ولذلك فإن الإله إذا خلق الممكنَ 
خلَقّه حادثاً بعد أن ل يكُّنء ويستحيل عليه خلقه أزلياً؛ فإن الممكن لا يُمكن أن يقبل 
لذاته أن يكون أزليآء ىا لا يمكن لذاته أن يقبلٌ كونه إهاء فالإله لا تجعل جعلاً؛ لأن 
كون الالوهية متوقفة على جعل جاعل قادح في الألوهية نفسها. 
ولذلك: فإن أهل السنة لا يَلرّمُهم ما ألزمهم به هذا المدّعي المجازف الذي يقع في 
أعراض العلماء بغير فهم ولا علم؛ بن اناه تع كاززه ا جرا كر ضار قاذرا نكن هد 
القول إنا يلزمه هو إذا قال إن الإله يتوقف كاله على الإيجاد بالفعل؛ وأن الممكن يمكن 
تحققه في الأزل» إذا قال لم يُوجد ممكرٌ أزلاً. 


ل ل 
يكون الإلزا م مبنياً على مذاهبهم همء ولا يبالي ب: يتيحقيق العان بل شوق الكلياتك من 
غير مراعاة معناها الحقيقية. 

فيتبين من ذلك أن ما قرره الإمام الطحاوي موافق لمذهب أهل السنة من الأشاعرة 

لا يوجد انقلاب الجنس من الامتناع إلى الإمكان ى] يتوهمون. ب بل الممتنع يبقى 
عنتعاء و لمكن يقن عكناء كرايقى الولح واجيا. 

وتقدير الزمان في الأزل تقديرٌ وهميٌ لا تحقق له في الخارجء فالزمان لا يمكن أن 
يكون أزلياً؛ للزوم وجودٍ بداية لكل حادث, ولو فرضنا الزمانَ وجوديّا لكان حادثاً 


والحادث غير أزلي. 
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ولكن التيمية جعلوا الأمرّ الموهوم موجوداًء ثم بنّوا عقائدّهم عليه» وتراهم 
يحاولون إِلزامَ الآخرين بها أيضاًء وهذا ظلمة فوق ظلمة. 

وصار هؤلاء يقولون موغلين في المغالطات: العالم وجد في زمان معين» فهل 
كان من الممكن أن يوجد العالم في زمان قبل هذا الزمان الذي وجد فيه؟ 

فمن غفل عما أشرنا إليه من أن الزمان أصلاً لاوجود له إلا بحدوث التغير 
في العالم» وأن الزمان ليس ظرفاً ولا سابقاً للعالمه بل هو مساوق لهذا العالم» وأنه أمر 
اعتباريّ يُؤخذ بملاحظة التغّرات من حركات وغيرها. 

أقول: من يغفل عن ذلك يندرج معهم في كلامهم, فيقول: نعم كان من الممكن 
أن يوجد قبلٌ ذلك الزمان الذي وُجد فيه. 

ثم تراهم بعد ذلك يسوقون الكلامٌ إلى ما قبل ذلك-مما يفرضونه زماناً قبل ذلك 
الزمان_إلى ما لا خباية له ولا بداية له من الزمان الذي يتوهمونه. 

والحقيقة: أن الزمان المذكور في كلامهم مجرّد وهم في نفوسهم بناءً على سوء 
تصوّرهم حقيقةً الزمان؛ وبناءً على دعواهم الضمنيّة بأزلية الزمان» وأن الزمان ظرفٌ 
لوجود العالمءوهذا يستلزم وجود الزمان قبل العالم» ولولا اعتقادّهم ذلك ما جاز لهم 
أن يقولواما قالوه. 

والجواب المحقق عن هذا الوهم: أن يقال لهم: إن ما نيمو نان نال زنان 
وجود العالم هو أمرٌ متوهم لا وجود له ولا تحقق في الخارج» بل لا وجود له إلا في 
الوهم. بناءً على ما مضى من زعم أزلية الزمان» فم تقدّرونه زماناً قبل زمان وجود العالم 
لا وجود له إلا في الفرض الذهني» وليس كل ما فرضه الذهن كان متحققاً في الخارج, 
بل ولا يشترط فيه أن يكون ممكناً في ذاته. 
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وخلاصة الأمر: أن تلك الأزمنة-من حيث التحقيق ‏ مرجعها إلى لحظة وجود 
العالم نفسهاء وتكرارّها من قبلٍ ذلك إلى ما لا نهاية له ما هو إلا وهم. 

والوهم والخيال الذي من هذا الباب_لا سكن تحتقه في الخارس فهؤلاء-ى)| 
قلنا_يبنون عقائدهم على مجرّد الوهم لاعلى العقل والشرع. 

فالؤضان كل العالنه هو عفد أعال الب بعرو فرق ميد عل الوه لا وله 
ف الكارجيركلك اللكاة للتروفى وراة القاتم الذى ستكردةالكان العدي الانحدن 
له بل هو متوهم. أما عند التيمية فه ثابتان. 

وكما وقع التيمية في الوهم في الزمان أزلاًء وقعوا كذلك في حفرة الوهم وضلالته 
فيم| يتعلق بالمكان الذي فرّضوه وراءً العالم» ثم تصوروا أن العالم موجودٌ في جهة من 
الإلف ولاك الإلدمر دوه ويسية مو العاتي هركن هذا لا ساس ل 


الفسلسل ف الأضى :والفسلسل في المستقبل 


يلزمنا هنا بيان مفهوم الالانباية» والتسلسل في الماضي» والتسلسل في المستقبل» 
وبيان الفرق بينهماء ثم معرفة: هل يجوز الحكم على أحدهما بنفس ما نحكم به على 
الآخر؟ ومن المهم توضيح ذلك هنا؛ لأن كثيراً من المجسّمة وغيرهم خلّطوا بين 
الفهوقين وجعلو ا أحدهما مساوياً الأأخرء وقالوا: إذاكان حدما جاتر ا فالغ جائره 
والفرق بينهم| تحكم. 

هذا ما ادعاه بعض المجسمة ‏ كابن تيمية ومّن نصّره ‏ وغفل هؤلاء عن وجود 
فرق حقيقيٌ بين هذين المفهومين بحيث يستحيل التسوية بينهما في الأحكام: 

التسلسل :هو أن يكو هتاك أموة مقدّرة- أو موجودة واحد منها بعد خخره أو 
واحد منها قبل آخر. 

وشقيت بالسلسل؟ لأهاتشهالسلسلة ف كرما ددن حيثت المجموع دمخ أفراد 
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كالحلقات التي تؤلّف السلسلة؛ ومنها أخذ اسم التسلسل لا إلى نهاية؛ لأن هذه الحلقات 
أو أجوك السلييلة إهاآة فى إل 2ه ونه لذ يكن بعدو ع 1ه أو إل جنوه لأريكرة 
قبلّه جزء» فإذا انتهّت إلى حدٌّ فالسلسلة قد انقطعّتء أو يقال: انقطع التسلسل» وإلا 
فالسلسل إلىيماء لا تباية هو اده 

ومشيّنا وتقديرنا للأجزاء والحلقات: إما أن يكون باعتبار المكان والبعد المكاني» 
وإما أن يكون باعتبار البعد الزماني. 


هك 

فباغقار اللكان: إذا فره ناشع مرحوداءوله ركان وهو نتالك من لجزاء ولو 
مقدرة لا نهايةً لهاء فيلزم على ذلك القولُ بعدم محدودية هذا الذي نفترضٌهء ويلزم أن 
يكون لانبايةً له في الامتداد المكاني بالفعل» لا بالإمكان والقوة» بمعنى: أن بعده المتحقق 
بالفعل هو لا نباية له» وليس أنه محدودٌ بالفعل» ولكن يُمكن أن يزاد عليه» فهذا المعنى 
ليس بالفعل بل بالقوة. 

وأما باعتبار الزمان: فإما أن نفرض الامتداد باعتبار الزمان الماضى» فيكون 
التسلسل في الماضيء وإما أن نفرض الامتداد في المستقبل فيكون التسلسل في المستقبل. 

ومايَهمّنا الكلام عليه هنا هو التسلسل باعتبار الزمان؛ لأنه لا أحد من العقلاء 
- بحسب ما نعلم-يقول: إِنَّ التسلسل باعتبار المكان متحقّق بالفعل» سواء أكان في حقٌ 
العالم المخلوق أم في حق الخالق. 

فأما بالنسبة للعالم المخلوقء فالجميعٌ اتفق على وجود نباياتٍ وحدود لأبعاده. 
فالعالم محدود بهذا الاعتبار من حيث المكان. 

وأما بالنسبة للخالق» فأهل الحقٌّ يقولون بعدم كونه مُمتدَاً في الأبعاد أصلاً 
وعدم كونه متحيّرأ وبذلك فهمْ ينفون عنه المعنى السابق؛ لعدم تحقق شرطه» أو جزء 
مفهومه. 

وأما المجسمة الذين قالوا بأن الله تعالل متحيّرء فهؤلاء اختلفوا؛ فمنهم مَنْ قال: 
هو غير محدودٌ من جميع الجهات إلا جهة التحت حيث يَحُدٌه العرش الذي يجلس عليه 
في زعمهم الباطل! 

وأما ابن تيمية ومن وافقه من المجسمة» فقالوا: إن الله تعالى متحيّر وله قدّرٌ في 
ذاته» ولكنه ليس ممتداً في الأبعاد لا إلى نهاية» بل هو محدود من جميع الجهات الست وقد 
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بيت هذه الأقوال في كتاب «الكاشف الصغير»» وذلك في مسألة الحدّ والحيز» فليرجع 
إليه من شاء. 

وقد اتبع ابن تيمية في هذا القول بعض المتفلسفة كابن رشد الحفيد الذي يروج 
لفلسفة أرسطو بحذافيرها بين المسلمين» وكغيره من الفلاسفة كصاحب '«المعتبر) أبي 
البركات. 

قلنا: ما يهمّنا هنا هو الكلام على التسلسل باعتبار الزمان» والزمان ينقسم: إلى 
ماض ومستقبل. 

ومن المعلوم: أن الزمان الماضي: هو إشارة إلى أمر وَجِدَّ وانقضى وانتهى وتصرّم 
وزال» وأما المستقبل: فهو إشارة إلى أمر يُقَدّرُ حصوله في الوهم تقدير» والمستقبلٌ ليس 
بحاصل ولا واقع الآن. 

ولذلك فإذا قلنا: التسلسل في الماضيء فإننا نعني: بأن شيئاً قد تسلسل وجوذه 
وانقضاؤه شيئاً بعد شيء في الزمان الماضيء أي: نشير بذلك إلى أمر ندّعي أنه وُجد 
بالفعل في الخارج وانقضى وانتهى وجوده. ولانشير إلى أمر مُقَدَّرِ في ذهينا ووهينا نفترضه 
افتراضاًء بحيث لا يوجد له مصداق في الخارج. 

فإذا قلنا: إن هذا التسلسل في الماضى لا نهاية له أو لا بداية له» فمعنى ذلك: أننا 
نقول بأنه قد تحقق وجودٌ أشياءً بالفعل في الخارج شيئاً بعد شيء وشيئاً قبل شيء. وأن 
هذه الأشياء لا نباي لها في الماضي, أي: لا يوجد لها بدايةٌ» ولا شيء قبلهاء أي: مهما 
قذؤنا سلما ند تعاس طإننا جه علينا القول بأتمي جد قا هذه الشلقة سلف لخر 
وهكذا لا إلى بداية. 

وهذاهوالمقصودمن قولمن قال بالتسلسل في العام أو التسلسل في المخلوقات 
أو الموجودات الحادثة» أو التسلسل في الحوادث. 
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فعلى كل هذه التعبيرات: يتضمّن هذا القول أن أشياءً وجوديةً حقيقية قد تحفقت 
في الخارج شيئاً بعد ثبيء» وأن هذه لا مهاية لعددها بالفعل لا بمجرد التقدير والافتراض؛ 
وَأذ هذه السلسلة المولفة من آشياة وجودية خارجية قد اندهات: أي* انتهى تحقق جيم 
حلقاتها وأجزائها الوجودية حتى وصلنا إلى الزمان المعاصر ا حالي. 

فنحن لم نصل في الوجود إلى الزمان الحاضر إلا بعد انتهاء وجودٍ وانقضاء عددٍ 
الأتباية لدمن الموجودات» أي إن الموجودات الخاضر؟ الآشاقد سبقها بالفعل عدة لأ 
نهاية له بالفعل من الموجودات. 

هذا هو خلاصة مفهوم التسلسّل في الماضي» ويمكن التعبير عنه بإيجاز: «ما من 
موجود محقق إلا قد سبقه موجود محقق آخر لا إلى بداية». 

وأما التسلسل في المستقبل: فإذا عرفنا أَنْ المستقبل لم يوجد بعدء بل إننا عندما 
نتكلّم على المستقبل» فإن) نتكلّم عليه باعتبار تقدير وجوده في وهمنا وذهنناء أي: لايوجد 
في الخارج والعالم الحقيقي شيءٌ الآن اسمّه المستقبل؛ لأن المستقبل غيرٌ موجود بالفعل 
الآن. 

إذا عرفنا ذلك: فإن عبارة التسلسل في المستقبل يتضح معناها بالمقارنة مع مفهوم 
التسلسل في الماضى» فالتسلسل في الماضى يتألف من أشياءً وجدت بالفعل وانقضت 
وهي لا نباية لهاء فيتضمن هذا وقوع المالانهاية في الخارجء كما قلنا. 

وأما التسلمل فق اللسغيل فيعتي: آنه لابرد مويو عتى إلا وتمكق بقدية 
موجود متوهّم بَعدّه. 

أي : إذا قلنا تإفازيدا موجيه الا وقول ايمكن أن يرجدابثه فق المستقبل: ولكن 
ابنه الآن غر* موتجود» وإذا اعهبرنا ابتهالذى قذرتا وجوده يشرط وجوه المستقبا _قاتنا 
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نقول: يمكن أن يوجد لهذا الابن ابن أيضاً في المستقبل الثاني الذي ليس موجوداً بالفعل 
الآنء ولافي المستقبل الأول» وهكذا لا إلى نهاية. 

فنلاحظ: أن الحلقات التي يتألف منها التسلسّل في المستقبل هي حلقات مُقَدَرَةٌ 
متوهّمة وليست حلقاتٍ موجودةبالفعل» بخلاف التسلسل في الماضي المتألّف من حلقاتٍ 
لها وجودٌ في الخارج قد انقضى وانعدم بالفعل» وبناءً على ذلك نعلم أنه باعتبار مفهوم 
التسلسل في المستقبل لا يلزمٌ مطلقاً وجود المالانهاية بالفعل خارجاًء بل هي مقدّرة ذهناً 
واعتباراء بخلاف المالانهاية في التسلسل في الماضى؛ فإنها موجودة بالفعل» أو وُجدت 
وانقضت بالفعل. 

ومن هذا الشرح نعلم علماً قطعياً اختلافَ ماهية التسلسّل في الماضي وحقيقته عن 
حقيقة السنلسل ق امبشقيل 4 لآن انغزاة الأول كلها وحوذية والفاق يحضها قدي 
وهمية» وبعضها وجودية. 

ومِنْ هذاء إذا قلنا: التسلسل في الماضي مستحيل التحقق؛ لأنه يلزم عنه وقوع 
المالانهاية في الوجودء وانقضاؤها بالفعل» وهذا محال؛ فهذا الحكم لا يلزم عنه أن يقال: 
إة السلسل ق السفن قال أيضا لأشامهي] قذرها والحدا بعد واتعن وده واحد ىق 
المستقبل» فإنه لا يلزم على ذلك وقوعٌ ما لا نهاية بالفعل خارجاً؛ لأن جميمَ مايقعٌ بالفعل 
محدود. وإن أمكن الزيادة عليه فسيبقى مخدوداً. 

وبناة عل ذللك: تقول: التسلسل في الماضنى مجال» والتسالسل ف المستقيل جخائر. 

والتحقيق: أن إطلاق اسم «التسلسل؛هنا ‏ أي في المستقبل ‏ فيه تساهلٌ؛ لأن 
الول الخوايث 1 تفمتو بالقدل قدو ول جا قتن مها عصية وما تعر نهد و1 
يتحقق بالفعل_هو المتسلسل إلى ما لا نباية. 
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والأوضح أن يقال: التسلسل الذي لانهاية له في الماضي محالٌ» والتسلسل بمعنى 
حصول شىء بعد شىء في المستقبل جائزٌء وهذا لا يقال عنه: إنه لا نهاية له بالفعل» بل 
بالتقدير والإمكان فهو جائز. 

فالجائز إن) هو تقديرٌ حصول ما لا نهايةً له من الحوادث التي يبتع بعضها بعضاً 
بحيث لا تصل إلى عددٍ لا نبائيٌ» أماامع حصول ذلك فهو محالء فالأمر لن يزال يزاد فيه 
على كل قدر تحقق بقدر محدود آخرء وهكذا؛ ففي كل آنِ فرضتّه ينحصّل أن ما تحقق 
كدو5 خصوو: 

ويمثلون على التسلسل في المستقبل بنعيم أهل الجنة وعذاب أهل النار. 

ولا يوج د كال ضبديم [لتسلسل ف المامي لاستدال ولك ارق افيمية من 
المجسّمة القائلين بقدم العالم بالنوع» والقائلين بحدوث صفات حادثة لله تعالى منذ 
الأزل؛ يدّعون ذلك مثالا للتسلسل في الماضى: وهو مثالٌ باطلّ محال. 

وبناءً على هذا التوضيح» يكون قد بان أن من قال: إذا جاز التسلسل في المستقبل 
فيجوز التسلسل في الماضي» فهو غالطٌ قطعاً؛ لأنه سوّى في الحُكم بين أمرين لا تساويّ 
بينهماء وبناءً على زعوه أجاز القِدَمَ النوعيّ للمخلوقات. كابن تيمية والفلاسفة. 

وكذلك يتضح غلطٌ من قال: إذاكان التسلسل في الماضي محالآ» فيستحيل التسلسل 
في المستقبل» وبناءً عليه حَكَمَ بانتهاء حركاتٍ أهل الجنة والنار. كالجهم وبعض الفرق 
البائلة. 

فضار الخاصل عا مف كثلاثة أقوال فق السلسل مخ حيث واه وإتجالقه: 


القول الأول: أن التسلسل في الماضي محال» وفي المستقبل_بالمعنى الموضح_جائز» 
وهو قول أهل السنة» ومعهم جماهير المتكلمين من فرق الإسلام كالمعتزلة وغيرهم. 


الحم 


القول الثاني: أن التسلسل في الماضي جائز قياساً على جواز التسلسل في المستقبل» 
وهذا هو قول ابن تيمية وغيره من المتفلسفة والمتأثرين بهم. 

القول الثالث: أن التسلسل في المستقبل ممتنع قياس على امتناع التسلسل في الماضي» 
وهو قول بعض المبتدعة» ومنهم الجهم بن صفوان كا نقله عنه غير واحد من العلماء؛ 
فقال الشهرسهاق يعد أن تقل يحقن آأقوالة: #ومنها قوله إن حركات أهل الخلديق 
تنقطع. والجنة والنار تفتيان بعد دخول أهلهم| بو اموكلة أعل ابن بعيمياء ونا أغل 
النار مجسيمها؛ إذ لا صر سركات لاهداس العرل | لقصو عركاث لاسامي 
أولآ» وحمل قوله تعالى: حَِدنَ ييا 4 على المبالغة والتأكيد دون الحقيقة في التخليد. | 
يقال: لد الله ملك فلان06). 

وقد نسب ابن أب العز الحنفي القولٌ بدوام نوع الحوادث في الماضي والمستقبل 
إلى أئمة أهل الحديث”"» وقال: «لاشك أنَّ جمهور العالم من جميع الطوائف يقولون: 
إن كل ما سوى الله تعالى مخلوقٌ كائرٌ بعد أن لم يكن وهذا قولٌ الرسل وأتباعهم من 
المسلمين واليهود والنصارى وغيرهم, ومن المعلوم بالفطرة: أن كون المفعول مقارناً 
لفاعله لم يرّل ولا يزال معه ممتنع محال» ولما كان تسلسّل الحوادث في المستقبل لا يمنع 
أن يكون الربٌ سبحانه هو الآخر الذي ليس بعدّه شيء» فكذلك تسلسل الحوادتٌ 
في الماضي لا يمنع أن يكون سبحانه وتعالى هو الأوّلَ الذي ليس قبلّه شيء, فإن الربّ 
سبحانه وتعالى لم يرل ولايزالٌ يفعل ما يشاء ويتكلم. إذا يشاء»”". 


)١(‏ «الملل والنحل»» ص44» وانظر كتابنا: أصحاب النار ومصيرهم في الكتاب والسنة وآراء الفرق 
الإسلامية» فقد بينت موقف الجهمء ص١١7-1١٠2‏ وموقف غيره كابن تيمية وسائر الفرق 
الإسلامية. 

إفهة شرح العقيدة الطحاوية من مجموعة الشروح الوافية» .)3١ 5:١(‏ 

(9) «شرح الطحاوية» .)5١5:1(‏ 
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وإن هذا الكلام ليتبين لنا فساذه بعدما بيناه» وقوله: «إن هذا القول هو قول أهل 
الحديث والآثر وأنه قول الأنبياء والرسل...» إلخ» مجرد ادّعاء كاذب» فأين ورد في 
الكتب السماوية أن الله تعالى لم يرّل ومعهُ بعض خلقه؟ وأين ورد أن نوع المخلوقات 
قديمٌ وأفرادّها حادثة؟ 

بل الوارد في الشرائع كلها: أن الله تعالى ابتدأ خلق العالم لا من شيء» وأنه لم يكن 
شيء ثم كان بإذن الله تعالى. 

والذي يريده ابن أبي العز بأهل الحديث الذين قالوا بذلك لا يتعدى بعض مجسّمة 
المحدثين مثل: عثمان بن سعيد في كتابه «الرد على بشر المريسي»» وهذا هو الذي يتعلق به 
هؤلاء دايً» وقد بينت في «الكاشف الصغير» أن المشهورَ عند الكرامية أن التسلسّل محالٌ 
في الماضي» وقد خالفهم ابن تيميةٌ وصحيّه في ذلك. 

والتيمية يفرّقون بين قدم النوع وقدم الفرد والشخصء فيزعمون أنه لا يثبت 
القدم إلا للنوع, أما للفرد فلاء وعندنا: أنه لا قدم للنوع ولا للفرد» وأنَ كل شيء من 
المخلوقات مبتدأ بعد أن لم يكن» وأن للمخلوقات بداية لم يكن قبلّهم شيء. ثم كان 
تكويع اللاتعال, 

بشم يوان الع لسلس إل واصعو نكرو بعال ءاقل لالسساسل ف 
المؤأرين حال مهم لذائة» وح و أن يكون موكرون كل والحد متب ااننتفاد تاك رَه ثمن قبله 
لا إلى غاية. 

والتسلسل الواجب: مادل عليه العقل والشرع من دوام أفعال الربٌ تعالى في الأبد. 
وأنه كلما انقضى لأهل الجنة نعيجٌ أحدث لهم نعياً آخر لا نفاد له وكذلك التسلسّل في 
أنه السيحان مووطرف الأرلووات كر هذل سيو عل العرفيذاوايةن كلقن 


17 ؟” 
فإنه لم يزل متكلياً إذا شاء» ولم تحدّث له صفةٌ الكلام في وقتء وهكذا أفعالّه التي هي من 
لوازم حياته» فإن كل حي فعّال» والفرق بين الحي والميت الفعل» ولهذا قال غير واحد 
مج الجا ةانقل الخال موقان عل اناده سسعيدة كل بخ اهن بكر لا سال فط 
في وقت من الأوقات معطَّلاً عن كاله من الكلام والإرادة والفعل. 

وأما التسلسّل الممكن؛ فالتسلسل ف مفعولاته من :هذا الطرف» كرا تتسلسل في 
طرف الأبدء فإنه إذا لم يزل حياً قادراً مريداً متكلأًء وذلك من لوازم ذاته» فالفعل ممكنٌ 
بموجب هذه الصفات له. وأن يفعلّ أكمل من ألا يفعل؛ ولا يلزم من هذا أنه لم يزل 
الخلقٌ معه» فإنه سبحانه متقدّمٌ على كلّ فردٍ من مخلوقاته تقدّماً لا أول له» فلكل محلوق 
أول واتقالق سياه ل" أول لاقيو وده لالع كل ماسواء ارق كان بعد أن 
ل 

التسلسل الأول الذي حكم بامتناعه هو ما يسمى بالتسلسّل في العلل» بمعنى: 
أنه ما من علة إلا وهي معلولةً لما قبلهاء وهكذا لا إلى نهاية» وهذا الأمر اجتمع أهل 
الإسلام على إبطاله وإحالته. 

وأما النوع الثاني من التسلسل الذي قال بوجوبه» وهو التسلسّل في أفعال الله 
تعال أذلأ واد نافيا رفيا 

وقد عرفنا أن التيمية يقولون بأن الأفعال: إما لازمة وإما متعدية» وأفعال الله تعالى 
عندهم من كمال لله ومن لوازم كونه حيا» وأفعاله القائمة به كالكلام ‏ ثابتة له أزلاً 
وأبدأ» ولكن على سبيل التسلسل؛ وهكذا إرادته وغيثها من الصفات الحادثة. 


ويحاول ابن أبي العز أن يفرق بين التسلسل في الأفعال» فيقول: إنه واجبء وبين 


.)5١00-١١5:١( شرح الطحاوية» من مجموع الشروح الوافية‎ )١( 


وا 
التسلسل في المفعولات ليقول. إنه نمكن, ويعنى بالمفعولات: المخلوقات المنفصلة عن 
ذات الإله. أو آثار الأفعال المتعدية» ولكن كان ينبغي ألا يفرّق بين القسمين. فإنه| كليهما 
عند العيمية من كال الله تعالى» وكيال الله وااحب له. 


فالحاصل: أن كلاً من التسلسل في أفعال والستلسل في مفعولاته واجبٌ لكماله 

فانظر إليه يقول: «أن يفعل أكمل من أن لا يفعل» فتحفّق المفعولات بالفعل 
أكملٌ لله من عدم ذلك. 

وقد مرّ الإشارة إلى هذا المعنى عندهم: وهر يمط اروب بالعرورة د تواني كمال 
الإله على المخلوقات كما هو واضح. 

ولكنهم يحاولون دايا أن يغالطوا ليتخلصوا من الإعلان عن لوازم هذا القول 
الفاسدة» فلذلك تراه يقول: ”لا يمنع أن يكون الرب سبحانه هو الآخر الذي ليس بعده 
شيء» فكذلك تسلسّل الحوادث في الماضي لا يمنع أن يكون سبحانه وتعالى هو الأول 
الذي ليس قبله شيء». والأمر ليس كما يقولء بل إن هناك أمرين: 

الأول: أن الله تعالى قبل كل شيء» والثاني: عدم قدم شيءٍ معيّن بالذات مع الله. 

فالذي يمكن أن يتخلصوا منه بقولهم بالقدم النوعي من هذا الجانب» هو أن 
يصرّحوا بأنه لا يلزمهم قِدمٌ معينٍ بالذات مع الإله» ولكن أنّى ينفكون عن معارضة 
القاعدة المقرّرة في الشرع» وهي أن الله تعالى قبل كل شيء؟ وأنى أن يتخلصوا ما ورد في 
القرآن من أن الله #هْوَالْأوَلٌ 4 [الحديد: #] والأول: هو الذي ليس قبله شيء ولم يكن 
معه شيء أزلآ فلو قدرنا كما يقولون_أنه لم يرّل مع الله شيء من مخلوقاته؛ لما أمكننا 
أن نقول: إن الله تعالى هو الأول. 


0 

وفضلاً عن ذلكء فإن قولهم الفاسد ظاهرٌ في أن الله تعالى لا يحوز كمالاتِه إلا بأن 
يخلق بالفعل بعضٌّ خلوقاته: لأن هذا أكمل له من أن يكون قادراً على ذلك ولا يخلق. 
وهذا في توقيف كال الله على خلقه اعترفوا بذلك أم لم يعترفوا. 

فظهر لك أن كل مايقررونه مجرد مغالطات مبنية على أوهام باطلة» ولذلك تراهم 
حائرين في مقالاهم» حائرين في ينسوبنه إلى محالفيهم ؛ وخصو صاً أهل السنة الأشاعرة. 

وقد أثر هذا الكلام الذي قرّره ابن تيمية في كثير من كتبه7'» وكرّره من بعده 
ابن أبي العز هذا_في التيمية فصاروا يتصوّرون وجود أزمنة قبل أن يوجد الله تعالى شيعا 
ويقولون: إنه لا بد أن يكون الله قد خلق شيعا في تلك الأزمئة» وينسبون إلى الأشاعرة أنه 
قد مرٌ على الله تعالى أزمانٌ طويلة م يفعل فيها شيئا ثم فعل! 

فتأمل فيم| قاله صالح آل الشيخ أحد شرّاح «الطحاوية»: 

«المذهب الثاني: هو مذهب الأشاعرة والماتريدية ومذهب طوائف من أهل 
الكلام: في أن الرب جلا وعلا كان متصفاً بالصفات. وله الأسماء. ولكن لم تظهر آثارٌ 
صفاته ولا آثار أسمائه؛ بل كان زمناً طويلاً طويلة" معطلا عن الأفعال جل وعلاء له 
صفةٌ الخلق وليس ثم ما يخلقه له صفة الفعل ول يفعل شيئا له صفة الإرادة وأراد أشياءً 
كونية مؤجّلة غير منجزة» وهكذا»(". 


ومع سخافة هذا القول - بعدما مر بيانه من مذهب أهل السنة ‏ إلا أنا نراهم 


)١(‏ وعلى هذا تنبني مسألة القدم النوعي للعالم» وقد كتبنا فيها بتفصيل كافٍ في الكاشف الصغير» 
أثبتنا فيه قول ابن تيمية بهذا القول الباطل» وكذلك في علقناه على رد الإحميمى على ابن تيمية» 

(؟) تكرار طويلاً منه. 

() انظر شرحه على العقيدة الطحاوية في مجموعة الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية (1: .)5١5‏ 


هده" 
بترا وناما ولوق اكيم يترروة أمرا مقظوعا درف اخيريض انان تال يول لت 
شيئاً قبل شيء» وأنه لا بداية لنوع مخلوقاته؟! أَلَهُم بهذا برهانٌ أو خبر قاطع من كتاب 
أو سنة؟! 

إننا لنتتعجب فعلاً عندما نقرأ كلامهم» ويزداد العجب إذ نراهم يلزمون غيرهم 
بناءً على مذهبهم, وهم لا يُراعون في ذلك أدباً من آداب البحث. فتأمّل كيف يزعمون 
أن اللا سال يناك عل متهي ها النبيفة الأساضة واللات وليل قد مه عليه أزمان متظاولة 
لم يكن فيها فاعلاًء إلى أن فعل» وكأنهم عميٌ لا يببصرون تصريحاتٍ أعلام الأشاعرة بأن 
ما قبل هذا العالم لم يكن ثم زمان؛ لنفرض فيه مضيّ أزمانٍ على الإله تعالى لم يكن 
فيه فاعلاً لشيء» وكأنهم لا يعرفون أن الأشاعرة من أعظم الناس تنزيهاً لله تعالى عن 
المكان والزمان! بل هم يعرفون ذلك كله ولكنهم قوم غرقت قلوبهم في محبة التشنيع 
على الآخرين واتهامهم با ليس فيهم لمجرّد صرف الناس عنهم, وترويج ما يقولون به 
من آراء شاذة غريبة لم ينزل الله تعالى بها من سلطان. 

وهم يعتقدون أن ثم محلوقاتٍ لا بدايةً لها قد خلقها الله تعالى وأفناهاء فقد قال 
صالح آل الشيخ: «فجنسٌ مخلوقاتٍ الله جل وعلا أعمٌ من أن تكون هذه المخلوقاتٌ 
الموجودة الآنء فلا بدٌ أن يكون ثمٌ محلوقاتٍ أُوجَدها الله جل وعلا وأفناهاء ظهرت 
فيها آثار أسمائه وصفاته جل وعلاء فإن أسماء الرب جل وعلاء وإن صفات الرب جل 
وعلا لا بد أن يكون ها أثرُهاء لأنه سبحانه فعّال لما يريد؛ فيا أراده الله سبحانه فعَلّه 
ووصف نفسّه بهذه الصفة على صيغة المبالغة الدالّة على الكمال بقوله: لمَمَالُ ْم يريد 
[هود: »]٠١7‏ فما أراده سبحانه كان» وهذا متسلسلٌ؛ كما سيأتي بيانه في الزمن الأول» يعني 
في الأولية» وفي الآخرية»0©. 


.)5١0:١( «الشروح الوافية»‎ )١( 


إن هولاء يعتقدون أن الشضال جرد كونه معصفا بصنات فلايد أن تظهر آثار 
هذه الصفات» ومع هذه اللابدّية التي يصرّ حون بها ولا يخجلون. فإنهم يقولون مغالطة؛ 
لأنه فعال لما يريد» فأين تذهب الإرادة مع اللابدّية التي يصرٌ حون بها؟! 

ومذهبهم هذا لا يفترق عن مذهب المتفلسفة وأهل الفيض القائلين بأن آثار 
الأسماء والصفات لا بد أن تتجلى وتظهر آثارها بمجالي الذات. أو من يقول: إن الله 
لا بد أن يعطي كل حسب استحقاقّه. وذلك لأنه الجواد» ولا يخفى أنْ كلّ مذهب من 
هذه المذاهب يستلزم إنكار الإرادة والاختيار» ومه| حاولوا أن يزوقوا ألفاظّهم بتكرار 
لفظ «الفاعل المختار»» فإن حقيقة مذهبهم تناني إثبات الإرادة. 

وفي كلامه إثباتٌ التسلسل في الماضيء وفي المستقبل؛ بزعم أن هذا هو الكمال 
الإلمي» وحقيقة ذلك: أنهم يُلزمون الإلة بأن يُوجد المخلوقات لمجرّد أنه قادر على 
إيجادهم, وكأ نهم يقولونله: إن تخلق المخلوقات فأنتَ لست بإلوولا تستحق الألوهية» 
أو إنك تكون إهاً ناقصاًء والنتقص عل الإله باطل محال. 

وهذا تعد على الألوهية. 

هذا المعنى هو حقيقةٌ معتقدهم, ومعتقد من يُقَاسِمُهُم هذا القول. 

وأما أهل السنة والأشاعرة بل معهم أكثر المتكلمين يقولون لا يجب على الله تعالى 
تفاصيل أخرى للأحكام اللاحقة بعد خلق العالم. والأشاعرة يقولون: إن الله تعالى لو 
خلق العالم فلا يستفيد كلمن خلقه للعالم» ولو يخلقه فكذلك لا يلحقه نقصء وخلقٌ 
العالم يكون بإرادة الله تعالى واخحتياره التام. 


/اه ”3 

قال الطحاوي: (/ يَرْدَدْ بكوم شيئاً) يكن قبلهم من صفته) 

لاحِظ دِقَةَ العباراتِ: (كوخهم) أي: وجودهم. من كان يكون كوناً», وهي تامّةٌ 
هناء والأفعال التامّة تدل على أمورٍ لازمةٍ للفاعل» وليس على فعل أو صفة طارئة. 

والباءٌ سببية» أي: لم يزدد بسبب وجود مخلوقاته شيئاً ‏ يكن قبلهم. 

والضمير في «كونهم» للمخلوقات» أي: كونٍ المخلوقات» والمقصود بذلك 
وجودٌهم, ووجوةٌالمخلوقات هو صفة من صفاتهم هم لاامن صفات الخالق جل شأنه. 

فإذا خلقهم جل وعز فإنه لا يستفيد من خلقه إيّاهم أيّ صفة له بل إن صفاته 
تبقى كما كانت قبل أن يخلقهم وذلك لأن الله لو استفاد بخلقه للمخلوقات أيّ صفة» 
لكانت هذه الصفة: إما نقصاً أو الأ ويستحيل أن تكون نقصاً؛ لأن كل ما يتصف 
به الإله فهو كمال» فيبقى أن تكون كمالآ ولكن إذا كان ما استفاده الله بسبب خلقه لهم 
كمالاً له» للزم عن ذلك أنَّ كمالّه مستفادٌ من المخلوقات» وهو يستلزم احتياج الله تعالى 
للمخلوقات» وهذا باطل؛ لأنه قد سبق بيان أن الله تعالى لا يحتاج إلى المخلوقات» بل 
هو جل شأنه غنيٌٌ عن غيره والمخلوقاتٌ غير الله تعالى» فالله إذن غني عنهم؛ ومعنى 
أنه تعا ى غنِينٌٌ عن المخلوقات أي :أنه لا يحتاج إليهم؛ ومعنى ذلك: أن كماله لا يتوقف 
على وجودهم؛ بل هو حاصلٌ على جميع كمالاته الواجبة له تعالى بذاتِه لا بتوسط وجود 
ذوات غيره. 

قال العلامة أكمل الدين البابرتي: «أراد بهذا الكلام أن الله تعالى موصوف بأسائه 
الحسنى وصفاته العلا أزلاً وأبداً» سواءٌ كانت صفات الذات كالحياة والقدرة والعلم 
والإرادة والمشيئة والسمع والبصرء أو صفات الأفعال كالتخليق والتكوين والإحياء 


1 
والأمافة فإن كلها مقاث لناقاضبة يدانه قديسات تصوتاف هن النو 00 

يريد البابرتي بذلك الإشارةً إلى عدم اكتساب الله تعالى صفةً بعد أن خلق الخلق» 
أن أن ترد هذا لاسا قا لسقررط شاه با ران علق الخلق بالق[ ؛ الأله 
لو كان كذلكء لكان مفتقراً في كاله إلى خلقه» وهذا باطل؛ إذن جميعٌ صفاته قديمة. 

وأماما أشار إليه البابري من صفات الأفعالء فإنه بنى كلامه على أن صفة الفعل؛ 
هي الصفة القائمة بالله تعالى التي يوجدٌ الله تعالى بها أفعالّه» كالقدرة عند الأشاعرة» 
وكالتكز يس الاسيامو الإانانة وغيرها عون الثائر يدي الأبمنافه» فيك العرفاث كايا عند 
من يُثبتها قديمة وليست حادثة» وليس الاتصاف بأحدها عندهم مشروطاً بوجود 
المخلوقات بالفعل» خلافاً للمبتدعة. 

وتعن سوق تشير إل أن الصحقيق أن ضفة الفعل ينيدا المع - تصحصير في 
القدرة» وأنه لا يوجد دليل قطعيٌ على ثبوت صفاتٍ زائدة على القدرة بها يكون الفعل 
غير القدرة» ىا ذكره السادة الماتريدية» وسوف نبين التحقيق في معنى صفة الفعل» في 
عله المناسب بإذن الله تعالل, 

ولكن قد سبق أن أشرنا إلى أن التيمية يحاولون إبهامَ الناس أنهم يوافقون الماتريدية 
في صفات الأفعال» معتمدين على الاشتراك اللفظيّ في قولّيهم|: إن صفة الفعل قديمة» 
ولكنهم ‏ أعني: التيمية ‏ يتجاهلون أنهم يريدون بصفة الفعل غيرٌ المعنى الذي يريده 
الماتريدية» أما ما يريده الماتريدية» فقد اتضحء وأما ما يريده التيمية من صفة الفعل: إنها 
صفة وفعل معا» صفة من حيث إنها قائمة بذات الله وفعل من حيث إن الله تعالى أحدّثها 


بعد ان لم تكن موجودة. 
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وهذا خلاف ماعليه الإمام الطحاوي رحمه الله تعالى» وما عليه الطحاوي هوعين 
مايقوله أهل السنة الأشاعرة والماتريدية» فإنه كان من أثمتهم. 

هذه هى إِذْن عقيدة أهل السنة في الله عز وجلء وهى ثابتةً لله تعالى من حيث هو 
غنٌّ عن العالمين» فلا يصح مطلقاً القول بأن الله تعالى لا كان موجوداً قبل خلقه لم يكن 
متصفاً بصفة معينة» ثم لها أوجد خلقه اتصف بصفة جديدة. 

إن كل من يقل لبيوكا ذلك فاسيل :قم الول بالتعفار اللاقعال إلى تلو فاته 
ومعلوم أن هذا لا يقول به عاقل. 

وأما وجه لزومٌ الافتقار عند القول بذلك؛ فإن وجود المخلوقات_إذا لزم عنه 
اتصافٌ الله تعالى بأمر لم يكن قبل وجودهم من صفته ‏ يصبح شرطاً في اتصاف الله 
تعالى ببذا الأمرء هذا اللأمر لا بد أن يكون كيالا كرا سبق ببائه: فالخاضا : أن يكون 
المخلوقات شرطاً في كمال الله تعالى إذن. 

والقول بشرطية المخلوقات للكمال الذي يتصف به الله تعالى معناه: احتياح الله إلى 
تخلوقاته. والقول بذلك محال باطل. 

ولذلك قال ابن أبي العز في اشرحه على الطحاوية»: «وأما دوام الفعل فهو أيضاً 
من الكمال» فإن الفعلّ إذا كان صفة كيال فدوامّه دوام الكمال)2©7» وهذه مغالطة؛ فإِنَ 
الكمال في القدرة على الفعل؛ لا في الفعل نفسه. وإلا لكان الإله معتمداً في كمالٍ على 
تحلهووهذا باط بالشرورة غف د أغل السدة 

وقد يتعجب بعض الناس فيقولون: وهل يوجد بالفعل مّن اشترط وجو 
الخلرق لأثضاف الل تعال يكال لذ أى هل برجن ضاف يقول يتنك ؟! 


(1) انظر: #شرح العقيدة الطحاوية»؛ الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية .)7١ 5 :١(‏ 


3” 

بل لقد جادل بعض أفرادها والمنظّرون لتعاليمها وحاولوا الاستدلالٌ على ذلك» 
وأتوا بكل ما هو مَعِيبٌ لمحاولة تقريب ذلك إلى الذهن البشريء ولكن أنَى لهم أن 
يفلحوا في قلب الباطل حقاً! وفي إثبات ما يلزمهم من أن الله تعالى محتاحٌ إلى خلقه! وأن 
هذا النقصّ كال له» فهل يمكن أن ينقلب النقصٌ في حق الواحد كمالاً في حقه؟! 

وقد يقول قائل: فمّن هم هؤلاء الذين قالوا بمثل هذا القول الشنيع؟ 

نقول: بعض الناس ممن ينتمون إلى الدين الإسلامي يعتقدون أن الله تعالى 
له حجمٌ معيّن ويطلقون على ذلك اسم «القدر المعين272» ويريدون بالقدر: نفس معنى 
الحجم. 

وهؤلاء الذين يقولون بذلك أثبتوا الحدود لله تعالى» بمعنى النهايات لامتداد 
ذاك الله تحال بعد أن آمدر | قط انقذاداء حسمو | الله تعال وخددوه 1 واقات القدوة 
لذاته جل شأنه عن هذا الهراء» لازمٌ واضحٌ لقولهم السابق. 


)١(‏ وقد تكلمت على إثبات ابن تيمية للحيز والقدر والمقدار لله تعالى في الكاشف الصغير» فليرجع 
إليه في مسألة التحيز» ومماذكرته هنا قوله في تأسيس التقديس :١(‏ : 5 0): «ويقال له: أتعني با حيز 
ماهو من لوازم المنحيز و:بايته وحده الداخل في مسم)ه» أم تريد بالحيز شيئاً موجوداً منفصلاً عنه 
كالعرش؟ فإن أريد بالحيز المعنى الأول وهو ماهو من لوازم كل متحيزء فإن حيزه بهذا التفسير 
داخل في مسمى ذاته ونفسه وعينه ‏ إلى أن قال ولا نسلم أنه ممتنع» والقدر والحيز الداخل في 
مسمى المتحيز الذي هو من لوازمه أبلغ من صفاته الذاتية». اه ويقول ابن تيمية بعد كلام ساقه 
في التأسيس (88:1): «فلو لم يباين الباري خلقه إلا بمجرد الاختلاف في الحقيقة والصفة دون 
الجهة والحيز والقدرء لكانت مباينته لخلقه من جنس مباينة العرض لعرض آخر حال في محله» 
أو مباينة الجسم للعرض ال حال في محله». اه. ويوجد نصوص أخرى في الكاشف تبين مراد ابن 
تيمية بالحيز والحد والجهة والمقدار أو القدر. وليس المقام مقام تفصيل. 


”55١ 

ثم قالوا: با أن الله تعالى له حجمٌ معين وقدرٌ معينء فإنه لا يستحيل عليه أن 

ةك من عل إل الغر ولا يدل عليه أن سف فق ذائه باشركة والانتقال كا 

يتصرف الواحدٌ من البشر بذاته كذلك. فجواز التصرف_ بهذا المعنى ‏ لازم واضح من 

لوازم مذهبهم القبيح ذلك» بل لقد صرٌّح به كبيرهم ابن تيمية'١".‏ وما دام الله عند هؤلاء 
متخ ركا بإرادتة: فإنه يجوز أنيققل من حل إل آخر. 


هذه كانت المقدّمات التي اعتمد عليها هؤلاء ليقولوا بجعل المخلوقات شرطاً 
لكالات الخالق. 

فحاصل مذهبهم المفهوم من كتبهم: لما أراد الله أن يخلق العالم» وكان الله محدوداً 
والمحدودٌ له جهات في نفسه. فله يمين وشمال وأعلى وأسفلء وهكذاء اختار أن يخلق 
العالم تحتهء فخلقه تحته» فصار هو فوقٌ العالم» وجهة الفوق أكملٌ من جهة التحت» 


)١(‏ قال ابن تيمية في منهاج السنة :١(‏ 5 77) يخاطب الشيعة: «والفلاسفة الدهرية قالوا بقدم العالم 
وأن الحوادث فيه لا إلى أول وأن الباري موجب بذاته للعالم ليس فاعلا بمشيئته وقدرته ولا 
يتصرف بنفسه. وأنتم وافقتموهم على طائفة من باطلهم حيث قلتم أنه لا يتصرف بنفسه. ولا 
يقوم به أمر يختاره ويقدر عليه وجعلتموه كالجماد الذي لا تصرف له ولا فعل» وهم جعلوه 
كالجاد الذي لزمه وعلق به ما لا يمكنه دفعه عنه ولا قدرة له على التصرف فيه» فوافقتموهم على 
بعض باطلهم. 
ونحن قلنا بها يوافق العقل والنقل من كال قدرته ومشيئته وأنه قادر على الفعل بنفسه كيف 
يشاء». اه. 
وقد بينت مذهب ابن تيمية في هذا المعنى في الكاشف الصغير فقلت: «واعلم أن اتصاف الله 
بالفعل اللازم» هو معنى كون الله متصرفاً بنفسه. فالله يتصرف بنفسه بمعنى يوجد في ذاته أفعالاً 
يلزم عنها تغير في أحوال الذات وهذا التغير نتيجة تصرف الله بذاته» وتصرفه بذاته يلزم عنه أن 
الذات تحصل على كالاتها بالتدريج» فا حالة اللاحقة كال والحالة السابقة كىال» كل منهما كال 
في الوقت المعين». 


دض 
ولذلك فإِنْ الله تعالى اختار جهة اتتحت للعالم واختار جهة الفوق لذاته. فصار الله تعالى 
في جهة الفوق التي هي كال لهء وذلك بعد أن خلق العالم. 
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فكون الله تعالى في جهة الفوق ‏ الذي هو كال له على رأبهم وزعمهم - أمر ْم 
بجر حصولّه له إلا بعد خلقه المخلوقات. فوجودٌ المخلوقات إذن شرطٌ في حصول هذا 
الكمال. 

فهذا هو ما يلزمهم بأن الله تعالى يحتاجٌ إلى المخلوقات في الاتصاف بكالاته» 
وذلك أن اتصافه بالصفات الحادثة متوقف على خلقه للمخلوقات على صدور أفعال 

وأنت ترى أن ذلك كلّهِ تالف ما نصّ عليه الإمام الطحاوي في المتن أعلاه؛ ل 
قال: ١ل‏ يزدد بكونهم شيئاً م يكن قبلهم من صفته). 

ألا ترى أن هذا يعارض قول المجسمة بأن الله تعالى على العرش جالسٌء وأن 

5 د ا 7 1 1 واد ده 

كونه على العرش أكمل من كونه لا على العرشء والعرش مخلوقء إذن فاالحاصل - على 
مذهبهم _: أن كون الله تعالى على العرش كال لله مشروط بوجود العرش الذي هو 
مخلوق. وهذاغاية القبح. 

وكذلك نفس قوطم في نزول الله تعالى بذاته إلى الساء الدنياء فإخهم لا شك أنهم 
يقولون: إن هذا كال له» وهذا الال لم يكن ليحصل لولا أن المخلوقاتٍ موجودة؛ إذ 
بلاساء يمكن النزول إليهاء كيف يمكن النزول؟! 

وكذلك يقولون في كونه خالقاً» فإنهم يقولون: لا يكون الله خالقاً بالفعل إلا بعد 
إيجاده المخلوقات. وقبل ذلك فليس بخالق بالفعل» ولكن كونه خخالقاً بالفعل كيال له 
فيلزم من ذلك_على مذهبهم ‏ وجوب أن يخلق الله تعالى المخلوقات» فاشترطوا بذلك 


7” 

لحصول الكمال لله تعالى وجود المخلوقات» ووقعوا في محظور آخَرٌ هناء وهو إيجاب ذلك 
على الله تعالىم» وسوف يأني مزيد توضيح لهذه النقطة قريباً. 

وكذلك قولهم بحدوث الصفات في ذاته الله تعالى: إما لسبب معلوم» أو غير 
معلوم كا نقلنا عن بعضهمء كالغضب الذي يِحدّث في ذات الله تعالى بعد أن يفعل 
المخلوقٌ معصية» أو الرضى الذي يحدث في ذات الله تعالى ويُصبح صفةًٌ له نتيجةً لفعل 
المخلوق طاعق فجعلوا الشلوق سيا دوت بعض ضفات الأله, 

ومذهب هؤلاء لم يجرؤ الفلاسفة على القول به؛ لقبحه وسخافته! ولكنك ترى 
هؤلاء ينسبون ذلك أيضاً إلى الصحابة والتابعين بل إلى أهل السنة» وليس ذلك إلا افتراء 
عر 

قال الإمام الطحاوي من قبل: ١ما‏ زال بصفاته قديياً قبل خلقه)» وكان من الأمور 
التي استنتجناها من هذا الكلام: أن الله سبحانه كان في الأزل وحدّهء كان ولم يكن شيء 
معه» كان ولم يكن شيء قبلّهه كان ولم يكن شيءٌ غيره» وكان قبل كل شيء. 

مادام هذا النصّ يُفَهَمُ منه هذه الأصولء وهي تبيّن وصفت الله تعالى قبل أن يخلق 
الخلق فإِنَ من الطبيعي أن يتساءلٌ القارئ المسلمٌ: ما الحال إذن بعد الخلق؟ أي: بعد 
وجود المخلوقات» هل يطرأ على الله تعالى شبيء بعد أن خَلَمَهِم؟ 

لذلك فإنَّ الإمام الطحاوي تنبّه إلى هذا المعنى فقال تقديراً: قد يرد على الذهن 
سوال وهو؛ هل الله سبحانه بعد أن خاق المخلوقات اكتسب شيئاً من المخلوقات» أو 
من نفس فعله» أي: هل انّصف بصفةٍ زائدة لم يكن من قبل متصفاً بها؟ 

هذا السؤال يبني عليه الإمام الطحاويٌّ قاعدةً عظيمة في علم التوحيد قال في 
جوابه: لا» لم يزدّد بكونهم شيئاً م يكن قبلّهم من صفته؛ أي: أنَّ صفاتٍ الله سبحانه قبل 


5 
إيجاد المخلوقات هي صفائّه بعد إيجاد المخلوقات, أي: أنه م يحدْثْ ولم يطرأ عليه صفَةٌ 
حادقةو و لاندالة عار ضةوو لأ هف ةطارخ تعد إعاد الخلر قانع 


هذا كلامٌ من الإمام الطحاوي ينفي به حدوث التغير على الله» فهو صريحٌ في منع 
التغيّر على الله؛ سواء في الذات, أو في الصفات الحقيقية» وهذه هي عقيدة أهل السنة 
وأهل الحق. 

ولكن يقول ابن تيمية خلافاً لهم: لم يَمُرٌَّ على الله زمنٌ لم يكن معه شيء من 
خلرقانه والوم عبد ابو قيدية أزلة ويقوك؟ إن الال صاريدة أن فاق الخرش ف 
جهة الفوق» وأن هذه الجهة كال لله تعالى» ومعلومٌ أن الجهة لا تثبت إلا بنسبة بين اثنين» 
وقال: إن الله تعالى ينتقل من حل إلى حلّ» إلى غير ذلك مما وضحناه في كتابنا عنه» وكلٌ 
هذا الكلام يُنافي القاعدةً السابقة. 

وأماما ورد عن بعض المتقدمين: «كان الله ولا مكان وهو الآن عل ما عليه كان»)؛ 
وجاء في الحديث: «كان الله ولم يكن شيء غيره)17"» فزاد بعضهم: «وهو الآن على ما 
عليه كان»؛ وهذه الزيادة ليست من الحديثء وإن كان لها معنىّ صحيحٌ ى| نوضحه. 

وقد نبّه على ذلك ابن عرب في «الفتوحات المكية» فقال: «فالله سبحانه لم يزل في 
أزله بذاته وصفاته وأسمائه؛ لم يتجدّد عليه حال ولا ثبت له وصف من خلق العالمء ل 
يكن قبل ذلك عليه» بل هو الآن على ما كان عليه قبل وجود الكون» كى| وصفه يِه حين 
قال: «كان الله ولا شيء معه)» وزيد في قوله: «وهو الآن على ما عليه كان»» فاندرجٌ في 


)١(‏ أخرجه البخاري في (صحيحه) من حديث عمران بن حصين رضى الله عنه» كتاب بدء الخلق» 
باب ما جاء في قول الله تعالى: #وَهوَألَنِى يِبْدَوَا الْحَاقَ ثم بيده وَهْوَ أَهْوَرِكَ عَلَيَهِ 4 [الروم: 
007 (3191). وكتاب التوحيد» باب #وتكات عَرَشُه, عَلَ أَلْمَِ * [هود: 1]» #وَهورَتٌ 


لْصَرَ شالْمَظِيو © [التوبة: 79١]؛‏ (17/414). 


" 
الحديث ما لم يقله يله ومقصودُّهم أي: الصفة التي وجبت له قبل وجود العالم هو 
عليها والعالم موجود. وهكذا هي الحقائق عند من أراد أن يقف عليها»”". 

ومع أن هذه العبارة ليست حديثاًء إلا أن معناها صحيحء وهو موافق لكلام 
الطحاوي في هذا الموضع» أي: لم يستفد الله تعالى من ملوقاته صفة تُضيف إليه كمالاً 
م يكن له قبل ذلك. 

وورد في «نظم الدرر» للبقاعي في تفسير سورة الصمد: «قال الإمام جعفر بن 
الزبير: لما انقضى مقصود الكتاب العزيز بجملته عاد الأمرٌ إلى ما كان» وأشعر العالم 
بحاطم من تر ددهم بين عدمين ##شرَّ ين لاير4 [العنكبوت: ١‏ ؟]» فوجودهم 


من الجزء الأول» وكم في كتبه من فوائدَ» مع ما فيها من محاذيرٌ أيضاًء ولذلك نبّه أكابر أهل السنة 
أنه لا ينبغي بطلبة العلم المبتدتين أن ينظروافي كتبه» وهو ماعليه العمل الآنفي بلاد الإسلام كافة» 
وقد سمعت ذلك من أكابر العلماء في مصر والشام والعراق واليمن وعلماء الحرمين وغيرهم في 
الشرق والخرمه 

والغريب: أن أكابر المحدثين يعزون التنبية دائا إلى أن هذه زيادة عل الحديث إلى ابن ثيمية» وحقه 
أن يُعزى إلى ابن عربي ال حاتي الصوفيء كما رأَيتَ؛ لأنه قبله» وأنا أكيدٌ أن ابن تيمية قرأها من 
كتابه! ولكنا نرى علماء االحديث يعزون التنبيه إلى ذلك لابن تيمية» فقد قال العينى في شر حه على 
البخاري»: «وفي رواية غير البخاري: «ولم يكن يء معه)» ووقع هذا الحديث في بعض المواضع: 
"كان الله ولا شىء معه»؛ وهو الآن على ما عليه كان وهي زيادة ليست في ثبىء من كتب الحديث. 
نبه عليه الإمام تقي الدين ابن تيمية». 

وكذلك قال ابن حجر العسقلاني في (فتح الباري» أيضناً: «وقع في بعض الكٌتب في هذا الحديث: 
«كانَ الله ولاشيء معَةُ وهو الآنعلى ماعليه كانّ)؛ وهي زيادة ليست في شيء من كُتب الحديث» 
نبّه على ذلكٌ العلامة تقيّ الدّين ابن تيميّة. 

وتداول الناس من بعد ذلك عزو التنبيه على أنها زيادة على الحديث إلى ابن تيمية. 


للحن 


منه سبحانه وتعالى» وبقاؤهم به. وهم وجميع ما يصدر عنهم من أقوالهم وأفعالهم كل 
ذلك خلقه واختراعه» وقد كان سبحانه وتعالى ولاعالم ولا زمانَ ولامكان» وهوالآن 
على ما عليه كان, لا يفتقر إلى أحد. ولا يحتاج إلى مُعين» ولا يتقيّد بالزمان» ولا يتحيّر 
بالمكان» فالحمد لله رب العالمين» أهل الحمد ومستحقه مطلقاً». 


وهذا الذي يفسّر به البقاعى هذه العبارة «وهو الآن على ما عليه كان» تفسير 
صحيح. فالمراد بها كما قررناه: نفِيٌ المكان والزمان والتغيّر عن الله تعالى» وليس المراد 
مها نفي خلق الإله. أو إثبات نهم محردٌ مظاهر تقومٌ بعين الذات» ولا وجودَّلهم فقيرغير 
وجوده جل شأنه الغنى2"7. 


)١(‏ وبعضهم حمل هذه العبارة على حمل وحدة الوجود ى! سنشيرء قال الآلومي في تفسير قوله 
تعالى: # يَكَاد نيحط فُأبصَرَهَةْ # من سورة البقرة701]: «وفي الآية دليل على أن الممكن الحادث 
حال بقائه مقدور؛ لأنه يء؛ وكل شيء مقدور له تعالى» ومعنى كونه مقدوراً: أن الفاعل إن 
شاء أعدمه وإن شاء لم يعدمه. واحتياج الممكن حال بقائه إلى المؤثر ما أجمع عليه من قال: إن 
علة الحاجة هي الإمكان ضرورة أن الإمكان لازمٌ له حال البقاء» وأما من قال: إن علة الحاجة 
الحدوث وحدّه أو مع الإمكان» قال باستغنائه؛ إذ لا حدوث حينئٍ وتمسك في ذلك ببقاءِ البناء 
بعد فناء البناء» ولما رأى بعضهم شناعة ذلك قالوا: إن الجواهر لا تخلو عن الأعراض» وهي لا 
تبقى زمانَّينء فلا يتصوّر الاستغناء عن القادر سبحانه بحال» وهذا تماذهب إليه الأشعريٌ» ولا 
فيه من مكابرة الحس ظاهراً أنكره أهل الظاهرء نعم يسلّمه العارفون من أهل الشهود, وناهيك 
هم! حتى إنهم زادوا على ذلك فقالوا: إن الجواهر لا تبقى زمانين أيضاًء والناس في لبس من خلق 
جديده وأنا أسلّم ما قالواء وأفوض أمري إلى الله الذي لا يتقيد بشأن وقد كان ولا شيء معهء 
وهو الآن على ما عليه كان». «روح المعاني» (1: 1857). 
فها أنت تراه يحمل قولهم: "وهو الآن على ما عليه كان»: أنه لا كونّ إلا لله تعالى» وأن الجواهر 
والأعراض لا بقاءً لماه بل هي شؤون الحق تعالى» ومع أن ذلك خلافٌ مذهب أهل السنة؛ 
فاجواهر لا تقومٌ في ذات الإله» ولذلك قالوا: إنها مستغنية عن المحال» غير مستغنية عن الفاعل 
والمخصّصء وأما تعليله لقول الأشعري ففيه نظرٌ تفصيله في كتب علم الكلام المطوّلة. ١‏ - 


تجن 

ولكن ابن تيمية خالف ذلكء فقال: إن الله تعالى استفاد أوصافاً كالية لا يمكن 

تقدير ثبوتها إلا بعد وجود المخلوقات, مثل الجهة والمكان والحركة» ولذلك: فإما أن لا 

ايت ابن توملا هله الك لاني اللرعوية لمان أر رقرل :1 كن اللاتمالن وده قل 

أي: ما من زمان متوهّم إلا وكان مع الله تعالى بعض مخلوقاته! هذا هو مذهب ابن تيمية. 

وأما القائلون بوحدة الوجود. فخالفواهذه العبارة_أعني: عبارة الإمام الطحاوي 

المذكورة ‏ ومعناها من جهة أخرىء وذلك أنهم, لما قالوا بأن لا وجوة لغير الله تعالى 

ولالسا رمس اغررم الات ولالق العالتممول 1 عاك افدو »ةلاه ينيك 

واعتباراتٌ قائمة بعَين ذات الله تعالى» لا وجود لما في نفيهاء ولكن وجودُها هو عين 
وجود الله تعالى! 


لما قال هؤلاء ببذه العقيدة الفاسدة» لزمهم أن يقولوا بعدم وجود العالم بوجودٍ 


- وقال أيضاً: «8 سَيُرِيِهِم انناف الْأهَاقٍ وف أَنفْسيِمَ 4 [فصلت: 157 فيه إشارة إلى أن الخلق 

لا يرون الآيات إلا بإراءته عز وجل» وهي كشف الحجب ليظهر أن الأعيان ما شمّت رائحة 
الوجود ولا تشمه أبداًء وأنه عزّ وجل هو الأول والآخرء والظاهر والباطن» كان الله ولا شيء 
معه» وهو سبحانه الآنعلى ما عليه كان» وإليه الإشارة عندهم بقوله تعالى: #حَهَّ يتين لهم أنه 
ألَنّ 4 [فصلت: 57] ومن هنا قال الشيخ الأكبر قُدّس مدّه: 

ما آدمٌ في الكون ما إبليس ماملك سليمان وما بلقيس 

الكل إشارةٌوأنت المعنى 2 يامن هو للقلوب مغناطيسٌ 
وأكثر كلامه_قُدّس سرّه_من هذا القبيل» بل هو أةّ وحدة الوجود, وأبوها وابنها وأخوها». 
فهو يبني-كما ترى_على أن لا وجود إلا لله تعالى» وأنْ الأعيان ما شمّت رائحة الوجود. وليت 
شعري! إن في ذلك مخالفة صريحة لمذهب أهل السنة» ولا يكفي للقول بها أن يقول بها ول أو 
غيره؛ إذ العقائد لا تُوخذ من كلام الأولياء» بل من البراهين النقلية والعقلية» على أنا لا نسلّم أَنْ 
كل ول قد قال بذلكء بل كثيرٌ من الأولياء والصوفية قائلون بنقيض وحدة الوجود. لاما يتوهّم 
كثير من الناس أنْ كل صوفقٌ؛ فإنه قائل بوحدة الوجود. 


557 
زائد على وجود الإله مغاير له» فلذلك قالوا: «وهو الآن على ما عليه كان»؛ أي: ى) كان 
وحده موجوداًء فهو الآن موجود وحدّه أيضاًء فلم يُحدث الله تعالى شيئاً موجوداً هو 
العالم» بل غاية ما أوجده إنم| هو نِسَبٌ اعتبارية طارئة على ذاته العليّة هذا ما زعمه هؤلاء. 
وتبدن غرقنا ن كلمن الجسم وأهل الوسدة الرعودية خطترة فق ترشيعةاة 
ويبقى مذهبٌ أهل السنة الذين قالوا: إن الله تعالى كان ولم يكن شيء غيره ولا معه. ثم 
أوجد العالم لاني ذاته» ولا كنسبة عدمية قائمة بذاته» بل وجودٌ العالم غيرٌ وجود الله 
تعاللى في الحقيقة» ولا نسبة بين الله تعالى وبين العالم إلا كون العالم مخلوقاًء والله تعالى 

خالقاً له. 

فتحصّل أن مذهب أهل الحق قائلٌ بالحق في هذه المسألة» متميز عن مذاهب 
المبطلين. 

أين كان الله قبل أن يخلق المخلوقات؟ كان بلا مكانء الله لا يحده مكان لأن من صفة 
المكان المحدودية» ولكن لا يمكن أن تفترض عند ابن تيمية أن الله كان قبل مخلوقاته؛ 
لأنه على مقتضى مذهبه في القدم النوعي للعالم: كان الله ولم يزل ومعه بعض مخلوقاته. 

أما عند أهل السنة: كان قبل خلقه المخلوقاتء ثم أوجد بإرادته المخلوقات. 

إذا فرضنا أن هذا الفُزرض صحيحٌ وهو صحيحٌ_ثم سألنا: أين كان الله؟ 

فالجواب: كان ولا مكان. 

وسألنا: أينَ الله بعد أن خلق المخلوقات؟ 

فاالجواب: هو على ما عليه: كان بلا مكان. 

لأنه لو كان قبل المخلوقات بلا مكان. ثم صار بعد أن خلق المخلوقات على 
مكان» لطرأ عليه صفةٌ لم تكن قبلهم من صفاته» وهي المكان. 


4 

وهذا خلافٌ ما قرّره الإمام الطحاويء ووافقه عليه جماهير أهل السنة. 

قال الإمام الخزلي: «وهو على كل شيء شهيد؛ إذ لاثماثل قربه قرب الأجسام؛ كى) 
لاتماثل ذاثه ذات الأجسام. 

وإنه لايحل في شىء» ولايحل فيه شىء» تعالى عن أن يحويّه مكان» كا تقدّس عن 
أن يحُدّه زمان» بل كان قبل أن خلق الزمان والمكان» وهو الآن على ما عليه كان» وإنه 
بائنٌ من خلقه بصفاته» وليس في ذاته سواه ولا في سواه ذاته» وإنه مقدّس عن التغيّر 
والانتقال؛ لا تحلّه الحوادثء ولا تعتريه العوارض»ء بل لا يزال في نعوتٍ جلاله منرّهاً 
عن الزوال؛ وفي صفات كاله مستغنياً عن زيادة الاستكمالء وإنه في ذاته معلومٌ الوجود 
بالعقول؛ مرئيٌ الذات بالأبصارء نعمة منه ولطفاً بالأبرار في دار القرار» وإتماماً للنعيم 
بالنظر إلى وجهه الكريم)("©. 

قال ابن جماعة: «نقول لمؤلاء: أين كان الله تعالى قبل أن يخلق العرش والفرش 
والسماء والأرض»ء وقبل أن يخلق الزمان والمكان» وقبل أن تكون جهات ستٌ؟ 

فإن قالوا: لم يكن له جهة ولا مكان. 

فنقول: قد اعترفتم بها نقول نحن به. وهو الآن على ما عليه كان. 

وإن زعموا أن العالم قديمٌ بقِدم الله تعالى» فقد تداوَوًا من داءٍ بداءِء واستجاروا 
من الرمضاء بالنار» ووجب أن ننتقل بهم إلى إثبات حدوث العالم» والله هو ولي الهداية 
والعو ف 
)١(‏ «قواعد العقائد)» التنزيبات» الإمام أبو حامد الغزالي» ص 27 وما بعدها. 


(5) «إيضاح الدليل في قطع حجج أهل التعطيل»؛ محمد بن إبراهيم بن جماعة» تحقيق شيخنا العلامة 
وهبي الغاوجي» ص6ما . 


وقال أيضاً: «"واتفق السلف وأهل التأويل على أن ما لايليق من ذلك بجلال الربٌ 
تعالى غير مراد: كالقعود والاعتدال. 

واختلفوا في تعيين ما يليق بجلاله من المعاني المحتملة» كالقصدٍ والاستيلاءء 
فسكت السلف عنه. وأوّله المؤولون على الاستيلاء والقهر؛ لتعالي الربّ عن سمات 
الأجسام من الحاجة إلى الحيز والمكان. 

وكذلك لا يُوصف بحركة أو سكونء أو اجتماع وافتراق؛ لأن ذلك كلّه من 
سات المعتثائف: وغروضن الأعراضن» والرت قعال مقدس عنة, 

فظولنتعال لاتتوق #رسيوقومسس الاسفيلا والنهي لا التعودوالاسقرار: 
ذل و كان وجودهتعالى مكانياً أوزمانياً للزم قِدمٌ الزمان والمكان» أو تقدّمه| عليه وكلاهما 
باطل؛ فقد صح في الحديث (كان الله ولا شيء معه)ء وللزم حاجته إلى المكان» وهو تعالى 
الغنيٌ المطلّق المستغني عم سواه كان الله ولا زمانَ ولا مكان وهو الآن على ما عليه 
كان» وللزم كونه محدوداً مقدّرأ» وكل محدود ومقدّر جسم؛ وكل جسم مركّبٌ محتاحٌ 
إل أجواه» يطاس عو ل القدى الاق كه [تفاجتدو لآل مكان الأستفر رد لو قدب 
حادثٌ مخلوقٌ» فكيف يحتاج إليه مَن أوجدّه بعد عدمه, وهو القديم الأزلى قبله70©. 

وأما ابن تيمية فحاصل مذهبه: هو الآن في أجل مكانٍ وأعلى مكانٍ ‏ بزعمه - 
وهو العرشء أي: إنه جالس على العرش مستقرٌ عليه بمهاسّة» وهذا معنا اتصاف الله 
بع ساوقة لآ ووه العراق_ سامت والتريني لكات اأر يقر لووقدمه وهو شكال 
خطيرء ولايقول ابن تيمية كى) هو معلوم بقدم شيء معين بصريح عبارته» لأنه دائما يصرح 
بأن كل شيء غير الله تعالى فهو حادث العين» والإشكال عنده في القدم النوعي كما بيناه. 


00 (إيضاح الدليل»» ص5 .٠١‏ 


/ا؟" 

وا معنى الذى يقول به ابن ثيمية ثفاه الطحاوي في هذا النص. 

فالحاصل: أنه عل طريقة المجسمة الحشوية المتتسبين ظلا للسلف: لا كاثوا 
يعتقدون أن الله تعالى محدودٌ» وأنه لا بد أن يكون في مكانٍ وفي جهةٍ من المخلوقات؛ 
لأن وجوده له خصائص وجود المخلوقات من الحد والحيز والجهة وقيام الحوادث بذاته 
وغير ذلك» وإن زعموا بعد ذلك أنه يخالفهم في الحقيقة! فقد وردّ في أذهانهم هذا 
السؤال: ما هو الأليقٌ بالله: وجوده فوق العرش أم تحت العرش؟ 

ومن الطبيعي أن يكون فوقٌ أفضل بالنسبة لهم أي: في عقيدتهم في الله تعالى - 
فيصير عندهم وجوه فوق العرش صفة كال لله تعالى. 

هكذا يتصوّرون الإله! وهكذا يحكمون بأحكام مبنية على الوهم والتصوّر 
والكيفية على الإله» ثم بعد ذلك يقولون: إنهم لا يخوضون في ذات الإله. ولا يتكلمون 
في الذات» والحقيقة: أن كل كلامهم في هذا الباب خوضٌ في ذات الإله» وقياس للإله 
على ذوات المخلوقات. 

أما في عرّفِنا أي: ما نعرفه ونعلمه ‏ نحن وفي عقيدتناء فلا هذا ولا ذاك؛ لأن 
معنى هذا: وجوده بمكان؛ لأن الله موجود قبل الفوق وقَبّلَ التَّحْتِء الله موجود قبلّ 
خلقه العرش بلا مكان» وهو الآن على ما عليه كان. 

فأصل هذا السؤال_إذا أريد به الحقيقة العرفية الحسية منفيٌ عندناء فلا يخطر في 
الدانف "تيدش لكات لاتعال اضيا وذلك 01616 غتانا عل تتى الشبيه وميد 
على نفي كون حقيقةٍ الله تعالى مثيل أو تشبه حقيقةٍ المخلوقات. 

فإيراد السؤال_على سبيل الحقيقة_يستلزم الإقرار الضمنيّ بوجود مكانٍ لله تعالى 
ومحدودية له» وهذا باطل» ولكن السؤال ب«أين» إذا ورد فإنه تحمل على معنىّ آخرٌ 
لائق بالإله» غير المعنى الجسماني الحَهّويٌ الحسي الذي يسرٌ به التيمية والمجسمة. 


ىق 

وبناءً على كلامهم: وجود الله فوق العرش صفةٌ كال» إذن اتصاف الله تعالى 
- عندهم ‏ بهذا الكمال أي: كونه فوق العرش؛ هل يمكن أن يتصف به قبل أن يخلق 
العرش؟ مستحيل» إذن يجب أن يخلقٌ العرضّ لكي يتصف بهذا الكمال» إذن صار اتصافه 
بهذا الكمال مشر وطأً بخلقه العرشء فهو بحاجة إلى المخلوقات لكي يتصف بهذا الكمال» 
فإن هذا هو معنى الاحتياج )| وضحناه. 


فإن اتصاف الله تعالى بكونه فوق العرش الذي هو كال عندهم _متوقف على 
خلق العرشء فهذا يان توقف كمال الله على بعض مخلوقاته. وهو قول منافٍ للتوحيد 
)ا هو واضح. 


ولهذا قال أهل السنة: إن القول بأنَّ الله مستوعلى العرش-أي: أنه جالس-يستلزم 
حاجته للمخلوقات» وقد خفيّ وجه الاستلزام الذي وضحناه على كثير من الناس. 


صرّح ابن تيمية بقول بعض المجسمة بتأثر الله تعالى بمخلوقاته في «كتاب الرد 
على أساس التقديس)27» ولم يمنع ذلك» وقد مرّ ذكر ذلك في كلام ابن عثيمين» 


)١(‏ قال ابن تيمية في الرد على تأسيس التقديس للرازي (1: 577) وما بعدها: «الوجه الثاني أن 
الطائفة الأخرى تمنع المقدمة الثانية فيقولون لا نسلم أن العرش وحملته إذا كانوا حاملين لله لزم 
أن يكون الله محتاجاً إليهم فإن الله هو الذي يخلقهم ويخلق قواهم وأفعاهم فلا يحملونه إلا بقدرته 
ومعونته كا لا يفعلون شيئاً من الأفعال إلا بذلك فلا يحمل في الحقيقة نفسه إلا نفسه كا أنه 
سبحانه إذا دعاه عباده فأجابهم وهو سبحانه الذي خلقهم وخلق دعاءهم وأفعالهم فهو المجيب 
لما خلقه وأعان عليه من الأفعال وكذلك إذا فرح بتوبة التائب من عباده أوغضب من معاصيهم 
وغير ذلك ثما فيه إثبات نوعتحولعن أفعال عباده فإن هذا يقوله كثيرمن أهل الكلام مع موافقة 
جمهورأهل الحديث وغيرهم فيه مقامان مشكلان: 
أحدهما مسألة حلول الحوادث والثانية تأثير المخلوق فيه وجواب المسألة الأولى مذكور في غير 
هذا الموضع. - 


يفف 


وجواب السؤال الثاني: أنه لا خالق ولا بارئ ولا مصور ولا مدبر لأمر الأرض والساء إلا هو 
فلا حول ولا قوة إلا به وكل ما في عباده من حول وقوة فبه هو سبحانه فيعود الأمر إلى أنه هو 
المتصرف بنفسه سبحانه وتعالى الغني عما سواه. 

وهؤلاء يقولون هذا الذي ذكرناه أكمل في صفة الغني عم| سواه والقدرة على كل شيء مما يقوله 
النفاة فإن أولئك يقولون لا يقدر أن يتصرف بنفسه ولا يقدر أن ينزل ولا يصعد ولا يأتي ولا 
يجيء ولا يقدر أن يخلق في عباده قوة يحملون بها عرشه الذي هو عليه ويكونون إنم| حملوه وهو 
فوق عرشه بقوته وقدرته من كونه لا يقدر على مثل ذلك ولا يمكنه أن يقيم نفسه إلا بنفسه ك| أنه 
سبعحاتة إذا تخلق الأسباب وتخلق ها أموراً خرى ودير آم السياوات والأرض كان ذلك أكمل 
وأبلغ في الاقتدار من أن يخلق الشبيء وحده بغير خلق قوة أخرى من غيره يخلقه بها فإن من يقدر 
على خلق القوى في المخلوقات أبلغ تمن لا يقدر على ذلك ولهذا كان خلقه للحيوان ولما فيه من 
القوى والإدراك والحركات من أعظم الآيات الدالة على قدرته وقوته قال الله تعالى: #8 إِنَ أل 
هْوَأَلرَرَاقٌ دُوَالْمََُآلْمَتِينُ4 [الذاريات: 58] إن الله هو الرزاق ذو القوة المتين قال عثّمان بن سعيد 
الدرامي في نقضه على المريسى وصاحبه: وأعجب من هذا كله قياسك الله بقياس العرش ومقداره 
وواتسن فشي كين ووسيع كالضبي اذ العمياة إزة ذاعم العرش أو شرع ازيظله 
فإن كان الله أصغر فقد صيرتم العرش أعظم منه وإن كان أكبر من العرش فقد ادعيتم فيه فضلاً 
عن العرش وإن كان مثله إذا ضم إلى العرش السماوات والأرض كانت أكبر مع خرافات تكلم 
بها وترهات يلعب بها وضلالات يضل بها لوكان من يعمل لله لقطع قشرة لسانه والخيبة لقوم 
هذا فقيههم والمنظور! لامع العييز كلف وها التظروكل هذه اجهالاكوالفيلالات فيقال هذا 
البقباق النفاج إن الله أعظم من كل شيء وأكبر من كل خلق ولم يحمله العرش عظراً ولا قوة ولا 
حملة العرش حملوه بقوتهم ولا استقلوا بعرشه ولكنهم حملوه بقدرته وقد بلغنا أمهم حين حملوا 
العرش وفوقه الجبار في عزته وبهائه ضعفوا عن حمله واستكانوا وجثوا على ركبهم حتى لقنوا لا 
حول ولا قوة إلا بالله فاستقلوا به بقدرة الله وإرادته ولولا ذلك ما استقلبه العرش ولا الحملة ولا 
السعاوات ولا الأرض ولا من فيهن ولو قد شاء لاستقر على ظهر بعوضة فاستقلت به بقدرته 
ولطف ربوبيته فكيف على عرش عظيم أكبر من السماوات والأرض وكيف تنكر أبها النفاج أن 
ا ا لي 
والارضين ما وسعته ولكنه فوق السماء السابعة. .. إلخ) فلي فلينظره من شاء. 


4" 
حيث قال: إن بعض صفات الله تعالى تكون بسبب217. 

ونحن بيّنا أن السبب المذكور هو طاعةٌ العباد أو معصيتهم؛ وابن تيمية يذكر هذه 
المسألة ‏ أعني: تآثر الله تعالى وانفعاله ‏ تحت عنوان أن الله يتصرّف بنفسه. ويدعي أن 
الذي يتصرف بنفسه أكمل من الذي لا يتصرف بنفسه””©. 

وهو يحاول بكلامه هذا أن يمف من ظهور الشناعة التي تصدّر عن قوله 
وواضحٌ ‏ لدى أدنى نظر_أن كلامّه لا يكفي لدرء إثباتٍ الاحتياج إلى الذات الإلهية؛ 
لأن ما احتاج إلى شيء من جهة معينة» وكان هذا الشيء محتاجاً إليه من جهة أخرى. 
فاحتياج الشيء إليه لا يستلزم أنه غيرٌ محتاج إليه» فيلزم أن الله تعالى - عند ابن تيمية - 
محتاج إلى العالم» في كونه في جهة, مع أن العالم محتاج إلى الله تعالى في وجوده. فأصل 
الاحتياج غيرٌ منفيٌ عند ابن تيمية. 


أما نحن فنقول: إن الله مستو على العرش استواءً تدبير» لا استواء جلوسء بل 
استواء خلق وتدبير وأمر ونبي. أي: إن استواء الله تعالى معناه: تمَامُ تدبيره للعرش 
وما دونه» فالاستواء وصفتٌ لفعل الله تعالى في العرش لا لفعله في نفسه. | يتصوّر 
العسيحة#فإجو وقولو: وذ الاش اءتهو قمل عله تقال يتقيية أي كل القعل و 
ذات الله تعالى» وكذلك عندهم الكلام والنزول والضحك. قال ابن عثيمين: «ولاايصح 


- وابن تيمية يسوق كلام هؤلاء ولايعترض عليهم ولايردهمء بل نقولاته تدل على أنه يرتضي هذا 
المذهب. 

)١(‏ ارجع إلى الفقرة التي نقلناها عن العثيمين في تقسيم الصفات على مذهبهم. 

(5) من أراد التفصيل في بيان هذه المسألة» فليرجع تفضلا إلى كتاب «الكاشف الصغير» عن عقائد ابن 
تيمية» فقد شرحت فيه كلامه» وبينت مرامه. في التأثر والتأثير» والانفعال» والتصرف بالذات» 
التي ينسبها لله تعالى ويعتبرها الله جل شأنه. 


نمف 


أذثسب قعل العيد إل ااال غل سيل الماقرة» لكن تاشر للفعل الأتسان ولك 
يصحٌ أن يُنسب إلى الله على سبيل التقدير والخلق» أما ما يفعله الله بنفسه كاستوائه على 
عرشه وكلامه ونزوله إلى السماء الدنيا وضحكه. وما أشبه ذلك فهذا يُنسب إلى الله تعالى 
فعلا هباش 50)5, 


-4 


كان وى عق قوق إق الانعر دمر ها ارقادله فال بشي ماك أ 
يقوم هذا الفعل الحادثٌ بذات الله تعالى» وكذلك الكلامٌ وسواه مما ذكرهء بخلاف فعلٍ 
الإنسان؛ فإن الله تعالى يلق هذا الفعل» ولا يقوم هذا الفعل بذات الله بل بذات العبد؟؟. 


وقد صرح العثيمين بأن الاستواء_عندّهم_هو استقرار على العرشء فقال عندما 
أراد ذكر مثال على التأويل الممنوع الذي هو صرف اللفظ عن ظاهره: «مثاله قوله تعالى: 
#الرَحمنْعَلَالْعَرشٍ أَسْنَوَى 4 [طه: ] ظاهرٌ اللفظ أن الله تعالى استوى على العرش: 
استقرٌ عليه» وعَلا عليه» فإذا قال قائل: معنى ##آَسْمَوئ #: استولى على العرش» فنقول: 
هذا تأويلٌ عندك؛ لأنك صرفتٌ اللفظ عن ظاهره؛ لكن هذا تحريفٌ في الحقيقة؛ لأنه ما 
دل عليه دليل؛ بل الدليل على خلافه» | سيأتي إن شاء الله). 

وقال أيضاً: «فإن سألت: ما معنى الاستواء عندهم؟ فمعناه: العلو والاستقرار. 

وقد ورد عن السلف في تفسيره أربعة معاني: الآول: ١علا»»‏ والثاني: «ارتفع», 
والثالث: (صعد»» والرابع: «استقر». 


لكن «علا) و«ارتفع») و«(صعد) معناها واحد. وأما «استقر»» فهو يختلف عنها)0". 


(1) «شرح العقيدة الواسطية» (المحاضرات السنية)» مكتبة طبرية .)١17/0 :١1(‏ 
(؟) وقد تكلمت على مفهوم التصرف بالذات عند ابن تيمية في كتاب "الكاشف الصغير»» فمن أراد 


تفصيل ذلكء فليرجع إليه. 
() المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية» محمد الصالح العثيمين» مكتبة قرطبة (17777:1). 


كا 

وأثيك للاسعواء كيفاء ولكو قال إن هذا الكيف لا تعليهة «أيضا قال بض 
العلم عوابا لطيفاً: إن مع قر لناة يدوق تكبيف): لسن معناء» آلذ عند لما كبقي 
بل نعتقد لها كيفية» لكن المنفىّ علمّنا بالكيفية؛ لأن استواء الله على العرش لا شكٌ أن له 
كيفية» لكن لا تُعلمء نزولّه إلى السماء الدنيا له كيفية» لكن لا تُعلم؛ لأن ما من موجود إلا 
وله كبفية لكنها قد تكررق معلومة: وقد تكون عبر 0001 

وقان إن أكراة الت تماق شل يفحله نه تعال بلاقم كما مأ +«أمانا يفعلة ال 
بنفسه. كاستوائه على عرشه. وكلامه؛ ونزوله إلى الساء الدنياء وضحكه... وما أشبه 
ذلك. فهذا ينسب إلى الله تعالى فعلاً مباشرة)(). 

ب 7 ع و 5 ع عد و 

وقوهم: الاستواء: هو استقرار» أي: جلوس على العرش. وأن هذا أفضل من 
كونه تحت العرشء أما نحن فنقول: سواءٌ خلق المخلوقات أم لاء فإن هذا لن يزيده ىالا 
ولاينقصه. 

وإن القسمة ليست منحصرةٌ في كونه: إمافوق العرش أو تحته. بل هو جل شأنه 
ليس في مكان أصلاًء ولاهو في كل مكانء بل إن وجوده لا يتقيّد بمكان. 

وقولهم: إن كونه فوق العرش أفضل من كونه تحت العرش, يتضمّن صراحة أن 
وجود الله تعالى من جنس وجود العرشء ولهذا يوجد نسبة بينه وبين العرشء فإن كان 
ل ا 
فوقه فهذه الحال أفضل له من كونه ليس فوقه وعليه. 

إذن فالله تعالى يكون في حالة أكملّ وأفضل بعد وجود العرش منه قبل وجوده. 
هذا هو الذي يريده هؤلاء المجسّمة من قوم بها يقولون» وهو يستلزم احتياج الله تعالى 


(1) المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية (1: 77). 
() المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية» ابن عثيمين .)١17١ :١(‏ 


ا ” 
في كاله إلى العرش الذي هو بعضُ مخلوقاته» وقد ذكرنا نحن أن هذا قول باطل لاايصحٌ 
بحالٍ. 

فقد تبين لنا أنَّ عبارة الطحاوي: الم يزدّد...» على صغرها إلا أنها جامعة لقواعد 
كثيرة من عقائد أهل السنة. 

وما مرٌ من نفي التغيّرات وكون الله تعالى وحدةٌ قبل أن يخلق خلقه؛ أصلٌ كبير من 
أصول علم التوحيدء ينبغي على العاقل الاهتامٌ به وإتقانه. 

رز 

وكون الله تعالى قبل مخلوقاته يتضمّن نفيّ التسلسل في القدم» ومعنى التسلسّل 
المنفي هنا: هو أن يكون قبل هذا العالّم عانّم آخرٌء وقبله عالم ثالث, وقبله عالم 
رابع» وهكذا لا إلى بداية» فلا وجودّ_ على القول بالتسلسل ‏ للحادث الأول بل لا 
أولّ للحوادث بالفعل» ومعنى ذلك: أن الله تعالى لم يزل خالقاً بالفعل» لا مجرّد أنه م يزل 
قادراً على الخلق. 

وكون الله تعالى خالقاً بالفعل منذ الأزل هو قول ابن تيمية» وقول الفلاسفة» مع 
اختلافٍ يسير بين قولّيهما في الأصول التي يبنونه عليها. 

ومن يريد التوسع بذلك فليرجع إلى كتابنا «الكاشف الصغير»» وتعليقنا على 
«رسالة الإحميمى). 
قال الطحاوى: (وىا كان بصفاته أزليآء كذلك لا يزال عليها أبدياً) 


ها نحن نرى أن الإمام الطحاوي رَكَرَ مرة أخرى على هذا المعنى» وهو أن الله لا 
يضف بضفة حادق ووضحه ترفيها اخر يغبارة ثائيك لملا يعتدد البعض عر درك 
مراده بعبارته السابقة. 


هذا القول تفريعٌ على ما سبقء فالله تعالى | كان موصوفاً بصفاته منذ الأزل» فإنه 
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يبقى موصوفاً هذه الصفات عينها_لابَدَلاً منها ولامثلها_إلى الأبد. ولا يط رأ عليه تغيّر 

والاعرورث صقا فال رتضرقف [لاسمال يقير ما ققاق مث الأذل مرصيرفا نه 
وتنبِّهُ أننا لانريد بقول: إن الله تعالى متصف بالصفات أزلاً وأبداء أيّ زمانٍ معبّناً 

النهاية» ى) نبّهنا عليه من قبل» فلا زمانَ يمرّ على الإله؛ لأن الزمان متغير» ولا تغّر على 


الإله. 
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وهذا كما ترى نفيٌ صريح من الإمام الطحاوي لحدوث صفة حادثة في الله تعالى. 
وهو خلافٌ لما تفوه به ابن تيمية ومن اتبعه من المجسمة» في قولحم باتصاف الله تعالى 
بالصفات الحادثة. 

ولوكات ال عر المانهنقافك لكان عداجا إن شاك ولكان ناقضا ينك 
الأزل حمس هين اتضافه يذلاك الحادك» ولكانت ؤائهتقيل التغارات والخزلاتهولكان 
مؤثّراً في ذاته» وقد صرح ابن تيمية بكل هذه القبائح في كتبه(29. 

فاللازم على الإنسان العاقل: أن يعرف ممن يأخذ عقيدته» ولا يغترٌ بالأسماء 
اللامعة» فكثير من المشهورين لا قيمة | يكتبون في موازين العقول» كما أن الشهرة 
- بحدٌ ذاتها ليست دليلاً يحتج بها على الحق والباطل. 
قال الطحاوي: (ليس بعد خلق الخلق استفاد اسم الخالق) 


وفي نسخة الغنيمي والبابرتي: «ليس منذ خلق الخلق استفاد اسم الخالق») وهي 
بمعنى النسخة الأولى. 


)١(‏ نرجو لمن أراد معرفة الآدلة على ما نسبناه لابن تيمية» أن يرجع للكاشف الصغير ففيه ما يكفي 
لإثبات مدعانا. 


لمق 

و«الخالق» يستعمل بمعنى «البارئ»» وكذلك «الخلق» و«البرية»», إلا أن «الخلق») 
فيه إشارة أيضاً إلى التقدير الحاصل للخلقء بخلاف «البَرْء» المنبه إلى أصل الإخراج من 
عدّم؛ فيشتمل إثبات كونه «خالقاً» على «البارئ» و«المصور». 

ويفهم من عبارة الطحاوي: أنّ للخلق بداية لم يكونوا موجودين قبلهاء أي: 
أمهم لم يكونوا ثم كانواء وهذا معناه: أن الله تعالى كان قبل الخلق» ولم يكن معه شيءٌ من 
المخلوقاتء ثم أوجد الله تعالى المخلوقات. 

وهذا نافٍ_على سبيل القطع_للتسلسل النوعي للمخلوقات الذي يزعم التيمية 
أله الضيواتيه وآتدقول البالف»قواعو الكلجاوى يفيه كا ثري 

أي: إِنَّ الله خالقٌ منذ الأزل» ولكنء هل كان في الأزل نَّمّ خخلوق؟ لاء فكيف 
نقول إذن: إن خالقٌ منذ الأزل ولم يكن مخلوقٌ موجود؟ 

الجواب: إِنَّ هذا مبنيٌ على أنَّ وصفّه جل شأنه بأنه خالق» ذاقي له غيدٌ متوقف 
على وجود مخلوق بالفعل أو لاء وهو يصحٌ إذا أثبتنا أنه قادرٌ على الخلق متى شاءء» وهذا 
صحيحٌ» وذلك يعني: أنه قادر على الخلق» وإن لم يكن -في الأزل - مخلوقٌ» أي: وقبل 
خلقهللمخلوقات. 

إن الله تعالى خالق» أي: متصف بكونه خالقا وكونه خالقاً هو حاصلٌ منذ الأرّل؛ 
وني الأزل لم يكن نَّمٌ خلوقء إذن فالله تعالى خالقٌ» وقبل وجود المخلوقات. 

والمخلوقاتٌ لم تكن لتوجد إلا بخلقه لماء إذن هو تعالى خالقٌ» وقبل أن يخلق 
الخلق» والسبب في ثبوت هذا الوصف أزلاً له جل شأنه. هو اتنّصافه بأصل فعل الخلق 
ومَنشّئه وهو صفةٌ القدرة» فبقدرة الله تعالى يشي الخلق والمخلوقات. 20 


وكوله خالنا هيد إل الاتداز وى لقمرة ان انهلا كرو ساق لاد 
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وجود المخلوقات: إلاعل معتى: أنه لايسمى خخالقاً_بالحقيقة اللغوية بالفعل -إلا بعد 
وجود المخلوقات, فإن من يقول بذلك يشترط لاسم الفاعل حصول الفعلء لا مجرّد 

القدرة على تحصيله. 

فمن أراد هذا المعنى فهو صحيح. وهذا راجع إلى اللغة. 

ومن قال بذلكء فإنه يقول بأن الخلق بالفعل ليس كلا لله تعالى؛ لأنه تعالى ل 
يزل كاملاً تامّاًء وفي الأزل لم يكن المخلقٌ موجودين. بل حَلْقٌ المخلوقات كال هم لا 
للخالق. 

وتحرير الكلام في مسألة إطلاق اسم الخالق على الله تعالى في الأزل وفيما لايزال 
-أي قبل أن يخلق الخلق وبعد أن يخلقهم_أن يقال: 

لد أنقق الأشاعر#واكائرينية عل أن لخر قات ابذاية» وآن الخلق كله لديداية: 
وينفون القِدم الشخصيّ والنوعي بلا تردّد. وهذا محل اتفاق بين الأهل السنة جميعاً من 
الفريقيت. 

أما ابن تيمية فقد قال: إن الخلق موجودون مع الله أزلاً بالنوع. بمعنى أنه لا يزال 
بعض مخلوقات الله تعالى معه أزلاً وأبدً لا بمعنى أن أحداً منها بعينه قديحٌ ودائم الكّون 
والوجود مع الله تعالى. هذا المعنى هو الأساس الذي ينبغي أن ننطلق منه لفهم المسألة 
المذكورة. 

والأصل الثاني لفهم هذه المسألة: هو أن إطلاق المشتقٌ إطلاقاً حقيقياً لغةِ هل 
يُشترط له تحقق المعنى الذي هو أصل الاشتقاقء أو يكفي فيه الإمكان القريب؟ 

بمعنى: أنا إذا نظرنا في اسم «الرراق». فهو مشتق من «الرزق»» فهل إطلاق اسم 
«الرزاق» غل الله تعالى أزلاً حيث لا موجود يرق إطلاقٌ حقيقيٌ لغدّ أم خازي 
باعتبار ما سيكون. أو باعتبار أن الله تعالى قادرٌ على خلق الرزق متى ذاء لو شاء؟ 
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فمن قال: إن إطلاق «الرزاق» حقيقة يشترط فيه وجود الرزق والمرزوق بالفعل 
بالضرورة» فإنه قطعاً لا يقول: إن إطلاق هذا الاسم على الله تعالى أزلاً إطلاقٌ حقيقيٌ» 
بل يشغى أن يكون جازياء بأحدالاعتبارات التى أشرنا إليها. 

وهذا لا يعود بالنقص على الإله؛ لأن أهل السنة اتفقوا على أن الإله لا يستمد 
كالدمن خلوقات أبدا. 

فمن قال: إن الإطلاق مجازي؛ فإنه يبنى على الأصل الذي ذكرناه» وهو: أن صحة 
الإطلاق الحقيقية مشروطة بتحقق منشأ الاشتقاق بالفعل. 

وبعض أهل السنة يقول: إن إطلاق صفات الأفعال على الله تعالى حقيقييٌ أزلا؛ 
لأن المعتبر في الاشتقاق هو أصل تميق منشأ الأفعال» وهو القدرة ]ا هو المشهور عند 
الأشاعرة, أو التكوين عند الماتريدية. 

إذن فمن أطلق القول: إن الله تعالى خالق ورازق حقيقة» فإن| يطلقه بناء على هذا 
الأصلء وليس يريد: أن الخلق مع الله تعالى أزلاً لا بالنوع ولا بالفرد. 

فهذا الخلاف بين القائلين لا يرجع إلى الخلاف العقائدي إذن» بل إلى اعتبار أصل 
لغويّ هو شرط الإطلاق الحقيق والمجازي. فهذاهو خلاصة رأي أهل السنة من الفريقين. 

وقد نقل أبو عَدَّبة عن ابن الغرس”2 خلاصة القول في مسألة التكوين» فقال: 
قوالتكريع المت غس لساك والاقياة والقعا وتيك ذلك #اصيفة اقبي" فانم بذاته 
تعالى» يعني: إن إيجاد الله تعالى لكل جزءٍ من أجزاء العالّم إنما هو في الوقت المقدّر 
لابتداء وجود ذلك الجزء في علمه تعالى على الوجه المخصوص الذي تعلّقت به الإرادة» 


(1) في اشرحه على العقائد النسفية»» وهو شرح مايزال مخطوطاً. 
هه أعاغقة مع كاه و ظاهر, 


> 
فالتكرية قدي وكدلته 330 تساذس كا فى الإرادة ولأرقالة لوجر للتكوين 
بدون المكوّن» ىما لاا وجود للضرب بدون المضروبء بخلاف العلم والقدرة ونحوذلك؛ 
لأنا نقول: التكوين له معنيان: أحدهما: الصفة النفسية التي هي مبدأ الإيجاد بالفعل» 
والثاني: التكوين بالفعل» وهو عبارة عن تعلق الصفة النفسية بالمكون» فهو نسبة بين 
ل ل 
بتع نشد الكزة إنما هو النسبة» والتعلن والتكوين بالفعل: وأساؤه تختلف 
بحسب اختلاف المتعلقات» ا سد تاق الصفة بإيجاد الوؤق حكلا : ا فهو 
تكوين بالفعل المخصوصء وهكذا الإحياءً والإماتة والإعزاز والإذلال ونحوذلك... 

إلى أن قال: ومذهب الأشاعرة: أن الحكوين من الإضافات والسب وصفات 
الأفعال لا من الصفات النفسية» فإذا نظرنا في التكوين والمكون على هذاء لا يثبت إلا 
وجود المكون حقيقة» وأما وجود التكوين فهو اعتباري» فليكن هو وجود المكوّن. 

والتلخيضن: إن ميدا إاده فناك لما تناه إتساهو صقة القدرة والار ادةعين 
الأشعرية» ولا تحقق لصفة نفسية هي التكوين عندهم, ومبدأً الإيجاد عند الماتريدية هي 
صفة التكوين الأزلية والإرادة)20. 

وقال شيخ زادة: «ذهب مشايخ ال حنفية إلى أن التكوين صفة أزلية لله تعالى» كا في 
«التأويلات» للشيخ أبي منصور الماتريديء و«تعديل العلوم» للصدر العلامة_أي: صدر 
الشريعة-وغيرهماء وذهب مشايحٌ الأشاعرة إلى أن التكوين ليس صفة له تعالى؛ بل أم 
اعتباريٌ يحصل في العقل من نسبة المؤثر إلى الأثرء كما في شرح الجوهرة» و«المسايرة» 
و«المقاصد» وغيرها)”". 
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ثم قال: (وفي ١تعديل‏ العلوم» للصدر العلامة (صدر الشريعة الأصغر): صفاتٌ 
الأفعال ليست نفس الأفعال» بل منشؤّهاء فالصفات قديمة والأفعال حادثة. 

وفي «التبصرة» للإمام أبي المعين النسفي: إن «الخالق» وصف له تعالى إجماعاً 
فلا بدٌ من وجود معنىّ يكون به خالقاً» ويتصف به كسائر صفاته العلية»0"©. 

ولا يصح إلزام الماتريدية بأنه يكون الله مُوجباً بالذات بناءً على اتصافه بصفة 
التكوين» وقد أجاب عن ذلك شيخ زاده فقال: «لا يلزم ذلك؛ إذ ذلك الوجوب ليس 
بمعنى: أنه كان واجباً عليه تعالى أن يوجدء بل بمعنى: أنه إذا أراد إيجاد شيء كان حصول 
ذلك الشيء واجباً. 

وتحقيق المقام: أن التعلق مبدأ التكوين ليس إلا على سبيل الجوازء واختياره تعالى» 
بمعنى: أنه تعالى متى شاء خلقٌ» ومتى شاء لم يخلق» وتأثيره على سبيل الوجوب» بمعنى: 
أنه متى تعلق بوجود شيءٍ وجب وجوه وإلالجاز تخلّفه عن الوجودء فيُوجب العجزء 
تعالى الله عن ذلك علواً كبيرً»7©. 

ومن المعلوم عند القاصي والداني -: أن القدرة عند الأشاعرة لها تعلّقان 
بالممكنات: 

المنساناهان صارسى انوي نوها وات ا ركو واولا نارف عليز 
جواز الفعل وصحته. وهذا لا يتوقف_كما هو واضح-على حصو الممكنات بالفعل» 
بل لا يستلزمه أبدا. 

والتعلق الثاني: رساج تصيرى ناوث يديكوة إغباذ لمكن و الفازيع. 

والتغلق ا لعجيرى النازردسة تل كل تعلق الأراد ل لبمس ان العلي 
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فتحقق أنه عند الأشاعرة والماتريدية لايلزم أبداًالقول بقِدَّم المفاعيل والمخلوقات, 
ولا يلزم الإيجابٌ لله تعالى» ولا يلزم توقّف كمال الله تعالى على وجود الحوادث. كما يلزم 
ذلك التيمية ومن وافقهم. 

وهؤلاء التيمية يقولون إن الله تعالى له صفات»ء وأنه لا بد أن تظهر آثار الصفات» 
وأن ذلك واجبء ولذلك يعتقدون أن الله تعالى في الأزل إن لم يخلق العالم في الأزل» 
فإنه يكون معطلا والتعطيل نقص.ء قال ابن أبي العز: «والقول بأن الحوادث لما أول. 
يلزم منه التععطيل قبل ذلكء وأن الله سبحانه لم يزل غير فاعل ثم صار فاعلة22"0. اهف 
وهذا يفهم منه أنه إذا كان الله تعاللى خالقاً» فيجب أن يكون لكونه خالقاً آثار في الخارج, 
أي مخلوقات» ولا يعقل هؤلاء أن يوصف الله تعالى بكونه خالقاً ولا خلق له. ولذلك 
يزعمون أن هذا تعطيل للصفة» وكأن وجود آثار الصفة واجب عل الله تعالى» وغفلوا 
عن أن ذلك يعارض كونه فاعلاً مختاراً! وحق لهم أن يغفلوا عن ذلك فإنهم لا يثبتون 
إرادة قديمة. 

وهذا الفهم صرح به بعض الشراح التيمية كما سيأتي بعد وإنما نقول ذلك لثلا 
يسبق إلى بعض الناس الذين اعتادوا الدفاع عنهم ولودون أنيعرفوامايقولون, ولكنهم 
يبادرون على نفي ما يرون أنه غير صحيح عنهم. 

ومن هؤلاء الذين صرحوا بهذا الفهم الشيخ صالح آل الشيخ في شرحه على 
الطحاوية بعد ذكر مذهبي المعتزلة والأشاعرة في هذه المسألة» وألزمهم بإلزامات غير 
سديدة» قال: «والمذهب الثالث هو مذهب أهل الحديث والآثر والسنة» أعني عامة أهل 
السنة» وهو أن الرب أول بصفاته وصفاته سبحانه وتعاللى قديمة» يعني هو أول سبحانه 
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وتعالى بصفاته وأنه سبحانه كان من جهة الأولية بصفاته. ىا عبر الماتن هنا بقوله كان 
بصفاته» وأن صفات الرب جل وعلا لا بد أن تظهر آثارها(©» لآنه سبحانه فعال 
لما يريد”"'» والرب جل وعلا له صفات الكمال المطلق» ومن أنواع الكمال المطلق أن 
يكون ما أراد سبحانه وتعالى(", فا أراده كوناً لا بد أن يكون ما شاء الله كان ومالم 


يغا ل يكن 


000 


00 


0020 


تأمل كيف يقرر أن آثار صفات الرب يجب أن تظهر آثارهاء ومن أين يأخذ الوجوب وهم 
يزعمون أخهم يقولون بأن الله تعالى مختار في أفعاله» فمن أين علموا أن للرب أفعالاً لا بداية ولا 
أول لماء ومن أين يقولون إن هذا من كال الله تعالى» وأن كون الله تعالى لم يزل خالقا أكمل من 
كون مفعولاته حادثة لها أول؟ لو سألتهم عن أي نقطة من هذه التساؤ لا فإمهملا يستطيعون عنها 
جوابا إلا ما يقوله هنا نمايدل على ركيك فهمه؛ كا نبينه. 

هذا هو التعليل الذي يركن إليه هذا المصنف وغيره من التيمية في زعمهم أن الله تعالى لم يزل 
فاعلاً من الأزل ولا يزال كذلكء وأنه لو فرضناه غير فاعل فإن ذلك الفرض يستلزم النتقص 
على الله ويستلزم نفي صفاته أو نفي آثار صفاته التي يجب أن تظهر في الخارج. ولو تأملنا في هذا 
الاحتجاجء فإنا نعرف بأول النظر أن الآية لا تدل على ذلك» بل تدل على خلاف ما يقررونه. 
فهو جل وعز فعال لما يريد» ولم يقل إنه أراد أن يكون مخلوقاته من الآزل إلى الأبدء ويفهم من 
الآية أنه لو أراد عدم الفعلء فإنه لا يفعل شيئا ولا تدل الآية على أنه فعال دائيً» من الأزل إلى 
الأبد ى) يفهم هؤلاء المجسمة الحشوية» بل إن فعله مترتب على إرادته» هذا غاية ما تدل عليه 
الآية الكريمة» وأما ما يزعمونه من لزوم وجود آثار لصفاته كالخالقية» والرازقية منذ الأزلء فلا 
دلالة للآية على شيء منه. 

نعم يكون ما أراده الله هذا لاا شك ولا ريب فيه» ولكن من أخبرك أن مراد الله أزلي أبدي» وأنه 
واجبء يعني لو قلنا: هل يمكن أن يريد الله تعالى أن لا يفعل شيئاً؟ فاذا تقول... إن قلت إن 
ذلك جائزء اهدم كل ما تعللت به أنت وشيخك وآتباعه» وإن قلت إن ذلك غير جائز فإن هذا 
عين القول بالوجوب. ولكنه مع التستر بلفظ الإرادة من دون اختيار» فلا إرادة مع وجوب الفعل 
على سبيل الدوام؛ ولا اختيار مع ذلك. 


كك" 

ومن مذهب أهل السئة والحديث والآثر أنه سبحاته يجوز أن يكون خلق أنواغاً 
من المخلوقات وأنواعاً من العوالم غير هذا العالم الذي نراهه فجنس مخلوقات الله جل 
وعلا أعم من أن تكون هذه المخلوقات الموجودة الآن» فلا بد أن يكون تم محلوقات 
أوجدها الله جل وعلا وأفناها ظهرت فيها آثار أسمائه وصفاته جل وعلا”'» فإن أسماء 
الرب جل وعلا وإن صفات الرب جل وعلا لا بد أن يكون لما أثرهاء لآنه سبحانه فعال 
لما يريد» فا أراده سبحانه فعله2'7» ووصف نفسه مبذه الصفة على صيغة المبالغة الدالة 
على الكمال بقوله (فعال لما يريد)» فم| أراده سبحانه كان» وهذا متسلسل كما سيت بيانه 
في الزمن الأول يعني في الأولية» وفي الآخرية فهو سبحانه ى) كان بصفاته أزلياً كذلك 
لأيز ال عليها ادي , 


(1) لاحظ طريقة هذا الاستدلال السقيم, ينتقل من قوله: يجوز أن يكون خلق أنواعاً من المخلوقات 
وأنواعاً من العوالم غير هذا العالم الذي نراه» إلى النتيجة التي يبينها بقوله: «فلا بد أن يكون نّم 
مخلوقات أوجدها الله جل وعلا وأفناها ظهرت فيها آثار أسائه وصفاته جل وعلا»» فهل مجرد 
الجواز يستلزم الوجوب واللابدية؟ نعم عندهم يستلزم» لآن الصفات يلزم عنها آثارها بدون 
مدخلية من الإرادة» فالإرادة عندهم حادثة أيضاء ولا يثبتون إرادة قديمة ى| صرح ابن تيمية في 
غير كتاب من كتبه» ومنها شرح عقيدة الأصفهاني» تبع في ذلك ابن رشد الفيلسوف في مناهج 
الآدلة. 

(؟) لاحظ كيف يكرر ما ذكره سابقا» من دون توجيه معقولء ولا بيان وجه استلزام بين المقدمة 
والنتيجة» وهو يحاول جاهداً أن يصل لما يوجب ذلك» من دون فائدة. ولذلك حاول أن يتمسك 
ب| تفوه به بعد من الزمان المنسوب والزمان المطلق» وأن الله تعالى ليس في زمان منسوبء يعني 
مقيد» وما دام في زمان مطلقء لا أول له ولا آخرء فلا بد أن تكون معه دائياً بعض مخلوقاته. 

(") يعني إنهم لما كانوا يقولون إن الزمان ممتد أزلاً وأبداء فيستحيل في نظرهم أن يكون الله موجوداً 
منذ الزمان الأزلي» ولا يكون فاعلاً إلا بعد فترة طويلة طويلة من الأزمان. وهذا كله مبني على 
وهم يتعلقون به بلا فهم وهم قدم الزمان. 


ونلا 


وهذا منهم (يعني من أهل الحديث والآثر والسنة7"©) هذا القول منهم لأجل 
إثبات الكمال للرب جل وعلاء وقول المعتزلة والجهمية فيه تعطيل للرب عن أسمائه 
وصفاته يعني أن الله جل وعلا كان بلا صفات وبلا أساء» وأنه لمافعل وجدت صفات 
الرب جل وعلاء وهذا نسبة النقص لله جل وعلاء لآن الصففات هي عنوان الكالء والله 
سبحانه وتعالى ك|لاته بصفاته. 

وأما قول الأشاعرة والماتريدية ومن نحا نحوهمء هذا أيضاً فيه وصف الرب جل 
وعلا بالنتقص.ء لآن أولئك يزعمون أنه متصف ولا أثر للصفة”"'» ومعلوم أن هذا العالم 
المنظور الذي تعلقت به عندهم الأسماء والصفات هذا العالم نما وجد قريباً» فوجوده 
وإن كانت مدته أو عمره طويل لكنه بالنسبة إلى الزمن بعامة الزمن المطلق'" لا شك 
أنه قريبء لهذا قال يَلِةِ: (إن الله قدر مقادير الخلائق قبل أن يخلق السماوات والأرض 
بخمسين ألف سنة وكان عرشه على الماء؛ جل وعلاء فالتقدير كان قبل أن يخلق هذه 
الخلائق قبل أن يخلق السماوات والأرض بخمسين ألف سنة» وهي مدة محدودة, والله 
جل وعلا لا يحده زمان» فهو أول سبحانه وتعالى ليس قبله شيء جل وعلاء وفي هذا 
إقرار لآنه من جهة الأولية يتناهى الزمان في إدراك المخلوقء وننقل من الزمان المنسوب 


)١(‏ لايغيب عنك أن نسبة ذلك كله إلى أهل السنة» وإلى أهل الحديث لا دليل عليه. ومن أوضح 
الواضحات في الدلالة على ما نقول أن الإمام الطحاوي يناقض ذلك ويدل بصريح كلامه على أن 
لمخلوقات الإله بداية» خلافا لقول هو لاء المشبهة. 

(؟) قدبينا أمهم يقولون إن أثر الصفة لاايمكن أن يوجد أزلاً» ولكنه يوجد بعد أن يكنء فكون الشيء 
أزلياً يعني أن الموجود الشيء بلا بداية» ولا مسبوقية بعدمه. وهذا محال بالنسبة للمخلوقات. لأنها 
من حيث كونها مخلوقة لا بد من بداية لها. 

() تأمل كيف يتكلم على الزمن المطلق» فهم يثبتون زماناً لا بداية له وهو الزمان المطلق الذي 
يتصورون الله تعالى موجودا فيه» وهو يقابل المكان المطلق كما بيناه سابقا. 
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إلى الزمان المطلق27. وهذا تتقاصر عقولنا عنه وعن إدراكه. وأما هذا العالم المنظور فإنه 
محدث وحدوثه قريب. 

وشذ اقول إؤاقول الأشاهرة والافريدية يآنه كان فصنا بسقات :وله الأساة 
ولكن لم تظهر آثارها ولم يفعل شيئاً إلا بعد أن وجد هذا العالم» نقول معناه أن ثم زماناً 
مطلقاً طويلاً طويلاً جداً وم يكن الرب جل وعلا فاعلاً؟". ول يكن لصفاته أثر ولا 
لأسائه أثر في المربوبات» ولا أن الله جل وعلا له سبحانه من يعبده جل وعلا من 
خلقه”"» ولا بد أن يكون له جل وعلا مخلوقات. لأنه سبحانه فعال لما يريد» وهذه صفة 
مبالغة مطلقة في الزمن كله”*», لأن ما اسم موصول وأساء الموصول تعم ما كان في حيز 
صلتها22). اه. 


وظهر لك ما سقناه وعلقناه في الحوامش أنهم يعتقدون أن آثار صفات الله تعالى 


)١(‏ الزمان المطلق الذي يوجد الله تعالى فيه. 

(؟) لاحظ هنا كيف يصرح أن زماناً طويلاً طويلا» وهو الزمان المطلق الأزلي في اعتقادهم, مرّ على الله 
تعالى» ويلزمون الأشاعرة الذين ينفون هذا الزمان المطلق الموهوم أن الله تعالى م يكن فاعلاً في هذا 
الزمان الطويل الطويل على حد تعبيره. 

(") يعني أنهم يعتقدون أنه لا بد أنه كان في كل لحظة من لحظات الزمان من يعبد الله تعالى» قبل هذا 
العالم» عالم» وقبله عالم» وهكذا لا إلى بداية في الأزل. وإن هذا كله واجب لا بد من وجوده؛ فعدم 
وجود مناف لكال الله! 

(5:) هذا من أسخف الاستدلاللات التي رأيتهاء ولكن العجب من أقوالهم ومن استدلالاتهم صار 
معتاداً لكثرة ما نعانيه من قراءه أقوالهم. ول يعرف هذا الفحل اللغوي أن ما في حيز صلة (فعال) 
هنا هو ما يريد» والإرادة لم يوجد دليل على أنها تعلقت بالأشياء تعلق إيجاد تنجيزي أزلاً. فيبطل 
استدلاله من أصله. لأنه في الحقيقة مصادرة على المطلوب. 

(5) انظر: «الشروح الوفيه على العقيدة الطحاوية»؛ شرح الشيخ صالح آل الشيخ .)517-51١5:1(‏ 


حي 


الفعلية كالخالق والرازق ونحوهاء يجب أن تظهر أزلا وأبداء وأنه يستحيل أن يوجد 
الإله في زمان مقدر من دون أن يكون موجودا بعض مخلوقاته» وأن هذا الذي يقررونه 
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كمال لله تعالى» لآنه لم لم يكن كذلك لصار الله تعالى معطلاء وهذا نقص. 

ومن الظاهر أن كل ما قرروه مخالف لما وضحه الإمام الطحاوي, وقد اعترفوا 
بأنه تخالف لمم في هذه المسألة الأصلية الأساسية» وممن اعترف بذلك وغلط الطحاويٌّ 
في ذلك صالح بن عبد العزيز آل الشيخ فقد قال: «المسألة الثانية أن الطحاوي رحمه الل 
كأنه يميل إلى المذهب الثاني» وهو مذهب الماتريدية» وهذا من أغلاط هذه العقيدة التي 
خالف فيها مؤلفها منهج أهل الحديث والأثر» هذا ظاهر كلامه ك) اعترف به الشارح». 
اه يشير إلى كلام ابن أبي العز: «ظاهر كلام الشيخ رحمه الله» أنه يمنع تسلسل الحوادث 
في الماضي» ويأتي في كلامه ما يدل على أنه لا يمنعه في المستقبل»» ثم قال: «والقول بأن 
الحوادث لها أولء يلزم منه التعطيل قبل ذلكء وأن الله سبحانه وتعالى لم يزل غير فاعل» 
ثم صار فاعلاً». اه ومراده بقبل ذلك. أي الزمان الأزلي السابق على وجود هذا العالم 
المشاهد» ففي رأيهم أن هناك زماناً أزليا يسمونه زماناً مطلقاً» غير مقيد بحدء ولا بداية 
له وأن الله تعالى موجود في هذا الزمان! ولا يعقل في اعتقادهم أن يكون الإله موجود 
في زمان أزلي ولا يكون فاعلاً منذ الأزل» إلى لحظة معينة هي لحظة وجود هذا العالم 
المشاهد» فهذا تعطيل للصفات! وقد صار ذلك واضحاً. ولكن أهل السنة الأشاعرة 
والاتريدية يقر لوت إن.ها برعمه النافن زمانا أؤليا كيوء الحسمة» والقاكسفة التاكلين 
بقدم العالم محرد وهم يتوهمونه؛ فلا دليل على زمان أزلي» ومجرد توهمه أو فرضه ليس 
دليلا على وجوده. ثم إنهم يقولون إن من المحال أن توجد لحظات زمانية متعاقبة لا 
أول ها في الماضي» وقد بينا ذلك سابقا. ولذلك لايلزمهم تعطيل الرب كما يزعم هؤلاء 
الحشمة! 
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ومن المفيد أن يعلم القارئ أنه ليس جميع المجسمة يقولون بالقدم النوعي للعالم» 
ولاكلهم يجيزون التسلسل في الماضي كم يقول به ابن تيمية» فبعض الكرامية يرفضون 
ذلك ويقولون مع الجمهور بحدوث العالم بعد أن لم يكن شيئاً. 

وعودة إلى مناقشة كلام التيمية نقول: إن إطلاقٌ اسم الخالف والرازق ونحوهما 
على الله تعالى أزلا ‏ على مذهب ابن تيمية ‏ يحقق ضرورة وجود مخلوقاتٍ مرزوقة 
مصوّرة... إلخ بالفعل؛ لأن وجودها بالفعل بقدرة الله تعالى كمال له. 

ولافتى أن الخاذف يرق انن النميةا من حمة ورين أهل السدة عموما عن دية 
أخرى» خلافٌ أصل لا مجرّد خلاف لغويٌ أو خلافٍ في الإطلاق» بل ليس هو خلافاً 


فرعياً. 


هذا هو الحاصل من هذه المسألة. 

وأمامى قال» إن كرد خالعا لأ يكرة الأباماد المطلوقات بالفدل» وآن كرت 
الاك ل لدسالوقيذا لقنل يريد الذيقر ل إن إعناة املو قات واه عل الل مال ؛ 
لأنَّ كلّ ما كان ىالا فهو واجبء ومادام كونه خالقاً واجبٌ؛ لأن كال» وكونه خالقاً لا 
يحصل إلا بإيجاد المخلوقات, فإيجاد المخلوقات واجب. 

فهذا هو من يجعل المخلوق شرطاً لكمال الخالق» وقد بينا شيئاً من ذلك زيادة على 
ماهنا في الكاشف الصغير» وفي ردنا على شرح ابن تيمية على حديث عمران بن الحصين. 

وهذا القول من ابن تيمية هو أصل قوله بالتسلسل للحوادث في القدم» وقد ادّعى 
بكل جرأة أن هذا ما كان عليه السلف. وتبعه على ذلك مقلدوه ى| رأينا بعض شواهد. 

وصريحٌ كلام الإمام الطحاوي: أن الحوادث في الأزل منقطعة» فإن الله تعالى كان 
ولم يكن شيء معه. وكانَ ولا مخلوق» وهذه العقيدةٌ هي التي افق عليها أهل السنة ولم 
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يخالف فيها من هو معتد بأقواله» وبعد ذلك كله ترى ابن تيمية يصرّح بأن هذا القول 
لا يليق بالله تعالى وتنزّه عما يقول. ويدّعي أنْ كون الحوادث مع الله تعالى هو اللائقٌ 
بجلاله وكاله» وهذا كلام ساقطء لا يميل إليه إلا من في قلبه زيغ. وهذه هى إحدى 
المسائل التي خالف فيها ابن تيمية متن الإمام أبي جعفر الطحاويء فاحفظها. 

تنبيه: حاولٌ ابن تيمية أن يقرب قوله بأن الحوادث متسلسلة في القدم؛ أي: لا أول 
لها في القدم بأن قال: ما دام قد جاز بقاء الحوادث في المستقبل إلى الأبده وهو بقاء الجنة 
والنار» عند القائل ببقاء الناره وهم أهل السنة» وأما ابن تيمية فإنه يقول بفنائهاء يقول: 
مادام جاز البقاء إلى الأبد» فيجوز التسلسّل في القدم؛ لأنه لا فرق بين الأبد والأزلء فا 
جاز عليه أحدّهما يجوز في الآخر. 

وهذا الكلام عبارةٌ عن مغالطة واضحة. ففرقٌ كبير بين القدم والبقاء» فالقدم لا 
يصدّق إلاعلى معنيين» الأول: عدم الأولية» والثاني: الدوامٌ أزمنة لاهاية لها في الماضي» 
فمعناه: أنه مهما وجد زمان فإنه يوجد قبله زمان آخر لا إلى نهاية» وهذا يستلزمٌ وجو 
سلسلةٍ لا نهاية لا من الحوادث الزمانية في القدم. 

والمعنى الأول هو الثابت في حق الله تعالى» كما أشرنا إليك في محله وأما المعنى 
الثاني فهو غيرٌ جائز مطلقاً؛ لأنه غير متصوّرء ويستلزم أزلية الزمان» وهو باطل؛ للزوم 
كونه مخلوقاًء وما كان مخلوقاً يمتنع أن يكون أزلياً. 

وكذلك البقاءٌفي الأبد. فإنه صادق على معنيين» الأول: هو عدم الآخرية, والثاني: 
البقاء أزمنة متناهية أو لا نهاية لها في المستقبل. 

فأما المعنى الأول فهو الثابت لله تعالى» فبقاؤه في المستقبل» ليس معناه: دوامه 
أزمنة لا نباية لاء بل معناه: إن هو عدم وجود آخر له تعالى. 
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وأما المعنى الثاني بقيد اللاتناهي ‏ فمعناه: أنه مهما وجد زمان حاضرء فيتصوّر 
وجود زمان لاحقٍ له. ولاحظ أن هذا المعنى لا يلزمٌ عنه وجودُ أزمنة لا باية لما بالفعل» 
بل يستلزمٌ جوارٌ وقوع زمان تال لزمان حاضرء وهكذاء وهذا لا يستلزمٌ وقوع زمان لا 
خباية له بالفعل كا ترى؛ لأنالو فرضتا أن كل مايُمكن من الأزمان قد حضل بالفعل: فإنه 
يصبح ما كان مستقبلاً حاضراً وينتفي المستقبلٌ من أصله» وينتهي التسلسل وينقطع. 

قأنك تر .من غرد تخليل عانية الخالني أنه يوجد فرق كبير بين التسلشل فى 
الماضي» والتسلسل في المستقبل» فإِنَّ الأول يستلزم وقوع ما لامهاية له بالفعل» وإنَّ الثاني 
لب رمه مطلقاً. 

وبذلك يتبين لك مدى سخافة من أجاز القياس بينهماء وقال: إنه ما دام جاز 
التسلسل في المستقبل» فيجوز إذن في الماضي ! فلا توجد علة مشتركة بين الأمرين كما 
ترى_-حتى يجوز القياسٌُ بينهما بناء على دعوى التهاثل» ولا يشتركان في معنىّ واحدٍ مؤثّر 
حتى يقال: إنه إذا جاز أحدّهما جاز الآخر. 

وأدى قولُ ابن تيمية بهذا القول- أي: وقوع التسلسل في الماضي إلى قبائصَ عديدة» 
وضحناها في كتاب «الكاشف الصغير عن عقائد ابن تيمية». 

ولواكاث المجال سانيا هنا لأوسسالكق ييا سد قلط ومدى ختطررة هذا 
القول على عقائد الدين. 
قال الطحاوي: (ولا بإحداث البرية استفاد اسم الباري) 

الذي حمل الإمامٌ الطحاويّ على التفصيل في الكلام لبيان هذه المسألة هو وجود 


الكرامية والمجسّمة من الحنابلة وغيرهم في زمانه» فهم الذين يقولون بخلاف قوله وقول 
أهل السئّة. 
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وهؤلاء موجودون الآن في زمانناء وهم موجودون في كل زمانء مع تفاوتهم قوة 
وضعفاً في الأزمنة» ولذلك فلا بد من التفصيل في هذه المسائل» ولا يصحٌّ السكوت 
عليها. 

وقد تسلق الملجسمة تسلقا عل فشن الطحاوية بعى يعفر بو إل عامة الناسن؛ 
وذلك لأن متن الطحاوية عرف عند القاصى والداني أنه عقيدة أهل السنة والجماعة. 
فنشروا «شرح ابن أبي العز الحنفي». وهو في الحقيقة فذح في عقيدة أهل السنة» ومخالف 
للطحاوي في فروع وأصول. 

ثم ما فتئوا لما استطاعوا أن يفهموا قذراً من معانيهاء أن باشروا بكتابة بتعض 
التعليقات والشروح عليها من عند أنفسهمء يحاولون تغييرَ معانيها لتبدوّ للناس موافقةً 
لهم ولعقائدهم. ولكن هيهات. 

وقد سمعت من بعض المشايخ الفضلاء كلمة وقعت في نفسي موقعاًء فقد قال: 
«انتهى عصر الإجمال» وهذا عصر التفصيل»» أي: لآن هذا العصر عصرٌ الفتن والبدع, 
يجب أن تُمَصّلٌ؛ لأن البيان للناس مع وجود البدع والشبهات لايتمٌ على وجهه المطلوب 
إلا بالتفصيل» فالتفصيل في هذه ا حال يكون أوقع في النفس غالباًء والمطلوب عند الشك 
نفيه بالطريق الأقرب تحصيلاً له. 
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قال الطحاوي: (له معنى الربوبية ولا مربوب. ومعنى الخالق ولا مخلوق) 
الأسضانه رتوقيل أن طق اللقلوقاف: الريويا ضنة تمت برا اللدسواء 

أوجَدَ المخلوقات أم لم يوجدها. 


قوله: «ولا مربوب»» أي: ولا مربوبٌ ثابت» أي: في حال لا يوجد مربوب ثابت» 
وكذللك لمعض «النالق» ولا خلوقء إذن اللكان موجودا ولبس معه خلرق» 
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كيف ثقال: ]نه لا سكن أن كر الله عالقا الابدد إضاذة الخلوقات؟ فهذا 
عاك واتحراتّ عن عقيذة أهل البسنق 

قول الطحاوي: «له معنى الربوبية ولا مربوب» أصل عظيم قال به أهل السنة» 
والطريقة التي يُورده بها هي طريقة الأحناف رضي الله تعالى عنهم. 

فالربوبية لما معنى. ومعناها: هو القدرة على الخلق. والتدبير» وسائر خصائص 
الربوبية ى| وضٌحنا بعضها في أول تعليقاتنا هذهء وهذه المعاني ثابتةٌ لله تعالى قبل وجود 
أي: مربوب مطلقاً. 
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وتنبّهُ إلى عمق ودقة عبارته هذه» فهو يصرّح فيها بأن الله تعالى كان موجودا في 
حال لم يكن معه فيها أي: مخلوقء ولا أي: مربوب, وهو معنى قوله: «ولا مربوب»» 
فالله تعالى موجود قبل المخلوقات كلّهاء ومعنى الربوبية لم يكتسبه الله تعالى من وجود 
المخلوقاتء ولم يطرأ عليه بعد خلقه للمربوبين؛ فإن هذا ينافي كاله وغناه المطلّق» ى| 
وضحناه لك فيا سبق. 

وقول الطحاوي: «ومعنى الخالق ولا مخلوق» له معنى قريب من معنى العبارة 
السابقة» بل هو أخصٌ منهاء فالخالق هو الله تعالى» ولم يتصف بكون خالقاً بعد أن أوجد 
الخلوقارعيير هرشق عاذ قز الام موؤلك لأفميةة الكاق هق قابنة لع شانة 
قبل وجود المخلوقات, فبهذه الصفة أوجد المخلوقات» ويستحيل أن يكون قد اكتسّبها 
منهم» بل هم اكتسبوا وجودهم منه جل شأنه» فالله تعالى أوجد المخلوقاتٍ بإيجاده» الذي 
هو التعلّقٌ التنجيزي للقدرة. 

وتأمل أيضاً في قوله: «وله معنى الخالق ولا محلوق»» فإن هذا تصريحٌ قويٌ 
بوجود الله تعالى قبل وجود المخلوقات كلهاء وهو تصريح بآن سلسلة المخلوقات 
منقطعة في الأزل» خلافاً لابن تيمية الذي يقول بأن الله تعالى م يرّل ومعه بعض مخلوقاته. 
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فلم يكن موجوداً أبداً وحده؛ بل ل يزل ومعه بعضٌُ خلقه» وهذا ينافي تماماً ما يصرح به 
الطحاوي من عقيدة أهل السنة بأن الله تعالى سابق لجميع المخلوقات» فهو موجودٌ قبلها 
جميعهاء فلجميع المخلوقات وسلسلة الخلق بداية ولا شكء وهذه عقيدة أهل السنة» 
وابن تيمية يخالفها ويدّعي بكل جرأة أن كون الله تعالى خالقاً لا يمكن أن يصحٌ إلا 
بأن يوجد بالفعل المخلوقات» ويدّعي أن وجود المخلوقات كمال لله تعالى» وهو في هذا 
يخالف كونّ الله تعالى غنياً بالذات» لا بالغيرء وكاملاً بالذات لا بالغير» ويخرج في هذا 
أيضاً عن عقيدة أهل السنة أهل الحق» ويخرج أيضاً عن ما يدل عليه العقل. 

وى الف هو عبر تقس الخلع؛ الآن تللق قم مع أفماك لاقتعال » وأنا 
معنى الخلق: فهو الصفة التي يتصف بها الله تعالى ويها يخلق المخلوقات جميعاً وهي: 
كون الله تعالى قادراً عال) مريداً. فهذه الصفات ثابتة لله تعالى قبل وجود المخلوقات» 
فهو تعالى خالقٌ وقبل الخلق» كما أنه تعالى رب وقبل وجود المربوبين. 

والسادة الاتريدية يقولون: إن مرجع فعل الخلق إلى صفة التكوين؛ والفرقٌ بين 
القدرة والتكوين عندهم: هو أن القدرة صفة تصحّح صدورٌ المخلوقات» والتكوين: 
هي الصفة التي ينشأ عنه المكوّنات فعلاً. 

ولكن الأشاعرة يقولون: لا معنى للتفريق بين هذين المعنيّين» فكلاهما مندرج 
في صفة القدرة» ولذلك ينفي الأشاعرة كونٌ التكوين صفةً مستقلة» وهذا الاختلافٌ 
يرجع اختلافاً لفظياً بينهم؛ لأنه لا يترتب عليه أي: اختلاف معنوي. 

قال العلامة البابرتي: «وحاصل هذا الكلام لنفي قول الأشاعرة حيث قالوا: إن 
صفات الذات قديمة» وصفات الفعل كالخلق والإيجاد والتكوين محدّثة» وهو قول عامة 
المعتزلة والنجارية والكرامية)7"©. 
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والتحقيق في هذه المسألة أن مفهوم صفة الفعل يراد به أمران: 

الآول: الصفة التي عنها ينشأً الفعل» وهي عند الأشاعرة القدرة» وعند الماتريدية» 
التكريع, 

وهم يسمّون نفس الصفة بصفة الفعل» وهي عندهم_على هذا المصطلح_قديمة 
لافرق بينها. 

الثاني: صفة الفعل يراد به الوصف الذي صدر عليه الفعل» فالفعل الصادر عن 
القاذر هم عحيبك كوته قادراء هو عرد آمر موجوف ولكن هذا الموجوده إنا أن يكون 
رذقأ فيسمى هذا الفعل الوجودى التترزيق» ويسمى الله تخالل بأثه رازق» وإما موتأء 
فيوصف فعل الرب بأنه إماتة» ويسمى الرب بأنه مميت» وإما عذاباً» فيوصف الفعل بأنه 
انتقام» ويوصف الربٌ بأنه منتقم» وإما أن يكون صورة» فيوصف الفعل بأنه تصوير» 
ويسمى الربٌ بالمصور... وهكذا. 

فصفة الفعل هي - في الحقيقة : وصفٌ للفعل الذي أنشأه الله تعالى بقدرته. 
والقدرة إما أن تُوجد أو تُعدِم. 

ومعلوم: أن جميع الأفعال في هذه الحالة حادثة» فتكون جميعٌ صفات الأفعال 
حادثة قطعا وبناءً على هذا المفهوم» فصفةٌ الفعل ليست أمراً قائاً بالله تعالى» بل هي 
وصفف إضافيٌ للفعل الحادثء ولا مانع من أن تكون صفاتٌ الأفعال حادثة»لأن عينَ 
الفعل حادثة» ولا إشكال في ذلك. 

فهناك ثلاثة أمور: الفاعل» والفعل» والمفعول. 

فالفاعل واحدٌ قديمء وهو الله الخالق. 


والفعل :هو النسبة الحادثة الصادرة عنه جل شأنه من حيث كوثه قادرا. 


”/ 

والمفعول: هو عين المخلوق. 

ويتجوز البعض أحياناً فيطلق اسم الفعل على المفعول؛ لأنه يلازمه؛ فلا مفعولٌ 
بلا فعل فالفعلٌ سببُ وجود المفعول» فيكون إطلاقٌ اسم الفعل على المفعول من باب 
إطلاق اسم السبب على المسبّب. 

فنخلص إلى أن قول العلامة البابرتي أن قول الطحاوي يستلزم الردَّعلى الأشاعرة 
ليس دقيقا بل إنني أرى أن قول الطحاوي متوافقٌ مع قول الأشاعرة؛ لأنه أرجع 
كرق اللا مال خالقا ونارفاء إلى كونه قاذرا» وهذا هع عين مذعي الافثام ف خلاناً 
للماتريدية» الذين أرجعوا ذلك إلى التكوين» وعلى كل حال فالأمر سهل؛ لما ذكرنا. 
آيات فيها بيان معنى الخلق: 


وهذا المعنى استفاده الإمام الطحاوي من عدة نصوص ف الكتاب والسنة» ا 
استفاده أهل السنة جنيعاًء بل سائر الفرق الإسلامية المعتدٌ بهاء إلا المجسّمة. 


قال الله تعالى في سورة البقرة: ##إنَ فى حَلْقَ أَلسَمَوَتٍ وَالْأَرَضٍ وَأَحْيَلفٍ أَلْبَلٍ 
وَألتَّهَار وَالمّكِ أل يترى فى الْبَحَر يِسَاتهَمُ لاس وَمَ1أنرَل للَُمنَ أليَسمَهِ من ما أي 
د الآرْصٌ بد موا وب امن ِكل لكو وَْرِيفٍ اليج والتكاي النتخرين 


لمآ وَاَلْأَرَضٍ لَأَبت لَفَوَوِيَعَقَلُونَ 4 [174]. 


ره م رمح 2 


وقال تعالى في آل عمران: ##إِركَفِْخَلقَ أَلسَموتٍ وَالْأَرَضٍ وَأَخْيَل ف ليل وَاَلهَارٍ 
سس حم مح 6< 
يلاول الألبتب .]11١01*#‏ 

قفى عافن الآبفيق دلبل عل أن نقلى هو المخلوق؛ الأناما ثراه بأعتنا إنا غو 
العلوق» ولس القعل الضدري» الذي هو نسية بين القدرة الالية وبين الشلوقات: 


516 


لمعب عنه بصفات الأفعال» والدليل على وجود الله تعالل وعلى صفاته هو العالم المخلوق» 


و 


3 


وبر اسظة تدر هذا العا يتن أن تعرف بعك العرماف القن ماعل الل صال» 
وهذه هي طريقة المتكلمين. إنها النظر في العالّم, للانتقال بواسطة هذا النظر إلى معرفة 
خالق العالّم. 

والخلق: هو الإيجاد من العدم؛ سواء كان الموجّد هو صورة العالم أم كان عين 
جوهر العام فعلى الحالتين يسمى إيجاده خلقاً؛ فالله تعالى خالقٌ الصورة والجوهرء فهما 
لم يكونا موجودّين» فأوجدهما الله تعالى بقدرته. 

وقال تعالى في سورة غافر: #دَلِصكْمْلّه ربكم حَِقُ حكُنِ ىو لاله لاهو 
َأنَنوفوْن4 [11]. 

وفي سورة الأنعام: #دلِكُم أهَدرَفْكْم لله ِلَاهْو كين كُلٍ تو 


0 د عل 2ه 


عبدوه وهوعل عل كُلْ سّىْءِ وَحكيلٌ 1 ]. 


500 ون اف اسه 27 يدعوم د لق وى ورور 
وقال تعالىى في سورة يونس: #قل هَل من شُرَكايك من يبروأ للق نم يدل 
ذم م 2 ره 


بد اتقاق ميد كن 31 رن [4]. 

فالخلق: ل د سواء إيجاد صورة أم ذات كما قلناء تبت نشت هاتان 
الآيتان أن الله تعالى خالقٌ كلّ ني وكلمة «كل شيء» عامة» تشمل الأفعال والذوات. 
يلاسك ولا ريييهو الع بيه يستحق أن يعبد» ولذلك رتّب الله تعالى وجوبّ عبادته على 
عد كو نه تخالقاً. 

وقوله تعال ف سورة التحل: « كم كس لباق أقَوَيَرصكنورت 1/14]. 

الفعل المضارع يفيد الاستمرار» ما معنى أنَّ الله يخلق؟ أي: من شأنه أنه متصف 
بالخلق» أي: إذا أراد أن يخلقٌ يخلقٌ» وإذا أراد أن لا يخلقٌ لم يلق . 


1 
يتحدّث الله في الآية عن الأصنام والمعبودات غير الله: 9 كم لايق ©: يعني 

كمن من شأنه أن لا يخلق» فلا توجد في هذه الموجودات_غير الله تعالى ‏ صفةٌ يمكنهم 
بها أن يخلقوا شيئآء ولذلك نفى عنهم التمكن من الخلق مطلقاء ىا أثبت ذلك لنفسه 
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مطلقا. 


فالله سبحانه ليس خالقاً بالفعل» بمعنى: أنه كان قبل خلقه. ثم أوجد الخلق. 
فلخلقه بداية» وموجودية المخلوقات ليس على الدوام؛ لأنه كان في الأزل ولاشيء معه. 
ومع ذلك كان خالقاً ولكن سائرٌ م سوى الله لا يخلق وإن شاء, والله إن شاء خلق» وإن 
شاء ترك. 

ومعنى كونه خالقاً في الأزل» أي: متصفاً بالقدرة التي يصدر عنها الخلق. 

وهذه الآية دليل على أن الإنسان لا قدرة له أصلاً على الخلق؛ لأن الفعل المضارع 
يدل على الملّكة» وقد نفى الله تعالى ملّكة الخلق عن الإنسانء وأثبتها لنفسه العليّة؛ فلا 
يصح أن يقال بعد ذلك: إن الإنسان قادر على الخلق» بل الخلق ممحصوص بالله تعالى. 

قال تعالى في سورة العدكبوت: #أولَميَرَوَْ كيف يبْدِى الله الْحَاقَ تمده 


00 


نَدلِلَك ع لَاللَه سير 4 [19]. 


هذه آية صريحة على أن الله يبدأ الخلق» أي: أن الخلق له بداية» فكيف يسوغ لأناس 
أن يقولوا بعد ذلك: إن العالم قديم بالنوع؟ وهذه الآية دليل قطعيّ على جواز ابتداع 
الوجود من العدم؛ ثم إفنائه» ثم إعادته إلى الوجود مرة أخرىء خلافاً لمن أنكر ذلك من 
المبتدعة والفلاسفة. 


١ 


وقال تعالى في سورة الحاثية: لا وَسَخرْكْْمَان لسوت ومن ألْرّضِ جخِيعًا ينانف 
لِك لدبت يَعَوَ ِيكفكروت # [17]. 


ين 

الله خلق السماوات ابتداءً '#مْنَهُ #: لا من أصل سابق عليهاء أي السبراوات 
والأرض مَُلقت من عدم هذا دليلٌ على أن الله كان في الأزل وحده ومعنى نه * 
أي: من الله سبحانه» أي: إنَّ الله تعالى ابتدأ الخلق لا على مثال سابق» وأوجدهم بلا أصل 
ومادّة سابقة» بل إِيجادُهم كان بإرادةٍ وقدرة منه جل شأنه. 

وقد أبدع الإمامٌ البيهقي في بيان هذا المعنى» فقال: «وأخبرنا محمد بن عبد الله 
الحافظ: حدثنى أبو بكر محمد بن أحمد بن بالويه: أنا بشر بن موسى: ثنا معاوية بن عمرو: 
ثنا أبو إسحاق الفزاري: عن الأعمش: عن جامع بن شداد: عن صفوان بن محرز: عن 
عمران بن حصين قال: 

أتيت رسولٌ الله يك فجاءه نفر من أهل اليمن» فقالوا: يا رسول الله. أتيناك لنتفقه 
في الدين» ولنسألك عن أول هذا الأمر: كيف كان(2؟ 

قال: «كان7" الله ول يكن شيء غيره» وكان0 عرشّه على الماء» ثم كتب في الذّكر 
كل شيء» ثم خلق السماوات والأرضص)29). 

قال الأستاذ رحمه الله: «قوله: «كان الله ولم يكن شيء غيره»» يدل على أنه لم يكن 
شيء غيره لا الماء ولا العرش ولا غيرهماء وكل ذلك أَغيارٌ. 


وقوله: «وكان عرشه على الماء /يعني به: ثم خلق الماء» وخلق العرش على الماء. 


)١(‏ قوهم: النتفقه)» يستفاد منه: أن السؤال عن مثل هذه الأمور من الدين. وقوهم: «عن أول هذا 
الأمر»: لولم يكن يعتقد هؤلاء الناس أن للمخلوقات أولٌ لما سألوا هذا السؤال. 

0( «كان» تامة. «و» حالية: كان الله والحال أنه لم يكن شيء معه. 

(*) «كان» ناقصةلما مبتدأ وخيرء و«كان» الناقصة تفيد الصيرورة والابتداء والتتحول. كقولك: كنت 
جالساً. 
«كان عرشه على الماء»: أي: وجودٌ العرش له أول. 

(:) أخرجه ني «الأسماء والصفات»؛ باب بدء الخلق» كان الله عز وجل ول يكن شيء غيره» (7579). 


ا 

وبيان ذلك في حديث أب رزين العقيلٍ عن النبي يك حين قال: «اثم خلق عرشه 
عل اماع17 

أخبرنا أب عبد الله احافظ أنا أبو زكريا العنبي: ثنا محمد بن عبد السلام: ثنالإسحاق 
ابن إبراهيم: أنا عبد الرزاق: عن عمر بن حبيب المكي: عن حبيب بن قيس الأعرج: عن 
طاوس قال: 

2 01 ٠ 0 

جاء رجل إلى عبد الله بن عباس فسأله» فقال: مم خلق الخلق؟ قال: من الماء 
عباس: ## وَسَحَرَلَكْرمَاف ألسَمواتٍ وَمَاف الَْرَضِجخِيعا مِنَهُ 4 [الحاثية: 7]11"©. 

قال: فأخبرنا ابن عباس: أن الماء والنور والظلمة والريح والتراب ثمافي السماوات 
وما في الأرضء وقد أخبر الله عز وجل أن مصدر الجميع منه» أي: من خلقه وإبداعه 
واختراعه فهو خالق كل ثبىء؛ تخلق الماء أولآً أو الماء وما شاء من شخلقه لا عن أصل 
ولاعلى مثال سبق» ثم جعله أصلاً ل| خلق بعده. فهو المبيع» وهو الباري لا إله غيره» 


ولاخالق سواه)(". 
وف بعض الروايات: «كان الله و يكن شىء قبله) 9 وفي رواية: «كان الله قبل 
3 )2( 
كل شيء)”'. 


.)١١1/:75(:)1770( أخرجه أحمد في (مسنده)‎ )١( 
(؟) أخرجه الحاكم في ال(مسنده)ء (/71/1). (5: 507). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ول‎ 


يخرجاه. 
() «الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد)» ص60 0 . 
(5) أخرجه البخاري في «صحيحه) من حديث عمران بن حصين. كتاب التوحيد؛ باب #وَكات 


و سد 


عَرشهة: عَلَ الْمَآءِ 4 [هود: /ا]ء #وهورَبُ الْصر شالْمظير * [التوبة: 001111 


آذ 


(0) أخرجه أحمد في (مسنده)» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» (4075)) (517/:145 17). 


وهذه الروايات صريحةٌ في بيان أن الله تعالى كان قبل كل شيء» وأنّ كل شيء سواه 
مخلوق بعد عدم نفسه. فلا شيء من المخلوقات قديمٌ بالنوع ولا بالشخص. 

وقد خالف في ذلك ابن تيمية فقال إن العالم قديم بالنوع» بمعنى: أنه ما من 
عالم إلا وكان عالَّمٌ قبله. وما من محلوقٍ إلا وكان مخلوق قبله إلى لا بدايةً له. فلا 
يوجد بداية للمخلوقات. 

وهذا الكلام_كما هو ظاهرٌ ‏ تخالف لنص الحديث» ولنصوص الآيات الكثيرة 
التي تثبت أن الله تعالى هو الأول» وأن المخلوقاتٍ كلّها وجدت بعد عدم. 

وقد أشناو الحافظ ابن حجر لذلك في «فتح الباري» فقال: «قوله: «كان الله ولم 
يكن شيء قبله». تقدّم في ابدء الخلق» بلفظ: «ولم يكن شيء غيره)» وفي رواية أبي معاوية: 
«كان الله قبل كل شيء)» وهو بمعنى: «كان الله ولا شيء معه»» وهي أصرح في الرد على 
من أثبت حوادتٌ لا أولّ لما من رواية الباب» وهي من مستشتّع المسائل المنسوبة لابن 
تيمية» ووقفتٌُ ني كلام له على هذا الحديث يرجح الرواية التي في هذا الباب على غيرهاء 
مع أن قضية الجمع بين الروايتين تقتضي حمل هذه على التي ني بدء الخلق لا العكس» 
والجمع يقدم على الترجيح بالاتفاق)7". 

وقد ذكر ابنْ تيمية كلامّه هذا الذي أشار إليه ابِنُ حجر في شرح حديث عمران 
ابن الحصينء وقد كتبتٌ ردًاً كاملاً عليه بيت فيه بطلانَ جميع ما قاله. 

لوم يكن للمخلوقات أولٌ لم يكن السؤال عنها ب«كيف» جائزاً؛ لأن السؤال 
عن الكيف يستلزم سبق ثبوتٍ وجوده. ولذلك فهذا السؤال لا يجوز في حق الله؛ لأنه 
لا أول له والحديث صريحٌ في أنَّ العرش له بداية» ثم خلق السماوات والأرض» 
فالسماوات والأرض لما بداية في الوجود أيضاً. 


00 «فتح الباري) 1179 .)5٠١‏ 


.م 

قال الأستاذ البيهقيرحمه الله: «قوله: «كان الله ولم يكن شيء غيره» يدل على أنه 
لم يكن شيء غيره لا الماء ولا العرش ولا غيرهما وكل ذلك أغيار» وقوله: «وكان عرشه 
على الماء» يعني به: ثم خلق الماء وخلق العرش على الماء). 

يعنى: الماء ليس أزلياً أيضاء بل هو مخلوق» لو قال الرسول يك «كان الله» فقط 
لكان هناك احتمال وجود شيء معه. ولكنه أكد عدم وجود شيء آخر معه بقوله: لولم 
يكن شيء غيره). 

وقال البيهقي رحمه الله : وبيان ذلك في حديث أب رزين العقيلٍ عن النبي كَلِةٍ حين 
قال: «ثم خلق عرشه على الماء). 

أخبرنا أبو عبد الله ا حافظ... جاء رجل إلى عبد الله بن عباس فسأله» فقال: مم حلق 
فتلا عبد الله بن عباس: # وَسَحَرَلْكْمَان لسوت وَمَافِ اَلْأَنَضِ جحِيَا صِنَهُ #* [الحاثية: ١‏ ]. 

قال: فأخبرنا ابن عباس: أن الماء والنور والظلمة والريح والتراب ثمافي السماوات 
وما في الأرضء وقد أخبر الله عز وجل أن مصدر الجميع منه» أي: من خلقه وإبداعه 
واختراعة فهو خالق كل شىء؛ خخلق الماء أولآ أو الماء وما شاء من خلقه لاعن أضل 
ولاعلى مثال سبق» ثم جعله أصلاً ل| خلق بعده. فهو المبيع» وهو الباري لا إله غيره» 
والاخالق هواة!؟. 

هذا كلام الإمام البيهقي ينص صراحة وبوضوح تام على المعنى الذي فهمناه 
وهو الذي نص عليه أهل السنة والجماعة» وهو ضرورة انقطاع سلسلة المخلوقات في 
الأزل» وعلى ما قاله النبي كَكِِ: «كان الله ولم يكن شيء غيره». وكلامّه والآدلة التي 


. 6 «الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد)» ص68‎ )١( 


0 
أوردها قاطعةٌ في أن الله تعالى لم يخلق العالم من مادة سابقة له» كما قال به الفلاسفة 
وما الستيعضن ارين ل كاذنهه فطل فول كل عو قال بخلاف امن الحسة 
والفلاسفة القائلين بأن الله تعالى علّة للعالم» والقائلين بوحدة الوجود؛ لما يلزم عندهم 
من ضرورة استمرار مظاهر الإله أزلاً وأبداء المنافي لوجود بداية للخلق. 

وبما أننا أوردنا مسألة التسلسل في الأزل ونفيهاء فلا بأس هنا أن نذكر بحثاً غختصراً 
يوضح هذا الأصل بحسب مايلائم هذا الكتاب. 


سان 


الفرق بين التسلسل في الماضي والتسلسل في المستقبل 


مفهوم التسلسل: هو عبارة عن موجودات متتالية أو مجتمعة, لا نهاية لعددها ولا 
لقدارهاء ومعنى أنه لا نهاية لذلك أي: في نفس الأمرء ولا نريد أننا نحن لا نقدر على 
تعتل وإدوالة ههه الاذتباية مح ويجعودهاء بل زا نقضها غى مويجدوةة ل تقيين الأمر. 

والتسلسل في الخارج معناه: أن يوجد هذا المفهوم مصداقاً في الخارج» بمعنى: 
أنه يوجد في الخارج موجودات لا نهاية لعددها أو لكميتها بالفعل» وقد تحققت وثبت 
وجودهاء ولا فرق بين أن يكون وجودها في الخارج معاً أو على التعاقبء فالتسلسل 
- بهذا المفهوم_مستحيل ؛ل| يلزم عليه من انتهاء ما لا ينتهي؛ لآن كل ما ثبت في الوجود 
الخارجي يجب أن يكون قد انتهى حصولُّه؛ وإذا فرضنا أن ما في الخارج لا متناهي» فيلزم 
اجتماع التناهي واللاتناهي في الخارج» وهو محال. 

فعِلّة استحالة هذا الأمر :هو لزومٌ انقضاء ما لاباية له وهذا مستحيل! والانقضاء 
معناه هنا: أن يقع في الوجود ما لا باية له من الموجودات على الوصف السابق. 

ويُعلّم من مفهوم التسلسل الماضي أن كل أجزائه المعقولة التي تكوّن مفهومّه 
الكامل تصدّق على أمور وجودية وموجودة في نفسها وفي الخارج. 

ومعنى ذلك: أن الأجزاء التي يتكوّن منها مفهوم التسلسل هي كم يلي: 

أؤلة: آمو موجودة متتابعة ف الوجوه أو جسمعة فيه وهذة الأموريمكن أن تَعَدَ 
أو تقدّر بمقاديرٌ وكمّياتِ؛ إِمّا متصلة» أو غير متصلة. 
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ثانياً: هذه الأمور المعدودة بالمعنى الذي بيّناهء لا نهاية لعددها في نفس الأمرء أي: 
لايمكن حفة عددها بآن يقال هى أقل هن كذاء واكتر من كذاايل كلا فرض آرة له 
يُمكن أن يكون أكبرٌ منها؛ لأن الأصل في كل ما هو سواها أن يكون محدوداً» وهى في 
نفس الأمر لا يمكن الزيادة عليها بمقدار آخرٌ؛ لأن الأصل فيها أن تكون لا نباية لها. 

وهكذا فإن قلتّ: لن أعطيكٌ تفاحةً إلا إذا كنت قد أعطيتك تفاحةً قبلها. وكنتٌ 
توّز وقوع التسلسل في القِدّم؛ فإنك لن تعطيّه تفاحةً أبداً؛ لأناك شرطت على نفسك أنه 
مهرا كانت هناك إمكانية لآن تعطيه شاحة قبل هذه التفاحة اللالية فإن ل تعطيه لخالية» 
وهذه الإمكانية ”على فرض صحة التسلسل - لن تزال موجودة وقائمة أبدء ولذلك 
فإنك لن تعطيه أيُتفاحة! 

وأما هذه الأمور المتتابعة التى فرضناها فهل يُمكن أن تتحقق في المستقبل؟ 

الجواب: لا يمكن أن تتنحقق كلها في المستقبل أيضاً؛ لأن المستقبل يكون ظرفاً 
لوجودهاء والمستقبل غير موجود الآن في نفيه» ولا يمكن أن يتصوّر أن الزمان في 
المستقبل سوف يتحقق من وحداته التى تُكوّنه ويتألف هو منها عددٌ لانباية له؛ لآن كل 
عدد يقع في الوجودء فإنه يمكن أن يُزاد عليه» والعقلٌ لا يتوقف في تجويز ذلك عند حدٌ 

إذن فمفهوم المستقبل لا يكون إلا أمراً عدمياً لا وجودياً؛ لأنه إذا كان وجودياًء 
فلايخلو: 

إما أن يكون واقعاً الآن فيكون هو عين الحاضر لا المستقبل» وهو محال. 

وإما أن يكون قد وقع قبل الآن» فيكون هو عين الماضي» وهو محال أيضاً. 


ولا يمكن تصور آمر وحودي هاهنا إلا الماضئى من نيت إنه كان موجودا ف 


ا 
بعض الآنات» والحاضر من حيث إنه موجود الآنء وأما المستقبل فلا يمكن أن يقال 
عليه: إنه وجودي بالمعنيّين السابقين. 

إذن يتحصّل من هذا: أننا لو فرضنا التسلسل في المستقبل» يلزم التناقض؛ لأن 
شرط التسلسل وأجزاء مفهومه هى أمورٌ وجودية» فإذا قلنا: إن هذه الأجزاءً واقعة في 
المستقبل» فيصبح الحال كما لو قلنا: إن الموجودات أو الوجوديات - واقعة في العدم» 
وأن العدم ظرف ا. ومعلوم ما في هذا الكلام من تناقض صريح؛ إذ العدم لا يكون 


ظرفا للوجود. 

فالنتيجة: هي أن التسلسل ‏ بالمفهوم السابق ‏ مستحيل الحصول في المستقبل 
أيضأء | هو مستحيل الحصول في الماضي. 

ولكتى إذاكان السلسل ف السسفيل عيذ كيف اكير قو معد غلا أهل 
السسنة؟ 


ادقواب: د قاع ابكيدالة ذلك اللعى القساسل أمرا ؤاقيا لاف عل كثن: 
علمها أ: نهم لا بد أن يكونوا قد أرادوا معنىّ آخرٌ للتسلسل في المستقبل» هو غيرٌ المعنى 
المراد للتسلسل في الماضي» وإلا لزمهم التناقض الصريح. وهو محال وهذا هو الحاصل 
بالفعل. 

وأيضاً فقد صرّحوا بأخهم يريدون من التسلسل في المستقبل معني آخر غير معناه 
في الماضي» وقد بينوا أن معنى التسلسل الجائز في المستقبل: هو «مامن حادث محصّلء إلا 
وشكليةه حادظ مقدرة 

وأنت خبير بأن هذا المفهوم لمعنى التسلسل المستقبلَ يتألف من أمور: بعضها 


عدميٌ؛ وبعضها وجوديء ومجموع هذه الأمور يؤلف ماهية الأمر. 
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فالحادث المقدّر معناه: الحادث الذي لم يحصل بعدء ولكن يمكن حدوثه في الزمان 
التللي. وهذا المعنى عدم كما وضحناه. 

وقد سبق أن ذكرنا لك أنْ معنى التسلسل في المي ومفهومّه يتألف من أمور كلها 
وجودية؛ لأن معناه: أنه ما من حادث حاصل بالفعلء إلا ويوجد قبلّه حادثٌ حاصل 
آخرء وهكذا لا إلى بداية للحوادث الحاصلة بالفعل. 

وأنت تعلم الفرق بين ما بعضه عدمي وبعضّه وجوديء وبين ما كله وجودي. 

والفرق بينهما: هو المعنى الوجودي الزائد في مفهوم التسلسّل في المضيّ» وهذا 
الأفر الزاقد هو يعيئه ب علة استحالة هذا التوع مق الستلس.» وهو غير موود ف 
التسلسل في المستقبل» ولذا فهو غير منفي ولا متنع. 

وعلى ذلك, فالحكم بامتناع التسلسّل بالمعنى المعلوم في الماضيء لا يناقض الحكمّ 
بتجويز التسلسل بالمعنى الذي وضًحناه في المستقبل؛ لاختلاف أحدهما عن الآخر؛ 
ولأن علّة استحالة التسلسل الماضى ليست موجودةً ولا متحققة في التسلسل المستقبل. 
أدلة نقلية على بطلان التسلسل: 

وقد قامت أدلةٌ عديدة على بطلان التسلسل في القدم, منها ما هو عقلٌ» ومنها ما 

فأما الأدلة العقلية ف) ذكرناه سابقاً يكفي عند ذي العقل السليم» وقد تكفلت 
العلماء في كتبهم المطوّلة بإبطال التسلسّل في الماضي. 

وأما الأدلة النقلية فهى كثيرة أيضاً: 

مئها قوله تعالى: #هْوَآلْأُوَلُ © [الحديد: ؟]» والأولية لا يمكن ثبوتها لله تعالى إلا إن 
كان موجوداً ونده أشي دمعة» ولا يساوق وجوةه وجود. 


0 
5 5 د« و ب و 5 5 
ويدل لذلك قوله تعالى: #آلنّهُ خَللِقَكلٌ شَىْءٍ # [الرعد: ]١‏ فإن الخلق معناه: إيجاد 
ل ا 


ومثله اسم الله تعالى «البارئ»» فمعنا 3 : الموجد لا على مثال سابق ولا من مادة 
سابقة. 


ررس 
_ 


وقد سبق أن أوضحنا بعض الأدلة على ذلك. 
وفننها لعافيث تذل عل هذا الطلب الخليل. 
أولا: حديث عمران بن حصين: 


روى البخاري في (صحيحه) عن عمران بن حصين رضي الله عنهما قال: دخلت 
على النبي كَل وعقلت ناقتي بالباب» فأتاه ناسٌ من بني تميم فقال: «اقبّلوا البشرى يا 
بني تميم» قالوا: قد بشَّرئَنا فأعطنا . مرتين» ثم دخل عليه ناس من أهل اليمن فقال: 
«اقبلوا البشرى يا أهل اليمن؛ إذ لم يقبلها بنو تميم» قالوا: قد قبلنا يا رسول الله قالوا: 
جئناك نسألك عن هذا الأمر؟ قال:«كان الله ولم يكن شيء غيره» وكان عرشه على الماء» 
وكتب في الذكر كل شيء؛ وخلق السماوات والأرض»» فنادى مناد: ذهبت ناقتّك يا 
ابن احصين! فانطلقت فإذا هي يقطع دوهها السرابٌء فوالله لوددث أني كنتٌ تركتها”" . 

وفي (صحيح البخاري» عن عمران بن حصين قال: إن عند النبي كَل إذ جاءه 
قوم من بني تميم» فقال: «اقبلوا البشرى يا بني تميم» قالوا: بشرتَنا فأعطناء فدخل ناس 
من أهل اليمن فقال: «اقبلوا البشرى يا أهل اليمن إذ يقبلها بنوتميم» قالوا: قبلنا! جئناك 
لتتفقه في الدين» ولنسألك عن أول هذا الأمر ما كان؟ قال: كان الله ولم يكن شيء قبله. 
() كتاب بده الخلق »باب ماجاء في قول الله تعاق: «وهو للف يدوا الْسَاوَثرٌ يميد 4 [الرو: اناه 
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١‏ لفن 
وكان عرشه على الماء» ثم خلق السماوات والأرضء وكتب في الذكر كل شيء» ثم أتاني 
رجل فقال: يا عمران أدرك ناقتّك فقد ذهبتء فانطلقت أطليّها فإذا السراب ينقطع 
ذوكباء وآبم الله لوددث أنبا قداذمبك ولق 00 

وفي ااصحيح ابن حبان»' عن عمران بن حصين قال: إني لجالسٌ عند رسول الله 
يكل إذ جاءه قوم من بني تيم فقال: «اقبلوا البشرى يا بني تميم» قالوا: قد بشَّرتنا-يا 
رسول الله فأعطناء فدخل عليه ناس من أهل اليمنء» فقال: «اقبلوا البشرى يا أهل 
اليمن؛ إذ لم يقبلها بنو تميم»» قالوا: قد قبلنا يا رسول الله جتنا لنتفقه في الدين ونسألك 
عن أول هذا الأمر: ماكان؟ فقال: «كان الله ولم يكن شيء قبله. وكان عرشه على الماء ثم 
خلق السماوات والأرضء وكتب في الذكر كل ثيء)» قال: ثم أتاه رجل فقال: يا عمران 
ابن حصين راحلتك أدركهاء فقد ذهبّت. فانطلقت أطلبُهاء فإذا السراب ينقطع دونهاء 
وأيم الله لوددتأنها ذهبت ول أقم'". 

وفي «سئن البيهقي الكبرى» عن عمران بن حصين قال: دخلتٌ على رسول الله 
كلِ... فذكر الحديث قال فيه: قالوا: جئناك نسألك عن هذا الأمر؟ قال: «كان الله وم 
يكن شيء غيره» وعرشه على الماء» وكتب في الذكر كل شيء وخلق السماوات والأرض». 


رواه البخاريٌ في ١الصحيح»‏ عن عمر بن حفص بن غياث؛ والمراد به والله 
أعلم : ثم خلق الماءَ» وخلق العرش على الماء» وخلق القلم وأمَرّهِ فكتب في الذكر كل 


نن 


* كتاب التوحيد. باب وكات عَرَشُهُء عل الْمَكِ 4 [هود: ]» #وَهوَرَبُ الْصرّش الْمَظِي و‎ )١( 
.)17/515(]154 [التوبة:‎ 

.)11/9( كتاب الإيان بالقرآن المنزل على نبينا محمد كَل ذكر حديث جمع القرآن»‎ )١( 

(9) كتاب السيرء باب مبتدأ الخلق .)١18155(‏ 


و 

وفي المعجم الكبيراعن عمران بن حصين قال: أتيت رسول الله يَكِدِ على ناقة» 
فعقلتها بالباب ثم دخلتء وأتاه ناس من بني تميم فقال: «اقبلوا البشرى» فقالوا: قد قبلنا 
فأعطناء فأعرّضٌ عنهم, ثم أتاه ناس من اليمن فقال: «اقبلوا البشرى ولا تقولوا ا قال 
بنو تميم»» فقالوا: قد قبلناء فأخيرنا عن أول هذا الأمر؟ فقال: كان الله ولم يكن غيره. 
وكان عرشه على الماء»» فجاء رجل فقال: يا ابن حصين أدرك ناقتّك؛ فذهبتٌ فلحقتها 
بالسراب»وأيع الله لوددث أ كدت تركمي0. 

وفي «فتح الباري»: (حديث عمران بن حصين: 


]"١1[‏ قوله: «اقبلوا البنشرى» بضم أوله وسكون المعجمة والقصرء أي: اقبّلوا 
مني ما يقتضي أن تُبشروا إذا أخذثُم به بالجنة» كالفقه في الدين والعمل به». 

ثم قال: «قوله: فأخذ النبي يَكِةِ يحدّث بدء الخلق والعرشء أي: عن بدء الخلق» 
وعن حال العرشء وكأنه ضمّن «يحدذث» معنى «يذكر)» وكأنهم سألوا عن أحوال هذا 
العالم» وهو الظاهرء ويحتمل أن يكونوا سألواعن أول جنس المخلوقات. فعلى الأول 
يقتضي السياق: أنه أخبر أَنْ أول ثبيء خلق منه السماوات والأرضء وعلى الثاني: يقتضي 
أن العرش والماء تقدّم خلقهم) قبل ذلك» ووقع في قصة نافع بن زيد: نسألك عن أول 
هذا الأمر)20©. 

قال ابن حجر: ٠ ١19[«‏ "7] قوله: «قالوا:«جتنا نسألك» كذا للكشميهني, ولغيره: 
«جئناك لنسألك»» وزاد في التوحيد: «ونتفقه في الدين»» وكذا هي في قصة نافع بن زيد 


التى أشرت إليها انفاً. 


.)5١5:148( (4ةة).‎ )١( 
إفة «فتح الباري» (5848:5؟).‎ 
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قوله: «عن هذا الأمر) أي: الحاضر الموجودء والأمر يُطلق ويراد به المأمورء ويراد 
به الشأن. والحكمء والحث على الفعل غير ذلك. 

قوله: «كان الله ولم يكن شيء غيره» في الرواية الآتية في التوحيد: «ولم يكن شيء 
قبله»» وفي رواية غير البخاري: «ولم يكن شيء معه)» والقصة متحدةً فاقتضى ذلك أن 
الرواية وقعت بالمعنى» ولعل راويها أخذها من قوله يَلِةٍ في دعاته في صلاة الليل» كا 
تقدم من حديث ابن عباس: «أنت الأول فليس قبلك شيء» لكن رواية الباب أصرحٌ 
في العدم؛ وفيه دلالةٌ على أنه لم يكن شيءٌ غيره لا الماء ولا العرش ولا غيرهما؛ لأن كل 
ذلك غير الله تعالى» ويكون قوله: «وكان عرشه على الماء» معناه: أنه خلق الماء سابقاًء ثم 
غيلق العرش عل الماع 

وقد وقع في قصة نافع بن زيد الحميري بلفظ: «كان عرشه على الماء» ثم خلق 
القلم» فقال: اكتب ماهو كائنٌ» ثم خلق السماوات والأرض وما فيهن»» فصرّح بترتيب 
المخلوقات بعدالماء والعرش. 

قوله: «وكان عرشه على الماء وكتب في الذكر كل شيء وخلق السماوات والأرض» 
ولم يقع بلفظ «ثم» إلا في ذكر خلق السماوات والأرض. 

وقد روى مسلم من حديث عبد الله بن عمرو مرفوعاً: «أن الله قدر مقادير 
الخلائق قبل أن يخلق السماوات والأرض بخمسين ألف سنة» وكان عرشه على الماء)» 
وهذا الحديث يؤيد رواية من روى «ثم خلق السماوات والأرض» باللفظ الدال على 
الترتيب. 

تنبيه: وقع في بعض الكتب في هذا الحديث: «كان الله ولا شيء معه. وهو الآن 
على ما عليه كان» وهي زيادةٌ ليست في شيء من كتب الحديث. نبّه على ذلك العلامةٌ 
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و 
هه له 


تقينٌ الدين ابن تيمية”"2» وهو مسلَّحٌ في قوله:«وهو الآن...) إلى آخره» وأما لفظ «ولا 
شيء معه). فرواية الباب بلفظ «ولا شيء غيره) بمعناها. 

ووقع في ترجمة نافع بن زيد الحميري المذكور: «كان الله لا شيء غيرٌه) بغير واو. 

قوله: «وكان عرشه على الماء» قال الطيبي: هو فصل مستقل؛ لآن القديم: من لم 
يسبقه شيء؛ ول يعارضه في الأولية» لكن أشار بقوله: «وكان عرشه على الماء» إلى أنْ الماء 
والعرش كانا مبدأً هذا العالّم؛ لكونها مخلقا قبل خلق السماوات والأرضء ولم يكن 
تحت العرش-إذ ذاك_إلا الماء. 

ما الحديث: أن مُطَلَقٌ قوله: «وكان عرشه على الماء» مقيّدٌ بقوله: «ولم يكن 
شيء غيره»» والمراد ب١كان‏ في الأول: الأزليةٌ» وني الثاني: الحدوث بعد العدم. 

وقدروى أحمد والترمذيّ-وصحًحه_من حديث أب رزين العقيل مرفوعاً: «أن 
إلاء خلق قبل العرشنة, 

وروى السَّدَّيّ في تفسيره بأسانيدٌ متعدّدة: أن الله لم يخلق شيئاً ما خلق قبل الماء. 

وأما ما رواه أحمدٌ والترمذيٌ وصحّحه_من حديث عبادة بن الصامت مرفوعا: 
الأول ما خلق الله القلم» ثم قال: اكتّب» فجرى با هو كائنٌ إلى يوم القيامة) فيجمّع بِينّه 
وبِينَ ما قبلّه بأن أوّلية القلم: بالنسبة إلى ما عدا الماء والعرشء أو: بالنسبة إلى ما منه صدر 
من الكتابة» أي: أنه قيل له: اكتّب؛ أولّ ما خلق. 

وأما حديث «أول ما خلق الله العقل» فليس له طريقٌ ثُبّتّه وعلى تقدير ثبوته 
فهذا التقدير الأخير هو تأويله. والله أعلم. 


)١(‏ وقد نبه على ذلك ابن عرب الحاتمي الصوفي الشهير قبل ابن تيمية» وقد نقلنا كلامه من الفتوحات 
سابقاً في بعض ال هوامشء فانظره. 


1 

وحكى أبو العلاء الهمداني أن للعلماء قولين في يها نلق أولاً: العرش أو القلم؟ 
قال: والأكثر على سبق خلق العرشء واختار ابن جرير ومن تبعه الثاني. 

وروى ابن أبي حازم من طريق سعيد بن جبير: عن ابن عباس قال: خلق الله اللوح 
المحفوظ مسيرة حمس مئة عام فقال للقلم ‏ قبل أن يخلق الخلق وهو على العرش -: 
اكتبْء فقال: وما أكتب؟ قال: علمي في خلقي إلى يوم القيامة. 

ذكره في تفسير سورة #سْبّحَنَ#) وليس فيه سبق خلق القلم على العرشء بل فيه 
سبق العرش . 

وأخرج البيهقي في «الأسماء والصفات» من طريق الأعمش: عن أبي ظبيان: عن 
ابن عباس قال: أول ما خلق الله القلم» فقال له: اكتبٌ» فقال: يا رب وما أكتبٌ؟ قال: 
و 7 . ع 5 7 8 
العرش والماء وال هواء» وخلقت الأرض من الماء. 

والجمع بين هذه الآثار واضح. 

قوله: «وكتب» أي: «قذراء «في الذكر» أي: في محل الذكر» أي: في اللوح المحفوظ, 
كل شىء» أي: من الكائنات. 

وفي الحديث جوازٌ السؤال عن مبدأ الأشياء» والبحث عن ذلك» وجواز جواب 
العالم با يستحضره من ذلكء وعليه الكف إن خشي على السائل ما يدخل على معتقده» 
وفيه أن جنس الزمان ونوعّه حادثء وأن الله أوجد هذه المخلوقات بعد أن لم تكن لاعن 
عجز عن ذلك. بل مع القدرة. 

واستنبط بعضهم من سؤال الأشعريين عن هذه القصة: أن الكلام في أصول الدين 


ونم 
وحدوث العلم مستمرّان في ذرّيتهم» حتى ظهر ذلك منهم في أبي الحسن الأشعري. 
أشار إليذلك ابن عساكر: 

قوله: «فنادى مُناد)» في الرواية الأخرى: «فجاء رجل فقال: يا عمران». ولم أقف 
على اسمه في شيء من الروايات. 

قوله: «ذهبت ناقتك يا ابن الحصين» أي: انفلتت» ووقع في الرواية الأولى: 
«فجاء رجل فقال: يا عمران راحلتك» أي: «أدرك راحلبّك» فهو بالنصبء أو «ذهبت 
راحلتك» فهو بالرفع» ويؤيده الرواية الأخرىء ولم أقف على اسم هذا الرجلء وقوله: 
«تفلتت» بالفاءء أي: شردت. 

قوله: «فإذا هي يقطع» بفتح أوله «دونها السرابٌ» بالضمٌ أي: يحول بيني وبين 
رؤيتهاء والسراب_بالمهملة_معروفء وهو: ما يُرى نباراً في الفلاة كأنه ماء. 

قوله: «فوالله لوددثٌ أني كنت تركتها» في التوحيد: «أنها ذهبت ول الوايعي: 
لأنه قام قبل أن يُكمل النبيٌ يكِِ حديئّه في ظنّه» فتأسف على ما فاته من ذلك. 

وفيه: ما كان عليه من الحرص على تحصيل العلم. 

وقاذ كيك قير التطلب لصيل ماظلة غمراة أنه قانه من هذه القصة إل أن 
وقفثٌ على قصة نافع بن زيد الحميري فقوي في ظَني أنه لم يفْتهُ شىء من هذا القصة 
بخصوصها؛ لخو قصة نافع بن زيد عن قدر زائد على حديث عمرانء إلا أن في آخره 
بعد قوله: «وما فيهن»: (واستوى على عرشه عز وجل». 

الحديث الثاني: حديث عمرء قال: قام فينا رسول الله يَكِِ مقاماًء فأخبرنا عن بدء 
الخلق حتى دخل أهل الجنة منازلهم... الحديث)20. 
(1) أخرجه اللبخاري فى #صحيحهاء كباب بدء الخلق .بات ماجاء في قول الله تعالى: «وهواليف 


جرح شر م ا ىو 


دوا ألْحَلَوَثُمّ يعِيدُه © [الروم: 037]» (37147). «فتح الباري) (584:5). 
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وقال «فتح النازى10" أيضا: 

قوله: «قالوا بشَّرتّنا فأعطنا»» زاد في رواية حفص «مرتين» وزاد في رواية الثوري 
عن جامع في «المغازي»: «فقالوا: أما إذا بشّرتنا فأعطنا»» وفيها: «فتغيّر وجهه). وفي 
رواية أبي عوانة عن الأعمش عند أبي نعيم في «المستخرج»: فكأن النبيّ يل كره ذلك 
وفي أخري في المغازي من طريق سفيان أيضاً: «فرّؤْي ذلك في وجهه)» وفيها: «فقالوا: 
بارسرك البق هاا وهو دال عل سا ة قم ةوف راموا الاجر وندنية طني كله 
استشعاره بقِلّة علمهم؛ لكونهم علّقوا آمالهّم بعاجل الدنيا الفانية» وقدّموا ذلك على 
التتفقه في الدين الذي يحصل لهم ثواب الآخرة الباقية. 

قال الكرماني: دل قوهّم: «ابشّرتنا» على أنهم قبلوا في الجملة» لكن طلبوا مع ذلك 
شيئاً من الدنياء وإنما نفى عنهم القَبول المطلوب لا مُطلّق القَبول» وغضب حيث ل بهتمّوا 
بالسؤال عن حقائق كلمة التوحيد والمبدأ والمعاد. ول يعتّنوا بضبطهاء ولم يسألوا عن 
مُوجباتها والموصلات إليها. 

قال الطيبي: للم يكن جل اهتمامهم إلا بشأن الدنيا قالوا: «بشرتنا فأعطنا»» فمن 
ثم قال: «إذلم يقبلها بنو تميم). 

قوله: «فدخل ناس من أهل اليمن»» في رواية حفص: «ثم دخل عليه)» وفي رواية 
أبي عاصم: «فجاءه ناس من أهل اليمن». 

قوله: «قالوا: قبلنا»» زاد أبوعاصم وأبونعيم: يا رسول الله)» وكذا عندابن حبان 
من رواية شيبان بن عبد ال رمن عن جامع. 

قوله: ١جئناك‏ لنتفقه في الدين» ولنسألك عن أول هذا الأمر ما كان؟» 


010 «فتح الباري» (5894:5). 
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هذه الرواية أت الروايات الواقعة عند المصئّف» وحذف ذلك كلَّه في بعضهاء 
أو بعضّهء ووقع في رواية أبي معاوية عن الأعمش عند الإساعيلي: «قالوا: قد بشَّرتنا 
فأخبرنا عن أول هذا الآمر كيف كان؟» وم أعرف اسم قائل ذلك من أهل اليمنء والمراد 
ب«الأمر) في قولهم: «هذا الآمر» تقدم بيانه في بدء الخلق. 

قوله: «كان الله ولم يكن شيء قبله» تقدم في بدء الخلق بلفظ «ولم يكن شيء غيره). 

وفي رواية أبي معاوية: «كان الله قبل كل شيء» وهو بمعنى: "كان الله ولا شيء 
معها. وهي أصرح في الردّ على من أنْبتَ حوادتٌ لا أولّ لما من رواية الباب» وهي من 
مُستشْنّع المسائل المنسوبة لابن تيمية» ووقفثٌ في كلام له على هذا الحديث يُرِجّح الرواية 
التي في هذا الباب على غيرهاء مع أن قضية الجمع بين الروايتين تقتضي حمل هذه على التي 
في بدء الخلق» لا العكس. والجمع يُقدّم على الترجيح بالاتفاق». اه(". 

أقول: وقد بِيّنتٌ الردّ على ابن تيمية في رسالةٍ خاصة:؛ نقضتٌ فيها جميع ما ذكّرٌه في 
كر مودفلةا النديك ها جد ان مل انال ايند هاه قا 

وقول ابن حجر «المنسوبة» أي: التي اش شتهر نسبتها إلى ابن تيمية» ولا يريد بذلك 
التشكيك في تسبعها إليه» فإنه يُخبر أنه رأى رسالكّه في حديث عمران بن حصين» 
وابنْ تيمية قد قرّر رأيه في القدم النوعيّ في تلك الرسالة كى| قرّره في غيرها. 

ثم قال ابن حجر: «قال الطيبي: قوله: «ولم يكن شيء قبله) 55 وفي المذهب 
ا اا 12110110 
الواو في خبر «كان» راأعرار سر اق زيار ني ارول ار ليا شايع 
الوا و تشبييا للشير باطال»ومال العو بشتي إلى أنهه| جملتان مستقأتان» وقد تقدم تقريره 
في بدء الخلق. 


)001 «فتح الباري) .)51١-5094:17(‏ 
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وقال الطيبي: لفظة «كان» في الموضعين بحسب حال مدخوها؛ فالمراد بالأول: 
الآزلية والقدم» وبالثاني: الحدوث بعد العدم. 

ثم قال: فالحاصل: أن عطف قوله: «وكان عرشه على الماء» على قوله: «كان الله) 
من باب الإخبار عن حصول الجملتين في الوجود وتفويض الترتيب إلى الذهن. 

قالوا: و«فيه» بمنزلة: «ثم»» وقال الكرماني: قوله: (وكانعرشه على الماء» معطوف 
على قوله: «كان الله» ولا يلزم منه المعية؛ إذ اللازم من الواو العاطفة الاجتماعٌ في أصل 
الثبوت وإن كان هناك تقديمٌ وتأخير» قال غيرٌه: ومن ثم جاء «شيء غيره)» ومن ثم جاء 
قوله: اوم يكن شيء غيره! لنفي توم المعية. 

قال الراغب: «كان» عبارة عما مضى من الزمان. لكنها في كثير من وصف الله 
تعالى تنبئ عن معنى الأزلية» كقوله تعالى: #وَكان اهنكل شَيْءِ عَلِمًا # [الأحزاب: »]5٠‏ 
قال: وما استعمل منه في وصف شيءٍ متعلّقاً بوصف له هو موجودٌ فيه؛ فللتنبيه على 
أن ذلك الوصف لازم له أو قليل الانفكاك عنه؛ كقوله تعالى: وان ألشَّيْطدنٌ ريو 
كُعُورَا * [الإسراء: 377 ]» وقوله: وان ألِإِضْنَكَفُورًا © [الإسراء: 317]» وإذا اسشعمل في 
الزمن الماضي جاز أن يكون المستعمّلٌ على حاله» وجاز أن يكون قد تغيّر؛ نحو: كان 
فلان كذاثم صار كذا. 

واستدل بهعلى أن العالم حادث؛ لأن قوله: «ولم يكن شيء غيره) ظاهرٌ في ذلك؛ 
فإن كل شيء سوى الله جد بعد أن لم يكن موجوداً. 

قوله: «أدرك ناقتّك فقد ذهبت» في رواية أبي معاوية: «انحلّت ناقتك من عقّالها»» 
وزاد في آخر الحديث: «فلا أدري ما كان بعد ذلك» أي: مما قاله رسول الله يَكِةِ تكملة 
لذلك الحديث. 


دسا 

قلتُ: ولم أقف في شيء من المسانيد عن أحدٍ من الصحابة على نظير هذه القصة 

التي ذكرها عمران» ولو وُجد ذلك لأمكن أن يعرف منه ما أشار إليه عمران» ويحتمل 
أذيكون اتفق أن الحديث انتهى عفد قيامه)17). 


0 


ثم قال: «وقوله هنا: «وعرشه على الماء» وقع في رواية إسحاق بن راهويه: 
«والعرش على الماء»» وظاهره أنه كذلك حين التحديث بذلكء, وظاهر الحديث الذي 
قبله أن العرش كان على الماء قبل خخلق السماوات والأرضء وُجِمَع: بأنه لم يرل على الماء» 
وليس المراد بالماء ماء البحر» بل هو ماءٌ تحت العرش كما شاء الله تعالى»). اه7". 


انياً: حديث أبي هريرة وأنس بن مالك 


في (صحيح البخاري»: عن أب هريرة رضي الله عنه: قالرسول الله عََئد: «يأقي 
الشيطانٌ أحدكم فيقول: من خلق كذا؟ من نلق كذا؟ حتى يقول: مّن خلقٌ ربَّكَ؟ فإذا 
بلَعَهء فليستعلْ بالله» ولينئه»7"©. 


ورواه مسلمء ولفظه: «فيقول: من خلق كذا وكذا؟ حتى يقول له: من خلقٌ 
ربّكَ؟ فإذا بلغ ذلك فليستعدٌ بالله ولينته»©». 


في (مسند الإمام أحمد بن حنبل» عن المحرر بن أب هريرة: عن أبيه قال: قال 
رسول الله بَكِ: «لا يزال الناس يسألون حتى يقولوا: كان الله قبل كل ثشىء» فهما كان 
قشله)220, 


.)53٠١ :7( انظر: ابن حجرء (فتح الباري»‎ )١( 

() المصدر السابق. 

() كتاب بدء الخلق» باب صفة إبليس وجنوده (773077/5). 

(5) كتاب الإيمان» باب بيان الوسوسة في الإيمان وما يقوله من وجدها(5١75).‏ 
(4) 490550 (0617:160). 
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وفي (اصحيح مسلم» عن أب هريرة قال: قال رسول الله كَلةِّ: «لا يزال الناس 
يشاءلون عضن يقال هذا خلق الله الخلى فين علق الله فمن وعد من ذلف قينا 
فليقل: آمنتٌ بالله)7). 

أقول: ولا ريب أن من يقول: «هذا خلق الله الخلق» فمن خلق الله؟» لا يريد 
بالخلق إلا الإيجاد بعد عدم. 

ومحل استدلالنا بهذا الحديث: أن النبي عليه السلام أقرٌ القائل: إن الله خلق الخلق» 
بهذا المعنى» ولكنه اعترض عليه في قوله: «فمن خلق الله؟»» وهذا دليل على قطع سلسلة 
الخلق في الماضي . 

وقوله في حديث أحمد: ١حتى‏ يقولوا: كان الله قبل كل شيء»» دليل صريح على 
قطع سلسلة الخلق في الماضي. 

وفي هذه الأحاديث ‏ وما سيأتي ‏ دليل أيضاً على قطع التسلسل في الذهن أيضاً 
ليس فقط في الخارج؛ لأن القول هو افتراض ذهني. فوجب قطعّْه. وأقر النبي عليه 
السلام ذلك القطع واعترض على إدامة التسلسل. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»): 

]"١[«‏ قوله: امن خلق رّك؟ فإذا بلغه فليست عل بالله ولينته) أي: عن 
الاسترسال معه في ذلك. بل يلجأ إلى الله في دفعه» ويعلم أنه يريد إفسادً دينه وعقله بهذه 
الوسوسة. فينبغي أن يجتهدّ في دفعها بالاشتغال بغيرها. 

قال الخطابي: وجة هذا الحديث: أن الشيطان إذا وسوس بذلك فاستعاذ الشخص 
بالله منه وكففٌ عن مطاولته في ذلك اندفع» قال: وهذا بخلاف ما لو تعرّض أحدّ من 


.)7١7( كتاب الإيمان. باب بيان الوسوسة في الإيمان وما يقوله من وجدها‎ )١( 
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البشر بذلك؛ فإنه يمكن قطعه بالحجة والبرهانء قال: والفرق بينهما: أن الآدمي يقع 
منه الكلامٌ بالسؤال والجواب والحال معه محصورء فإذا راعى الطريقة وأصاب الحجة 
ار ا الا 0 00 : 
انقطّعَ» وأما الشيطان فليس لوسوسته انتهاء» بل كلما ألزم حجة زاغ إلى غيرها إلى أن 
يُضي بالمرء إلى الحيرة» نعوذ بالله من ذلك. 

قال الخطابي: على أن قوله: «من خلق ربّك؟؟ كلام متهافت ينقُضُ آخره أوله؛ 
لأن الخالق يستحيل أن يكون مخلوقاً ثم لو كان السؤال متجهاً لاستلزم التسلسلء وهو 
مال« وقد أنيت الحفل أن الحتكات منظر؟ إل شُدت :قاو كان هو قشر إل عدت 
لكان من المحدّثات. انتهى. 

والذي نحا إليه من التفرقة بين وسوسة الشيطان ومخاطبة البشر فيه نظر؛ لأنه ثبت 
في مسلم من طريق هشام بن عروة عن أبيه في هذا الحديث: «لا يزال الناس يتساءلون 
عض يقال هذا خلق الل اناك شين خا الهلا قي ود مع ذلك شيعا فليقل: نفك 
بالله»» فسوّى في | لكف عن المخوض في ذلك بين كل سائل عن ذلك من بشر وغيره. 

وفي رواية لمسلم عن أبي هريرة قال: «سألني عنها اثنان»» وكان السؤال عن ذلك 
لما كان واهياً لم يمستحق جوابا أو الكف عن ذلك نظير الأمر بالكفٌ عن الخوض في 
الصفات والذات. 

قال المازري: الخواطر على قسمين: فالتي لا تستقر ولا يجلبها شبهة هي التي تندفع 
بالإعراض عنهاء وعلى هذا يُتزَّل الحديث وعلى مثلها ينطلق اسم (وسوسة». وأما 
الخواطر المستقرّة الناشئة عن الشبهة فهي التي لا تندفع إلا بالنظر والاستدلال. 

وقال الطيبي: إنا أمر بالاستعاذة والاشتغالٍ بأم رآخرٌ و يأمّربالتأمل والاحتجاج؛ 
لأن العلم باستغناء الله جل وعلا عن الموجد أمرٌ ضروريٌ لا يقبل المناظرة» ولأن 


ال 

الاسترسال في الفكر في ذلك لا يزيد المرء إلا حيرة» ومن هذا حالّه فلا علاج له إلا الملجأ 
إلى الله تعالى والاععتصام به)2"7. 

ثالناً: حديف أنس بن مالك 


وفي (صحيح البخاري» عن أنس بن مالك يقول: قال رسول الله كَل ١لن‏ يبرح 
الناس يتساءلون حتى يقولوا: هذا الله خالق كل شبىء»؛ فمن خلق الله؟)7". 

وجه دلالة الحديث على قطع التسلسل في القدم: أن السائل يتوصّل إلى أن الله 
تعالى هو خالقٌ كل شيء» وقد أقرٌ الرسول عليه الصلاة والسلام هذه النتيجة» ولكنه 
اعترض على القسم الثاني منها | يتبين من الأحاديث السابقة. 

وفي هذا الحديث وفي غيره: دليلٌ على أن التفكير في مثل هذه المواضيع أمدٌ لا 
يمكن أن ننِعَهُ عن قلوب الناسء بل يجب الجوابٌ عليه حتى نقطع تردّدهم فيه» وأما 
مجرّد ذمّهم عن ذلك» ومنعهم منه» فلا يفيد في هذا المقام شيئاًء كا وضّحه المازري وغيده؛ 
عا نلا بعضهسايفا. 

وهذا الذي قلنا هنا هو الذي قرّر علماء أصول الدين من أجله مباحث علم 
الكلام» وبوّبوها وتفئنوا في تّعداد الشبهات التي يمكن أن تَرِدَ على الناسء ثم استفرّغوا 
جهدهم في إبطالهاء فكيف يقال في هذا العلم: إنه علم مذموم؟! 

قال ابن حجر في «فتح الباري»): 

7 ووله: ١لن‏ يبرح الناس يتساءلون» في رواية المستملي: اليسألون»» وعند 
مسلم في رواية عروة عن أبي هريرة: "لا يزال الناس يتساءلون». 


)00 (فتح الباري» .)71٠:5(‏ 
20,0 كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب ما يكره من كثيرة السؤال وتكلف ما لا يعنيه (7795). 


ريض 

قوله: «هذا الله خالق كل شيء» في رواية عروة: «هذا خلق الله الخلق». ولسلم 
أيضاً وهو في رواية البخاري في بدء الخلق من رواية عروة أيضاً: «يأتي الشيطانٌ العبد» 
- أو «أحدّكم» ‏ «فيقول: منّ خلّقٌ كذا وكذا؟ حتى يقول: من خلق ربّك؟ وفي لفظ 
لمسلم: "من خخلق السماء؟ من خلق الأرض؟ فيقول: الله). 

ولأحمد والطبراني من حديث خزيمة بن ثابت مثلّهه ولسلم من طريق محمد بن 
سيرين عن أبي هريرة: «حتى يقولوا هذا الله خلقّنا»» وله في رواية يزيد , بن الأصم عنه: 
احتى يقولوا الله خلق كل شيء). 

وفي رواية المختار بن فلفل عن أنس عن رسول الله كَلِِ: «قال الله عز وجل: إِنْ 
أمتك لا تزال تقول: ما كذا وكذا؟ حتى يقولوا: هذا الله خلق الخلق». 


وللبزار من وجه آخر عن أب هريرة: «لايزال الناس يقولون: كان الله قبل كل 
شيء» فمن كان قبله). 

قال التوربشتى: قوله: ذهذا خلق الله املق مسمل أن يكون هذا مقعولة: 
واللغض يمد يقال هذ اقلم ونا ون معدا كدف ته أي: هذا الأمر قد علم! 
وعلى اللفظ الآأول-يعني رواية أنس عند مسلم-: «هذا الله) مبتداً وخبرء أو «هذا) مبتداً 
و«الله» عطف بيان و«خلقّ الخلق» خيره. 

قال الطيبي: والأولُ أولى» ولكن تقديره: هذا مقرَّرٌ 0 وهو أن الله خلق 
الخلق» وهو شيء. وكل شيء مخلوق. فمّن خلقه؟ فيظهر تر تيب ما بعد الفاء على ما 
قبلها. 

قوله: افمن خلق الله في رواية بدء الخلق من خلق ربك» وزاد: «فإذا بلغه فلِيسْتَعِذٌ 
بالله ولَيَنْتَه). 
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25 
«ورسله). 

ولأبي داود والنسائي من الزيادة «فقولوا الله أحد الله الصمد السورة» ثم ليتفل 
غويساره كو ليشتيلة. 

ولأحمد من حديث عائشة «فإذا وجد أحدكم ذلك فليقل آمنت بالله ورسوله فان 
ذلك يذهب عنه) ولمسلم في رواية أبي سلمة عن أبي هريرة نحو الأول وزاد «فبين! انافي 
المسجد إذ جاءني ناس من الأعراب فذكر سؤالهم عن ذلك وانه رماهم بالحصاء وقال: 
صدق خليل». 

وله في رواية محمد بن سيرين عن أبي هريرة «صدق الله ورسوله» قال ابن بطال: 
في حديث أنس الإشارة إلى ذم كثرة السؤال؛ لأنها تفضي إلى المحذور كالسؤال المذكور؛ 
فإنه لا ينشأً الاعن جهل مفرط. 

وقد ورد بزيادة من حديث أبي هريرة بلفظ «لا يزال الشيطان يأتي أحدكم فيقول 
مَنْ حَلّق كذا من خلق كذا حتى يقول من خلق الله فإذا وجد ذلك أحدكم فليقل آمنت 
باللّه). 

وفي رواية: «ذاك صريح الإيمان». 


ولعل هذا هو الذي أراد الصحابي فيما أخرجه أبو داود من رواية سهيل بن 
أبي صالح: عن أبيه: عن أبي هريرة قال: جاء ناس إلى النبي وَةِ من أصحابه فقالوا: يا 
رسول الله إنَا نحدٌ في أنميسنا الشيء يعظّمٌ أن نتكلّم به ما نْحِبٌ أن لنا لديا وأنا تكلّمنا 
به! فقال: «أَوَقَدْ وجدثُوه؟ ذاك صريح الإيهان». 


3 


ولابن أبي شيبة من حديث ابن عباس: جاء رجل إلى النبي يَكَةِ فقال: إني أحدّث 


مضنا 


حَمَمَةَ أحبٌ الي من أن أتكلّم به! قال : «الحمد لله الذي رد أمرّه إلى 


7 
حمَيَةَ 


نفسي بالأمر لان أكون > 
الوسوسة». 

ثم نقل الخطابي: المراد بصريح الإبهان: هو الذي يعظّم في نفوسهم إن تكلموا 
به ويمنعهم من قَبول ما يلقي الشيطانء فلولا ذلك لم يتعاظم في أنفسهم حتى أنكروه. 
وليس المراد أن الوسوسة نفسّها صريحٌ الإيمان» بل هي من قِبَّل الشيطان وكيده. 

وقال الطيبي: قوله: «نجد في أنفسنا الشيء» أي: القبيح؛ نحو ما تقدم في حديث 
أنس وأبي هريرة» وقوله: «يعظم أن نتكلم به أي: للعلم بأنه لا يليق أن نعتقده» وقوله: 
«ذاك صريح الإيعان» أي: علمُكم بقبيح تلك الوساوس وامتناعٌ قبولكم ووجوذكم 
التّمْرةَعنها دليلٌ على خلوص إيهانكم؛ فان الكافر يصحٌّ على ما في قلبه من المُحال ولا 

وقوله في الحديث الآخر: «فليستعذ بالله ولينته» أي: يترك التفكر في ذلك الخاطرء 
ويستعيذ بالله إذالم يزل عنه التفكّرء والحكمة في ذلك: أن العلم باستغناء الله تعالى عن 
كل ما يوسوسه الشيطان أمر ضروريٌ لا يحتاج للاحتجاج والمناظرة» فإن وقع شي 
من ذلك فهو من وسوسة الشيطان وهي غير متناهية فمهم| عورض بِحُجةٍ يجد مسلكاً 
آخرٌ من المغالطة والاسترسال فيضيع الوقت إن سَلِمّ من فتنته» فلا تدبير في دفعِه أقوى 
من الخقاء إل اعمال بالاسشحاذة يدك قال عمال « ونا عالت عَتَلَكَ سَالشّيِطن فرُع 
فَأُسَمَعِدٌ بأل # [الأعراف: .]7٠١‏ 

وقال في شرح الحديث الذي فيه «فليقل الله الأحد»: الصفات الثلاث منبهة على 
أن الله تعالى لا يجوز أن يكون مخلوقاً: أما «أَحَدٌّ» فمعناه: الذي لا ثاني له ولا مثل» فلو 
فُرض مخلوقاً لم يكن أحَداً على الإطلاق» وسيأتي مزيدٌ لهذا في شرح حديث عائشة في 
أول كتاب التوحيد. 


اصرصرا 

وقال المهلب: قوله: «صريح الإيمان» يعني: الانقطاع في إخراج الأمر إلى ما لاخهاية 
لهء فلا بد عند ذلك من إيجاب خالق لا خالقٌ له؛ لآن المتفكر العاقل يجد للمخلوقات 
كلّها خالقاً؛ لأثر الصنعة فيهاء والحدث الجاري عليهاء والخالقٌ بخلاف هذه الصفة» 
فوجب أن يكون لكل منها خالقٌ لا خالقٌ له فهذا هو صريح الإيان» لا البحث الذي 
هو من كيد الشيطان المؤدّي إلى الحيرة. 

وقال ابن بطال: فإن قال الموسوس: فم المانع أن يخلق الخالق نفسه؟ 

قيل له: هذا ينقض بعضّه بعضاً؛ لأنك أثبتٌ خالقاً وأوجبتَ وجوده. ثم قلت: 
لق نفسه فأوجيت عدمّه! والجمع بين كونه موجوداً محدوماً فاسد لختاقضة؛ لأن 
الفاعل يتقدّم وجوده على وجود فعله فيستحيل كونُ نفسه فعلاً له. قال: وهذا واضح في 
حل هذه الشبهة» وهو يفضي إلى صريح الإيهان. انتهى ملخّصاً موضحاً. 

وحديث أبي هريرة أخرجه مسلم, فعزوه إليه أولى ولفظه: (إِنَا نجد في أنفسنا ما 
يتعاظم أحدنا أن يتكلم به) قال: «وقد وجدهوه؟» قالوا: نعم قال: «ذاك صريح الإيمان»» 
وأخرج بعده من حديث ابن مسعود: سئل النبي يك عن الوسوسة» فقال: «تلك بحض 
الإيهان»» وحديث ابن عباس أخرجه أبو داود والنسائي وصححه ابن حبان. 

وقال ابن التين: لو جاز لمخترع الثشيء أن يكون له مخترعٌ لتسلسلء فلا بد من 
الانتهاء إلى موجد قديمء والقديم: من لا يتقدمه شيء, ولا يصح عدمه. وهو فاعل لا 
مفعولء وهو الله ارك وتعال: 

وقال الكرماني: ثبت أن معرفة الله بالدليل فرضٌ عين أو كفاية» والطريق إليها 
بالسؤال عنها متعين؛ لأنها مقدّمتهاء لكن لم| عرف بالضرورة أَنْ الخالق غير مخلوق» أو 
بالكسب الذي يقارب الصدق كان السؤال عن ذلك تعنتاًء فيكون الذمٌ يتعلق بالسؤال 


خرمنا 


الذي يكون على سبيل التعنتء و إلا فالتوصل إلى معرفة ذلكء وإزالة الشبهة عنه صريح 
الإيهان؛ إذ لا بد من الانقطاع إلى من يكون له خالقٌ؛ دفعاً للتسلسلء وقد تقدم نحو هذا 
في صفة إبليس من بدء الخلق». اه7". 

ثم قال: «ويقال: إِنَّ نحو هذه المسألة وقعت في زمن الرشيد في قصة له مع صاحب 
الهند وأنه كتب إليه: هل يقدر الخالق أن يخلق مثله؟ فسأل أهلّ العلم فبدر شاب فقال: 
هذا السؤال محالٌ؛ لأن المخلوق محدّث؛ والمحدّث لا يكون مثل القديم؛ فاستحال أن 
يقال: يقدر أن يخلق مثلّه أو لا يقدر؛ ى) يستحيل أن يقال في القادر العالم: يقدر أن 
يصير عاجزاً جاهلاً)». اه 2 . 

وتوجد أدلة نقلية أخرى على هذا المطلب الجليل» وما أوردناه هنا يكفي اللبيب. 

وبعد ذلك» فلك أن تتعجب من ابن رشد الحفيد عندما اذّعى أنه لا يوجد دليل 
شرعي واحدّ يدل على أن الله كان وحده قبل أن يخلق المخلوقات» وهو يتوسّل بذلك 
القول إلى إثبات ما يدعيه الفلاسفة وهو منهم _من أن الله تعالى واجبٌ الفعل على أنه 
علا لخلزقاتهويا كان ذلك (الريعصل اوكرة برجردا قن حلقه ار أذيقال 
فيه: إنه موجود ولا شيء غيره ولا شيء معه. ومن الواضح أن هذا الزعم مخالفٌ لما 
تقرّر في الشريعة والعقل البرهاني» وقد قرّرنا الردّ عليه وبيان خطله في ردّنا على كتاب 
مناهج الأدلة» له فانظره هناك. 


قال الطحاوي: (وكم أنه محبي الموتى بعدما أحيا استحقٌ هذا الاسم قبلّ إحيائهم) 


ورد في القرآن أنه تعالى يحيي الموتى كقوله تعالىى في سورة البقرة: # فَعَلَنا أَصْرِبُوهُ 
ىد لير لس 


رو رصع ماوع معوءءده ة م 5 م 
22 2 و كذالِك يح الله الْمَوقَ وَيرْيكُمْ ييه َعَلَّكُمْ كَقِلُونَ ‏ "ل ]. 


)00 «فتح الباري» :071-17 5). 
() المصدر السابق (507/5:17). 


لضن 
فالله تعاللى بعد أن أحيا الموتى يُسمى لأنه مُحيي الموتى» وكذلك استحق هذا الاسم 
قبل إحيائهم؛ على نفس الأسلوب السابق وتفريعاً على ما سبق قال: «وكما أنه محبي 
الموتى...) أي: إن استحقاق الاسم مترتب على قدرته تعالى على إحياء الموتى» لا على 
٠. 5‏ 5 3 5 53 3 92 2 5 
إحيائهم بالفعل» فمجرد كونه قادرا على ذلك» ولو لم يحيهم. فإنه تعالى يمسمى ١محبي‏ 
الموتى»). 


قال الطحاوي: (كذلك استحق اسم الخالق قبل إنشائهم) 


انس اللاقنالن يق اناا و عقطو بل شو عاك قل أن قماغ و السيب 
الذي من أجله كان الله سبحانه خالقاً منذ الأزل حتى قبل أن يخلق المخلوقات؟ 

هذا إكمالٌ من الطحاوي لتوضيح القاعدة السابقة» وهي كونُ صفات الله ليست 
مستمدَّةَ من أفعاله جل شأنه» فإن أفعالّه حادثة وصفاته قديمة» ولذلك فإنه يتتصف بأنه 
محبي الموتى قبل إيجاد المخلوقات بل وقبل إماتتهم» وكذلك يسمى خالقاً قبل أن يخلقهم. 

والسبب في تسميته هذه الأسماء: هو قيام الصفات التي بها يكون منشأ الخلق» 
وهي القدرة والإرادة والعلم؛ وقيامُ هذه الصفات بذاته جل شأنه أزلِيٌ» ولا يعتمد على 
إغاد الله تعال هذه المخلوقات» لأن نفس إعاده مشر وط يوجوه هد هالصفات له 

ومن هذا نستفيد معني فيغاية الإفادة وهو: أن الله تعالى لا يستفيد اتصافه بالصفات 
ولاتسميتّه بالأسماء من الأفعال التي يفعلّهاء بل من الصفات التي يتصف بهاء ولهذا فإن 
أسماءه وصفاته تعالى أزليةٌ؛ مع كون أفعاله حادثةٌ» فأفعاله ناشعةٌ عن الصفات» وليست 
صفاته ناشئة عن أفعاله. 

وهذا الأصل قد خالف فيه ابن تيمية أيضاً فادعى أن كونه تعالى خالقاً إنم| يصحٌ 
أن يوخي اللاتعال الكل فانع سر إقاق مدال للمك اوقا هر 2 ال لدموائ أيفيا أنه 


1 
تعالى يفعل الكلامَ في ذاته» فيُصبح بهذا الكلام الذي هو فعلّ له متكلماً» فجعل الفعل 
قافا بالل والفم] شادف» فجمل اللةاتمال مرصوفا بضقاف حابكة وهذا مح قرول" 
إن الله يتصرف في نفسه | يتصرف المخلوق بنفسه تماماً. 

وابن تيمية خرج في هذا الكلام عن ما يقول به أهل السنة» وأهل الحق» وهو 
خلافٌ لما ينص عليه الإمام أبو جعفر الطحاوي رحمه الله تعالى» وهذا أصل عظيم من 
أصول أهل السنة ينبغي على القارئ الاعتناء بتتحصيله. 
قال الإمام أبو جعفر: (ذلك بأنه على كل شيءٍ قدير) 

يييّن السبب في أن الله خخالقٌ قبل أن يخلق المخلق؛ لأنه متّصف بصفة القدرة. 

قوله: «ذلك» تعليل للحكم الذي وضّحه سابقاًء وهو كون الله تعالى خالقاً وقبل 
المخلوقات. وربّاً وقبل المربوبات. 

فكلمة «ذلك» تدل على العلّة التي من أجلها حكّم الطحاويٌ بذلك الحكم. 
والدلك ]قر لعادتعي قرت اللنصال متميها بلعل أل بدو واققريرلالقترةايايفا 12 
تلك الصفات» وهي صفةٌ قديمةٌ قائمة بالله تعالى» ولأجل اتصافه تعالى بالقدرة فهو 
الإرشو قال والرازق ولحي ب لسع إل8 3ك ,هذه السقائف رايد إل القدرة 
كما ترى» فلو لم يكن تعالى قدي الها صِحٌ اتصافه بأيٌّ من هذه الصفات. 

ود لخاد براقا عليه لعن المطامن را ضوخ ماد الصناك إل إلقرة 
ماما كبا نض عليه الإمام الطتحاوي» ولا جيعلون كل قعل من هذه الأقعال ثاشتا عن 
ماق خا نان بان سوال قز عه ينض | ليق ا عله الأفعال عدا عد 


صفة واحدة» وهى القدرة. 


رين 

والآيات التي تنص على أن الله على كل شيء قدير كثيرة منها: 

قوله تعالى في سورة البقرة: 00 يك ليق قلت خط ْأَبِصرَهجَ لمآ أَضَاء لهم مَسََأ يه وَإِوآ 
طلم كم فَامُوأ ولو سَء أل دب ِسَمْعهم وَأَصَدرِهدْ اك لعل كل شَىَ قد ١14‏ 

وقوله تعالى في سورة البقرة: # وَدّ كير تن أَهلٍ الكني لو يردوتكم 
من بَحْدِ مَك كُمَّارَا سنا مَنْ عند أَنفّهم مَنا بَتَدٍ مَا بين لَهُمْ ألْحَىٌ فَاَعْفُوأ 


ركه 224 


وَأصَمَحُوأ حي يق أله مرق إِنَّ لَه عم حكن شَىْء كت 4 .]1١5[‏ 


وقوله تعالى في سورة النحل: وض التكوات والدض د 7 اشير أت 0 
كلمج الْبْصَرأَوْهْوَأَفْرَبْك أنَهَعلَكُْ تَىْوِقَيِدٌ 4 1/1/]. 


وقوله تعالى في سورة العنكبوت: # قُلْ يدِيروأ ف الْأرْضٍ انظ روا كيف بدا 
مد له رثا 0 1 


لْحَلَقَ شَّأسّه ينشوئ الدّمَأه 5 يخرَةإِنَأّهَ َكل شَىْء قَدِيرٌ .]٠١14‏ 
قال الطحاوي: (وكل شيء إليه فقير» وهو ليس فقيراًإلى شيء وكل أمر عليه يسير) 


أرجمٌ الإمام الطحاوي كون الله خالقاً وربَاً ييا للموتى ورازقاً إلى كونه قديراً 
الانرائق هذا قول الأشاغرة بآن أكدر الأساء القس راع إل عفن الضفات؟ بل: 
كونه رازقاً راجمٌ لقدرته. أي: أنه قادر على الرزق» وكونه منتقماً: أي: قدرة الله على إيقاع 
العذاب والعقاب في بعض الناس» وعلى نفس النسق فمعنى «محيىي)»: أي: قادر على 
الإحياء... فكل هذه الأسماء راجعة ومشتقة من كون الله قديراً. 

وهذا الأصل الذي وضًحناه من كلام الإمام الطحاوي هو الأساس في مسألة 
صفة التكوين التي اختلف عليها الأشاعرةٌوالماتريدية» واختلافهم فيها اختلافٌ لا يؤدّر 
على الأصول التي ذكرناها: من كون الله تعالى هو الخالق وحده. وأن الله تعالى هو القديم 
وحدة, ومن أن الخلق كلهم له بداية» لا ى| يقول الفلاسفة بقدم العالم بوادته قدماً 


كرون 

شخصياًء وبصورته قدماًنوعياًء ولاكما يقول ابن تيمية بأن العالّم بوادّته وصورته قديم 
قدماً نوعياًء وإن ظهر في بعض كلامه موافقته للفلاسفة. 

وقوهم يلزم عنه أنه لمكن التصديق بأن الله تعالى هو الأولء ولايمكن التصديق 
بأنه تعالى كان قبل خلق» ولا يمكن التصديق بأنه تعالى كان ولم يكن شيء غيره كما ورد في 
القرآن والسنة» وقامت عليه الحجج العقلية. 

والمسألة التي اختلف فيها الأشاعرة والماتريدية» وهي صفة التكوين» أي: هل 
توجد صفة لله تعالى زائدة على القدرة اسمّها التكوينة؛ بها يُوجد الله تعالل المخلوقات 
كما قال الماتريدية» أم إن جميع المخلوقات يوجدها الله تعالى من حيث هو قادرء ىا قال 
السادة الأشاعرة» ولا حاجة إلى إثبات صفة أخرى هي التكوين؟ 

ظاهر كلام الإمام الطحاوي موافقةٌ الأشاعرة بإرجاع الأفعال كلَّها إلى القدرة 


ابتداء. 


قال الغنيمي: «واعلم أنه قد اشتهر الخلاف في صفات الفعل من الخلق والرزق 
والإحياء والإماتة ونحو ذلك المعبّر عنها بالتكوين؛ فذهب الاتريدية إلى أنها صفاتٌ 
قديمةٌ؛ بدليل أن البارئ تعالى مكوَّنُ الأشياء ومنشتها إجماعاً وكونه تعالى مكوَّنَ الأشياء 
بدو ضفة التكود بالق اللكرّتاث االاخصل عن تعلقاتيا بها تغال قروز البعيالة 
وجود الأثر بدون الصفة» التي يحصل بها الأثّر كالعالِم بلا علم, ولا بد أن تكون صفة 
التكوين أزليةٌ؛ لامتناع قيام الحوادث بذاته تعالى. 

قال_أي: الإمام السعد التفتازاني_في "شرح المقاصد»: أُسيدَ القول بالتكوين إلى 
الشيخ أبي منصور الماتريدي وأتباعه» وهم ينسبونه إلى قدمائهم الذين كانوا قبل الشيخ 
أبي الحسن الأشعري حتى قالوا: إن قول أبي حنيفة والطحاوي رحمهما الله: «له معنى 
الربوبية ولا مربوب. والخالقية ولا مخلوق». إشارة إلى هذاء ثم أطبقوا على إثبات أزلية 


١ 
التكوين ومغايّرته للقدرة» وكونه غير المكوّنء وأزليته لا تستلزم أزلية المكوّنات» وذهب‎ 
الأشاعرة إلى أنهبا حادثة؛ لأنها عبارة عن تعلقات القدرة» والتعلقات كلها حادثة‎ 

وفي «المسايرة» للمحقق الكمال ابن الحمام: اختلفت مشايخ الحنفية والأشاعرة 
في صفات الأفعالء والمرادٌُ: صفات تدل على تأثير »لها أسماءٌ غير اسم القدرة؛ باعتبار 
أنياء اناه والكا متها اسم التكوين فإِنْ كان ذلك الأثر ملوقاً» فالاسم الخالق» 
والصفة الخلق, أو الأثر رزقاً فالاسم الرازق» والصفة الترزيق» أو حياة» فهو المحبي؛ أو 
موتأه فهو المميت. فادّعى متأخرو الحنفية من عهد أبي منصور أنها صفاتٌ قديمةٌ زائدة 
على الصفات المتقدمة» وليس في كلام أبي حنيفة رضي الله عنه والمتقدمين تصريحٌ بذلك 
سوئ ما أخذوه من قوله: كان خالقاً قبل أن خلق ورازقاً قبل أذيرزق» وذكرواله أوجهاً 
من الاستدلال. 

والأشاعرة يقولون: ليست صفة التكوين ‏ على فصوا سوى القدرة باعتبارر 
عاديا بمتعلن خاصٌء فالتخليق القدرةٌ باعتبار تعلقها بالمخلوق» والترزيقٌ فنا 
بإيصال الرزق» وما ذكروه يعني متأخري الحنفية ‏ في معناه لا ينفي هذاء ولا يوجب 
كوبا صفاتٍ أخرى لا ترجع إلى القدرة المتعلقة با ذكر» ولا يلزم في دليل لهم ذلك وأما 
نسبتهم ذلك للمتقدمين ففيه نظرء بل في كلام أبي حنيفة رضي الله عنه ما يفيد أن ذلك على 
مافهم الأشاعرةٌ من هذه الصفات على ما نقله عنه الطحاويء وساق العبارة المتقدمة في 
المتن بحروفهاء ثم قال: فقوله: «ذلك بأنه على كل شيء قدير)» تعليلٌ وبيان لاستحقاق 
اسم الخالق قبل المخلوق» وأفاد أن معنى الخالق وا حال لا مخلوقٌ في الأزل لمن له قدرة 
الخلق في الأزل» وهذا ما يقوله الأشاعرة: والله الموفق. اه. وفي «المطالب»: وأما صفة 
التكوين فمذهب أهل الحق رجوعها لتعلقات القدرة والإرادة». اه(١2‏ 


)١(‏ «شرح العقيدة الطحاوية»» للعلامة الغنيمي» ص07. 


ارفرفرا 

ونحن نقول بم قال به الإمام الهمامُ ابن ال مام من أن الح هو رجوع جميع صفات 
الأفعال إلى القدرة» وأن ذلك هو معنى كلام الإمام الطحاويء لا على ما ادّعاه بعض 
المتقدمين من الأحناف من أنهدليل غل إثنات ضفة أخرى هن التكووه: 

هذا ما ذكره أهل السنة والجماعة» وهو أن أصول الصفات معدودة:» وباقى 
الأوصاف والأسماء راجعة إليهاء لا أنَّ كل اسم له صفةٌ خاصة» فكون الله مصوّراً: أي: 
ألدقادز هل النضويرء تشع الضور بقدرقه و إوادقدء لأ أن هداك صبنة يله تعال اسمها 
لمر ريا 

لا أن لكل اسم صفة خاصّة فالأسماء تختلف عن الصفاتء وكثيرٌ من الأسماء 
راجعة إلى بعض الصفات: مثلا العلم» القدرة» الإرادة: تنبع منها أسماء كثيرة: الرحمة» 
الانتقام» الغضب. 
قال الطحاوي: (لا يحتاج إلى ثبىء) 


لا نستطيع إلا أن نقرّ للإمام الطحاوي ببراعته عندما شدّد من التركيز على هذا 
الأصلء وهو: عدمٌ احتياج الله تعالى إلى شيء من خلقه سواءٌ بصورة واضحة صريحة 
أو ضمنية خفيّة» فإن من أخصٌ خصائص الإله أنه مستغنٍ عن كل ما سواه. وبذلك 
صرح العلماءً من أهل السنة سواءٌ المناخرون منهم والمتقدمون» فمن قال: إن الخلق لم 
يزالوا موجودين مع الله منذ الأزل» وأن وجودهم معه الله تعالى سواء بالنوع كما قال 
التيمية_أو بالشخص-كم قال الفلاسفة_وأن ذلك كيال لله تعالى» فإن هذا القائل يلرّمُهُ 
احتياخ الله لخلقه. ويلزمّة نفيٌ الإرادة عن الإله تعالى» مع فارقٍ مهمٌ بين الاثنين» وهو أن 
الفلاسفة قائلون بأن وجو المخلوقات معلولٌ لوجود الإله» فهو تابعٌ لكمال الله واجب 
الوجودء أما التيمية فقد قالوا: إن نفْسَ خلق المخلوقات هو كال لله؛ لأن الخالق بالفعل 
أكمل من القادر على الخلق» ولم يخلق بإرادته أيّ شيء. 


ا 
وكذاك فإن مخ قال يحدوث يعض الصضفات وتوقف حدوثها عل وجود 
المخلوقاتء يلزمّه أيضاً احتياج الله لخلقه. 


فكل من خالف قاعدةًٌ من القواعد السابقة يلزمّه كون الله محتاجاًء وكون الله 
ل ري ال ان 
وه الَف لد 


في سورة لقمان: #آ يِه مَافى الس وق والارضإذالنه لَهَهو الْعونا ل حك © رك ووقال تهال: 
#يكأما الئاس أنسم الفقراء إل مومه ولي آلَِْيدُ 4 [فاطر: كا برقال ما : 


2 دن ١‏ أقزيوعنيق 5 ج عند م ”بز عسل تين 
ماسر متؤل تُتَعوك لِنُنفقوأ في سَِل أله هِ فلكم من يبَخَلُ وَمَن د فإِنّما 
ساو سه ل لام و > موس ل ء رهطا 01 َّ 


يبخل عن نفسه- كانه القن رامرا َفُقَيآة وات واوا و سِتَيل 2 
أمتتلكر # [عمد: 8"]. 

لاحظ كيف عقّب الإمام الطحاوي القواعدٌ السابقة مبذه العبارة التي تنص على 
أن الله تعالى لا يحتاج إلى شبيء» وهذا يعني بوضوح: أن الإمام الطحاوي يريد أن يقول: 
إن من يخالف العقائد السابقة _على ما تقدم شرحها ‏ فإنه يلزمه أن الله تعالى محتاج إلى 
غيره من المخلوقات, ومن التزمَ ذلك كمّرٌ بالله» لاشك ولاريب. 

وأدلة كون الله تعالى غنياً كثيرة منها: 

1 > 8ل مجسا د دس 
قوله تعالى في سورة آل عمران #إومن كَفْرَوَإنَ أله عنعن الْمَلَعِيَ 4 911]. 


0 


د سح له ل 


ان مد 7 ِِ ا الْدَرض وَلَقَدَ وَصََدْنا 
ل ووأ الكتبين مَبِكُم وماحم أن أتَّمُوا اله وَإن مَكمْروأ إن ماف لسَّمَوتٍ وَمَا 


ع 2 ”7 ل 


فى ا لارض مارو بن 


-_ 


وقوله تعالى في سورة الأنعام : #وربلك لكيه وذو أليحَمَةٍ إن يَمَاأيْدْوكم 
وَيسسسَظْلِفٌ ما بسَرحكم نَاسَآءْ كَمَآأنف كم ين دُرَية قور تكرت ١14‏ ]. 


والآيات الدالّة على هذا المعنى في القرآن كثيرة. 

إذن فالإمام الطحاوي متنبة لانبناء هذه القواعد المذكورة على قاعدةٍ عظيمة هي: 
استغناء الله تعاللى عن كافة خلقه» ولكنك ترى بعض المجسمة يذكّر_بكل جرأة بل بكل 
شناعة ‏ أن الله تعالى إذا احتاجّ إلى محلوقاته ‏ بمعنى توقف بعض كالاته على وجود 
مخلوقاته_فهذا لايناني كالّه؛ لأن ملوقاته محتاجة إليه» فهو إن احتاج إليها فإنه يحتاج إلى 
من هو محتاحٌ إليه» فكأنه لايحتاج إلا إلى نفسه. 

وهذا كلام باطلٌ بلا ريب: فإن الله إذا احتاج إلى مخلوقاته فإنه يكون فقيراً إليهم 
بلااريب» وافتقاره إلى غيره- وهم المخلوقات_ينافي كاله بالذات. 


قال الطحاوي: (إليسَكمِئَِو َىء وَهْوَ المع ألبصِيْرٌ 4 [الشورى: )]١١‏ 


بعد أن أشار الإمام الطحاوي إلى بعض القواعد في العقائد» كما سبق بيانه» ونبّه 
إلى أدلتها العقلية الإجمالية» ذكر هنا دليلاً نقلياً محكّأً لاشكٌ في دلالته على ما سبق بيانه 
5" أ .)1 ف ااه ا سم ل م 1 مه 
وتفصيله» وهو قوله تعالى في سورة الشورى: ##قَاطِر اَلسَّمُوتِ والارض جعل مين 


الشركة الحا هبن التق قرت :33خ وذ لت كذ كى: وق الكبية 
َلْبَصِيرَ 4 11[1]» فهذه الآية من أقوى الآيات في تنزيه الله تعالى عن مشابهة المخلوقات 
من كل الوجوه. 

وهي آية محكّمة كما ترى» فلو كان الله تعالى مث شيء من مخلوقاته لكان محتاجاً إلى 
من يُوجده» ولكنه تعالى ليس كدو تَىى 2 4» فلا يمكن أن يكون محتاجاً إلى غيره. 


ع 

وهذا الأسلوب من الاستدلال هو عينْ ماتجده في كبار كتب الأشاعرة من الدلالة 
على وجوب تنزٌه لله تعالى عن ما مضى ذكرٌه من التقائص بوجوب الكمال له. ويستدلّون 
على ذلك بالعقل والنقل. 

فلو كان مثل غيره-من وجه من الوجوه لكان محتاجاً مكل غيره؛ لأن الأمثال 
تتساوى في الأحكام, وقد ثبت_بالعقلحكمٌُ الاحتياج لكل ما سواه تعالى» فلو قيل: 
إن الله تعالى يُشبه غيره ‏ ولو من وجه من الوجوه_للزم على ذلك قولنا: إنه تعالى مفتقرٌ 
إلى غيره كافتقار ما يساويه إلى غيره: ولكن هذا باطلء إذن فالله تعالى لا يُمكن أن يكون 
مائلاً لغيره ولا بوجه من الوجوه. وهذا سبق بيانّه في تفسير قوله: ولا يشبهه شيء). 

قال الإمام البيضاوي في تفسير هذه الآية: «إليّسَ كَمئَو مَىى 42 أي: ليبس 
مثله شيء يُزاوجه ويناسبه والمرادٌمن «مثله) ذانهءكم) في قولحم: مثلك لا يفعل كذاء على 
قصد المبالغة في نفيه عنه» فإنه إذا نفى عمن يناسبه ويسدٌ مسدّه كان نفيُه عنه أولى... ثم 
قال: ومن قال: الكاف فيه زائدة؛ لعله عنى أنه يعطي معت لالبين مكل ةاادقين أنه اكدالما 
ذكرناه. وقيل: «مثله): صفته» أي: ليس كصفته صفة». 

وقال الراغب في «المفردات» في معنى المثل: (عبارة عن المشابهة لغيره في معنى من 
المعاني أَيّ معنىَّ كان» وهو أعمٌ الألفاظ الموضوعة للمشاءبة» وذلك أن «الند» يقال فيا 
يشارك في الجوهر فقطء و«الشّبه) يقال فيم| يشارك في الكيفية فقط» و«المساوي» يقال في 
يشارك في الكمية فقط. و«الشكل» يقال فيا يشاركه في القدر والمساحة فقط. و«المثل» 
عام في جميع ذلك؛ ولهذا ل أراد الله تعالى نفي التشبيه من كل وجه خصه بالذكر فقال: 
210 56 شَى ء 21# 

وهذه الآية كا نصّ عليه العلماء تنفي مطلقٌ المشابهة بون الله تعالى وبين مخلوقاته؛ 
8 كميدي كلوانت لايك عمقي تارك ناهر من متاك 


وخرذن 

عز وجل فلا يمكن أن يتصف به المخلوقات» وهي تنفي المشابهة من جميع الجهات, لا 
من حيث الذات فقط» وهذا ما أراده البيضاوي والأصفهاني من قولم): إن الكاف تفيد 
المبالغة في النفى. 

في هذه الآية دلالة على القواعد السابقة» وكل من خالف القواعد السابقة يلزمه 
مخالفة هذه الآية» والقول بأن الله مثله شىء يلزمه التشبيه» فكل من قال بحدوث الصفات 
أو حا هم د لوقاته أن يع تق له قال بإصاده يشالو قائه ترد قشبية اللبمعفلو قاقر 

العبارات التى شر حناها في متن العقيدة الطحاوية هي قواعدٌ مهمةٌ في عقيدة 
أهل السبنة واج اغةة لآن اله «صار غم خلاصنة غبارة عد عناب» أووسالة أو فر 
يحتوي على خلاصة المفاهيم والمعاني بعد كثرة الببحوث. فيودع العلاء نتائجٌ البحوث في 
رسائل صغيرة تسهيلا على الناس. 

هذه القواعدٌ لا يجوز الخلافٌ فيها إلا من جهة معيّنة كخلافٍ لفظي مثلاً» أو 
تخصيص عام بدليل معتبرّء أو ترجيح أمر في فروع علم التوحيد أو الفقه إن ذكر شيء 
منها بصورة القطع والجزم» أو نحو ذلكء أما أن يخالف أصلاً كبيراً نص عليه الإمام 
الطحاوي أو غيرُه من علماء أهل السنة فلا يجوز. 

وعلى مدى صفحة ونصف من هذا المتن ينص فيها الإمام الطحاوي على أن الله 
يتصف بصفاتٍ أزلية» ولايصحٌ اتصافه بصفات حادثة» ولكنا نرى ابن تيمية وابنٌ أبي 
العز وأتباع ابن تيمية كابن عثيمين خالفوا هذا وذكروا أن له تعالى صفات حادثة» فمثل 
هذا المعنى الذي شدّد عليه الإمام الطحاويّ لا يتصوّر أن يكون أمراً من الأمور التي 
يُتصوّر فيها الاق جائراً أو توسعة عل السلمين: بل عوخبلاف أصرة بلاشّك ولا 
ريب» ولذلك نرى الطرفين كلا منهم يرمي الآخر بالبدعة والمخالفة للكتاب والسنة. 


رضن 

قوله: (لايحتاج إلى شيء) الاحتياج: هو توف كمال الذات على غيرهاء سواء 
أكآن هذا العى موسوها بإضاة الذات أومو ذات اأخرئ» تإذا كان كال هذا الرسمرد 
متوقفاًعلى غيره بأي وجه كان, فهو محتاجٌ إلى هذا الغير. والمحتاج ناقضصٌء والنقص محال 
عل اللعال»: 

لذلك إذا قلنا: إن كون الله على العرش كال له فهو محتاحٌ إليه» فاستواؤه تعالى 
عل العرش كنار عن تدبيز الله سبخانه وتال للوخلر قاكه فيكوة اكور تعا ل عل 
عرشه كمالآ للمخلوقات لا لذاته» ولو أنه لم يخلق العرضّ والمخلوقات لا ينقصّه هذا 
مون كاله شيعا ولكم كوت الأسعواء عل العرش كالا للمخلرقات لا كلاش كال لا 
يتصور على مذهب من يقول: إن الاستواء هو جلوس واستقرارٌ الله تعالى على العرش» 
وإن العرسٌ ل ذاته؛ وإِنّ كوته على العرش كال له لأنه لا يليق أن يكون في مكان 
آخرّء أو بلا مكان. 

كل من قال بهذه الأقوال يلزمه ‏ قطعاً الاحتياج» فإن أقرٌ بذلك كمَرٌ بلا ارتياب 
ولا تردّده ولا شك في كونه مبتدعاً وإن لم يصرّخ بالتزام ذلك» ويبقى النظرٌ فيها إذا لم 
يصرح بالالتزام ولا بعد الالتزام» وعلى كل الأحوال لا أقل من البدعة في الاعتقاد. 

وآنى الطحاوي بنص من القرآن على أن الله سبحانه وتعالى لايحتاج إلى شيء وليس 
متصفاً بأي صفة من الصفات التي يتصف بها غيه» فالصفات التي يتصف بها غيٌ الله 
صفاتٌ حادثة وطارئة تأتي وتزول» يتصففُ بها الواحد بعد أن لم يكن متصفاً بهاء فالعلمُ 
عند الإنسان أمر طارئ؛ لأنه عند ولادته لم يكن عالاًء وبواسطة بعض الأدوات كالسمع 
والبصر والفؤاد أصبح عالِ)ً» هذه صفة طارئة» وهذه الصفة بالنسبة للإنسان صفة كمال. 

مثل هذه الصفات لا يجوز اتصاف الله بها؛ لأن هذا يعني أنه قد سبق هذه الصفةً 
نقصٌء والنقص يستلزم الاحتياج؛ لأن النقص يعني أنه بذاته ناقص ويكتمل بغيره. 


احعضا 

واستدل الإمام الطحاوي بقوله: لِبْسَكمدِو مت أُوَهوَ التي عٌالبَصِيرُ 4 
هذه الآية كما قلنا من الآيات المحكّمة الواضحة التي لا شك فيها ولا إجمالٌ» ولا 
تحتاج إلى بيان أكثر من ذلك. هذا الكلام هو ما عليه أهل السنة والجماعة» وهم يحتجّون 
هذه الآية؛ لأنها مفصّلة محكّمة. ويحتجّون بها على المجسّمة الذين ادعوا أن هذه الآية 
مجمّلة تحتاج إلى بيان! 

وسنحاول فهم بعض ما تشتمل عليه هذه الآية من معانٍ: 

من ححيك اللغة: لو أرذث أن تصف إنساناً بالشجاعة؛ يمكن أن تقول: ازيد 
شجاع)»؛ ويمكن أن تقول: «زيدٌ أسداء ويمكن أن تقول: «زيدٌ مثل الأسد)ء ويمكن 
أن تقول: لزيدكشِيه الأسد)» أو اكمثل الأسد»! وكل أسلوب من هذه الأساليب أعلى 
بلاغة من غيره. 


: 


واقرى اسلوية ازيف أبيذ؟ لاآنق جلت زيدا أبيداء كأناك عملت تسن ويد 
هوعين الأمندة وهذا تشبية بليغ» بعد هذه المرتبة يأتي قولك: «زيد مثل الأسد) وقولك: 
زيد كالأسد» أقوى من حيث إثبات الصفة المطلوبة للموضوع, وهي أقوى من قولك: 
اليد كشي الأسدة: 

هذه ثلاث مراتبّ في إثبات وصفي لذات» وكلما زادت الأدواثٌ تضعُف درجة 
الإثبات: (الكاف و«مثل»» والكاف أو «مثل». بلا أداة»» وكلم قلّت الأدوات بين المشبّه 
والمشبه به قويّ التشبيه. هذا في حال الإثبات» وبتوضيح: 

١-ما‏ فيه أداتان: الكاف و«مثل». أو: الكاف و«شبه)» ونحو ذلك. 

"ثم ما فيه أداة واحدة: الكاف, أو «مثل»» أو «شبه)» ونحو ذلك. 

“ما كان بلا أداة. 
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وأما في حال النفي» فتقول: ازيد ليس أسدا». ثم تتطرّق إلى المرتية الكانية: لازي 
ليس كالأسد)» فأيٌّ هذين الأسلويين أقوى؟ «ليس كالأسد أقوى»» وأقوى منهما: 
اليس ككل الأسداء 

مخ حينك الإقيات تقل قوة النشييه بزيافة الأدوات بتخلاف النفى: فكلا نقيت 
شيئاً فيه أدواتٌ أكثرٌ يكون النفيّ أقوى. 

نأتي الآن للآية؛ حيث قال الإمام البيضاوي في تفسير هذه الآية: «أي: ليس مثله 
شىء يزاوجه ويناسبه. والمثل الذات» كقولك: «مثلك لا يفعل كذا»» على قصد المبالغة في 
تفيه عنه.. إذن هه الآية الراديها امجالغة فى النفي. كم قال: ومن قال« الككاف فيه راقدة 
لعله عنى: أنه يعطي معنى: «ليس مثله)» غير أنه آكد لم ذكرناه». يريد: آكَد في النفي. 

ما وجه المبالغة في النفي؟ إنه ما بيناه سابقاً. 

ولو أردت أن تثبتَ التشبيه» تقول: «هو كشيء»» كقولك: زيد كالأسد: هذا 
تشبيه (هو) بشيء: أي تشبيه زيد بالأسد. 

«الله عين العالم): هذا وحدةٌ وجود. 

«الله مثل المخلوقات»: تشبية من حيث الذات. 

«الله كمثل المخلوقات»: تشبيه من حيث الصفات على الأقل» أو من جهة من 
الحهات. 

نين تقول ليق ككإرء وى :4412 لبد وسدة وبجوده ولا برة من حدينق 
الذات ولا من حيث الصفات. 

هذا الكلام من ناحية أصولية يُعَبَّر عنه كالتالي: إذا نفيتَ الأخصٌ لايستلزم نفيّ 
الأعم ولكن إذا نفيت الأعمّ يستلزم نفي الأخصٌّء فنفيٌ الأعمٌ يستلزم نفيّ الأخصٌء. 
ولأعكسن. 
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الأعم معناه: الذي يشمل غيره. والأخص: الذي يكون مشمولا تحت شيء مع 
شير 
إذا قلت: «هذا هو هذا»: يشمل التشبيه في الذات والصفات وكل أنواع التشبيه. 
وإذاقلت: «هذا مثل هذا»: يشمل قس]ً من أقسام التشبيه. 
إذا قلك: هذا كتكل هذا يمل شيعا والحداً من معان العشبيه 


إذا قلت: «هذا ليس كمثل غيره»: يشمل نفي التشبيه في الذات والصفات وكل 
أنواع التشبيه» فهذا هو المقصود من الآية في قوله تعالى: لسَ ِو فى 4: من 
أيّ جهة من الجهات ليس كمثله شيء لذلك قال العلماء المتقدمون: كل ما خطر ببالك 
فالله بخلاف ذلك. وكلمة #شَّىىء # نكرة في سياق النفي تعمٌ. 

إذن أبلغ أساليب النفي موجودٌ ومتحقق بهذه الآية. 

إذن لا يجوز مطلقاً القول بأنَّ الله يُشبه خلقّة ولو بجهة من اللجهات؛ وقول من 
قال: إنه يتصفٌ بصفاتٍ طارئة» منفيٌ بلا مثنوية؛ لأن فيه بات التشبيه من جهةٍ من 
الحهات. 

فقد اتضمّ إذن لماذا استشهد الإمامٌ الطحاوي ببذه الآية بعد قوله: «لا يحتاج إلى 
شيء). إنه يريد أن يقول: إِنَ كلّ شيء غير الله» فهو محتاجٌ إلى غيره» ويتوقف كاله على 
كمال غيره» ويتصف بصفات حادثة» والله ليس فيه شيء من ذلك. 

ومن جهة أخرىء فإن وجود الضمير بدلاً من الاسم الظاهر له سرٌّ في النفي» 
وكذلك الكاف. فقولك: «هذا مثل هذا» أقوى من قولك: «هذا كهذا»؛ لأن «مثل) 
تقتضي التهاثل؛ ولو من جهة معينة على الأقل. 

لس ِو ىم 4: الضمير يرجع إلى الذات العلية» و«مثل» تدل على 


بق 
الصفات؛ والكاف تدل على الإضافة» والنفيٌ يقتضى عموم النفي» فالله سبحانه ليس 
كمكله ىعو ولا ككل صفاته شي ء: ولا كمقل تعلقات ضفاته ثىء. 

وفائدة الماء: أن ال ماء ضميرٌء وهذا الضمير للغائبء ففيها إشارة إلى أن الله سبحانه 
وتعالى غائبٌ عن كل شيء يمكن أن تتعقلوه» وهذا فيه معنى عظيم: فكيف تشبّهون 
شيئاً بشىء؛ وهو غائب عنكم؟ 

ولذلك فقوله تعالى في سورة البقرة: #الِنَوْمِونَ ِب * [البقرة: *] قلنا: إن أقوى 
تقمينهاة أن الغبب#هو الل#«سيكاتة وتخال قيذه الآية فيها رجات كنبرة من القوة 
والمبالغة في النفى. 

ل ل يسريم 
بصفات» وهذه الصفات لا تق:خ ا 
الانسابة ادي قبل لتحي وثبت اناري الوم : التتخلية قبل التحلية ! والآية 

يقول التيميون: لله تعالى يد ليس كمثلها يد. 

نسألهم: هل تريدون بذلك إثباتٌ اليد صفةً منزّهة عن معنى الجارحة والحزئية 
والبعضية» أم تريدون إثباتٌ اليد العضو والجارحة والجزء والبعض؟ 

حاصل مذهبهم: لا نتلفظ مهذا اللفظ (يعنون: العضو والجارحة...إلخ)؛ لأنه ل 
يرد» ولكن معناه صحيحٌ. 

فتأمل قول ابن عثيمين : «فكل ما وصف الله به نفسه ب* يثبتونه على حقيقته» فلا ينفون 
عن الله ما وصف الله به نفسّهء سواء كان من الصفات الذاتية» أو الفعلية أو الخبرية. 


رذين 

الصفات الذاتية» كالحياة والقدرة» والعلم... وما أشية ذلك» وتنقسم إلى: ذاتية 
معنوية» وذاتية خبرية» وهي التي مُسيَاها أبعاضٌ لنا وأجزاءء؛ كاليد. والوجه. والعين» 
فهذه يسميها العلماء: ذاتية خيرية: 

ذاتية: لأنها لا تنفصلء ول يزل الله ولايزال متصفاً بها. خبرية: لأنه متلقاة بالخبر. 

اقل كيدل عل للك لول15ن 1ن مرا اقالة بدا ماعلمها بالق لكب رن 
بذلك؛ بخلاف العلم والسمع والبصرء فإن هذا تُدركه بعقولنا مع دلالة السمع. لهذا 
نقول في مثل هذه الصفات اليد والوجه وما أشبهها: إنها ذاتية خبرية» ولا نقول: أجزاءٌ 
وأبعاض. بل نتحاشى هذا اللفظ لكن مسّاها لنا أجزاء وأبعاض؛ لأن الجزءَ والبعضّ: 
ما جاز انفصاله عن الكل» فالربٌ عز وجل لا يُتصوّر أن شيئاً من هذه الصفات التي 
وص با نفس كاليد د أن قرول أدداء لأندمو صوق يا ]زلا وآبداء وهذا لاشولةإها 
أبعاض وأجزاء. 

والصفات الفعلية: هي المتعلّقة بمشيئته إن شاءً فعلهاء وإن شاء لم يفعلهاء وقد 
ذكرنا أن هذه الصفات الفعلية: منها ما يكون له سببٌ» ومنها ما ليس له سببء ومنهاما 
يكون ذانبا نعلي 

ونحن لا ننتظر تمن وقع في التشبيه أن يصرّح بذلكء ولا أن يعترف به جهرة» 
ولكنا ننظر في قوله لننتبه وننبه الناس إلى خطورة ما فيه. 

فابن عثيمين هنا يفرّق بين الصفات الذاتية المعنوية» وبين ما يسميه بالصفات 
الذائنة اتبرية» وير قضى أن تكو التبشاك الذاقة اشر ره معتر ةفقول إن معناها 
بالنسبة للبشر أجزاء وأبعاضء ولكنه لا يطلق اللفظء فلا يقول: إنها في حقٌ الله تعالى 
(أجزاء وأبعاض). 


)00 (شرح العقيدة الواسطية» (81/:1). 


ان 

فالمسألة لفظية عندهمء لا معنوية» أي عدم إطلاق اللفظ المذكور لا علاقة له 
بمعناه» فهم لا يعارضون في معنى اللفظء بل في عين اللفظء أو إذا عارضوا في معنا 
فإن| يتعلقون ببعض العوارض على المعنى لا على نفس المعنى. 

والسبب في عدم إطلاقه هذا (اللفظ) على صفات الله تعالى الذاتية الخبرية: أن 
اجزء: ما جاز انفصاله عم هو جزء له والربٌ لا يتصور أن تنفصل هذه (الصفات الذاتية 
الخبرية) عنه! فهو إذن يعترف اعترافاً ضمنياً في هذا الكلام بأن اليد التي يثبتونها لله 
تعالى ليست معنىّ كالقدرة والعلم» بل هي تقاربٌ معنى اليد الثابتة للبشر» لا صورتها 
بالضرورة؛ لكنه لا يطلق عليها لفظ الجزء والبعضء ولا يخفى أن عدم إطلاقه ذلك 
عليها لا يعني مطلقاً أنه ينفي أنها عينٌ من الأعيان. 

وهو اللفظ الذي صرّح به ابن تيمية في كتبه» فقسم الصفات: إلى معنوية وأعيانٍء 
فكان أجراً من ابن عثيمين في التصريح بحقيقة معتقده. 

هذا مع أننا لا نسلم لابن عثيمين أنْ الجزء: هو ما انفصل بالفعل عن الكل؛ بل 
الجزء: ما نُصوّر ولو وهماً_أنه ينفصل عن الكل فمجرّد كون اليد ذاتَ حير غير حيّز 
الوجه. وغير حيّز الساق وغير حيّز الأصابع ‏ التي يثبتونها لله تعالى على هذا النحو 
أيضاً-يثبت بكل وضوح أهم يثبتون اليد التي هي عينٌ ل معنى والوجه الذي هو عينٌ 
لامعنىء أي: أجزاءٌ» ولكنها لا تنفصل عن ذات الله تعالى. 

فأصل المعنى الباطل ‏ وهو الجارحة والعضو_ثابتٌ في كلامهم؛ وإن لم يرو 
بعضّهم على التصريح بهذه الألفاظء مع أن العبرة في هذه المسائل بالمعاني لا بالأسماء 
والألفاظ. وهم بهذا الكلام أي: قولهم: إن اليد عين وليست صفة معنى كالقدرة ولو 
من حيث المعنى وبدون أن يصرّحوا باللفظ ويلتزموه ‏ يخالف الآية الكريمة: #لِيّسَ 
دتو ىم 4» فا بالك مع التصريح بذلك! لأن الآية تستلزمٌ نفي الماثلة في الذات 


8 
والصفات والأحوالء أي: نفي مطلق التشابه» وهم أثبتوا التشابة في أصل الذاتٍ ومن 
حيث الصفات؛ لأنهم يقولون: إن الله يمسّ المخلوقات مسيساًء ويقولون: إن الله عالج 

آدم معالحة. 


سرصسعم 


وإنا المقصودٌ: العناية الخاصة» فقوله تعالى في سورة الذاريات: 9# وَالسَماء يها 
بير وَإِنَا لموسِعُونَ * [817] أي : بعناية وقوة» وقال عن آدم عليه السلام في سورة ص: 
1 يبي مَامتَكَ أن تسد لِمَا لقت يدي أ أسَتَكْبَرتَ ْنَم نَألْعَاِينَ 4 [15] فأضاف 
خلّقٌ آدم عليه السلام إلى نفسه بهذا التعبير بيد بِيَدَىّ #* ليدلٌ على العناية الخاصّة في خلقه. 
وذلك من حيث الخصائص التي أودعها في آدم وذريته» وإلا فعناية الله تعالى شاملةٌ جميع 
الخلوقات ‏ به اللف أراده الله تعال منة» وهو إشارة إل الغاية انقاضة موك 
يجوز مطلقاً حملّها على الجارحة كما فعل المجسمة. 

وكل المواضع التي وردت فيها اليد لها سياقات خاصة كقوله تعالى: #بلَيدَاهُ 
مَبَسُوطْمَانِ # [المائدة: 75] وردت في الرد على ما قاله اليهود: #إيد اله معلُوكةٌ 0 فهي تنفي 
البخل الذي نسبه اليهودٌ المجسّمة لله تعالى» فاليهودٌ لم يريدوا بقوهم: معَلُولةٌ © أي : 
مربوطة: بل أرادوا نسبة البخل إليه سبحانه وتعالى عن ذلك. فنفى الله تعالى البخل عن 
نفسه بنفي هذا التعبير مع التثنية ‏ للمبالغة في نفي معنى البخل بإثبات الكرم بصيغة 
الكنى! 

فإنه قد يقال: «يد فلان مبسوطة)» أي: هو كريم» فيقال على سبيل المبالغة: «بل 
يداه كلتاهما مبسوطتان)؛ لزيادة تأكيد وتكثير نسبة ما يصدق الكرم عليه 
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وق لذ وكوت نالك را عقن ولا بذ حققة با رممنا تكوة يداءعفاقنا 
نشظل عت ضور لكف اثر بالالفا فصل خيرم نال قاف ورلكييتر عل اعدو ورهن 
قادرٌ على ذلك. 


يم 
سؤال: ما هو الاعتقاد الصحيح: التفويض أم التأويل؟ 
الجواب: لا بد أولاًمن معرفة معنى التفويض والتأويل: 
التفويض: أن تق رأهذه الآيات ولا تسأل مثل هذه الأسئلة» فحين تقرأ: #وَلِنِصَنَمَ 
عَلَعَيَقَ ‏ [طه: 4"] لا خخلاف في أن المرادَ العناية» معنى العناية هنا ليس محل شكء فهذا 
مُتَيَقَنُ ولا يجوز لإنسانٍ أن ينفيه. الآن اتفقنا على أن هذا المعنى مفهوم قطعاً من هذه 
الآية. 
لوقال احد: هذه الآية هها دلالة غل إثبات العين. هل هذا القول قطعيٌ 
الدلالة كدلالة الآية على العناية؟ بالطبع لا؛ لأن العناية هو ما يتبادر للفهم» وهذا هو 
المعنى المناسب للأسلوب البليغ الراقي. 
الأشاعرة لا يقولون: إن المفهوم من الآية إثبات العين؛ لأن الأصل أن نأخذ 
بالمتبقّن ولا نقوم بإثباتِ صفة لله تعالى بلا دليل قطعيّ» فينبغي إذن عدمٌ الالتفات إلى هذا 
الأمرغير القطعي. 
عدمٌ الالتفات إلى هذا الأمر معناه: عدم الالتفات إلى نفيه» أو إثباته» وكأنه لم يكن 
هذا هو التفويضء أي: حين تقرأ هذه الآية اجزِمْ أن الله أراد العناية» ثم اصرفٌ 
ذهنك عن ما سوى ذلك 
هذاهر فدهت التقويفى عق الأشاعرة:وهذا القذة لوافعله إنساث فلاغلدفق 
في صحته عندهمء بل هو الواجبٌ على عامة الناس» وهو المقصود من قول السلف: 
أو وماك ادف 


التفويض إذن ليس معناه: أن تقرأ الآية دون أن تفهمّهاء ولكن المقصود: أن 


5 


تأخذ المعنى المقطوع به وتترك المعنى المشكوك فيه» ولذلك أوجب العلماءً على العوامٌ 
التفويضًء لا بمعنى الجهل بالمعنى. 
وكذلك فإن قوله تعالى في سورة الفتح: ل ا ا اد 


حل ل سا جح 2ح 6 وله 


داه تون أشي هَمَن نكت وَإِنَمَاسَكُتٌ عل نفسو وَمَنَ أَوَقَ يِمَاعَدهَرَ عه لَه فَسَمُؤْتهِ لجرا 
عَظِِيمًا 11١14‏ فنحن نفهم من قوله تعالى : #يد مه موق يرجم 4: أن الله تعالى يَعِدّنا أننا 
إذا أوفينا بعهودنا فسينصر ناء وسوف يكون معنا بقدرته ومعونته» ولانفهم مطلقاً إثبات 
البن الا ردةرنة قعال #الشويذى: أن تك كعكا وو تباغو ا ينهي إل أبعد مق هذا 
المعنى» نفياً أو إثباتاً. 

أما التأويل: فهو رتبةٌ أخرى وزيادةٌ على التنفويضء فقد اتفق المؤوّل مع المفوّض 
من أهل السنة على أن ا مقصود من الآية العناية» ولكن المفوّض سكت بعد هذاء ول يُثبت 
ولم يَنفٍ 

أما المؤول فهو يزيد مرتبةً أكبر تحتاج إلى علم أكثرء فهو يقول: بها أن هناك مَن 
هم من الآية إثباتَ العين لله وهذا الفهمٌ ليس قطعياء ولا يجوز إثباتٌ صفة لله بدليل 
غير قطعيء إذن لا يصحٌ الأخذٌ بدلالته» بل يجبُ نفي دلالةٍ الآية على العين» وكذلك 
يقول: لا يوجد في الآية معنى زاكد على المعنى الظاهر الذي ذكرناه» ولا ظهورٌ لمعنى 
اليد الجارحة والعضو الذي يزعمه المجسّمةء ورب عيّن المؤوّل بعضّ المعاني المحتمّلة 
الصحيحة ورجحها على بعض. 

إذن المعنى الذي يزيده المؤوّل هو النفي» خاصة با يتعلق بالله سبحانه وتعالى؛ لأنه 
ل يجوز التكلّم على الله بالظن. 


كله اللرقة ل بلق أن يسيردكيها كا اناد فالرفة الات وساف النانين فت 


1 
التفويض؛ لأن التفويض: إن| هو ترك العلم بالمعاني ما وراءً الظاهر المقطوع به إلى الله 
تعالى؛ لأن مرتبةً النفي تحتاج إلى علماء راسخين؛ لأن النفي لا بد له من التأدّد. 

وبعض علماء أهل السنة» قالوا: يجب القطع بنفي معنى اليد الجارحة» ولكن نحن 
نثبت يداً هي صفةٌ لله تعالى ليست بجارحة» ولا عضوء وهي قائمةٌ بالله تعالى كقيام 
القدرة بالل تعالى» وهؤلاء وإن لم يقعوا في التجسيم والتشبيه. إلا أخهم أثبتوالله تعالل صفةً 
بلا دليل قطعيء بل اعتماداً على ما ظهر لهم من النصوصء وهذا الأسلوبفي نظرنا- 
ليس بأسلوب سديدء مع أن بعض العلماء قالوا به» ولكنه أيضاً لا يؤدي إلى تجسيم ولا 
تشبيه والقطعٌ به يحتاح إلى أدلة قطعيةً» لا تدلنا عليها هذه الآيات. 

فإذا قال إنسان: لله يد ينبغي أن لا يسكت عند هذا الحدٌ ولكن يجب أن يقول: لله 
يدهي صفةٌ له لا جارحة. 

والمجسّمة الذين يقولون لله يد لا ينفون كوتها جارحة: ولا ينفون كونها عضواً 
وركناً من الله تعالى» ولكنهم فضلاً عن ذلك يصرحون بمعاني واصفين اليد با لايّفَهَم 
منه إلا العضوٌ والركن» وإن لم يتلفظ جمهورّهم بهذه الألفاظ إلا أن بعضهم يصرّح 
بها ولا يلوّح» وكم رأينا من أناس يصرّحون هذه المعاني الباطلة والآلفاظ المنبوذة» ولا 
يخشى الله تعالل وهو يظن نفسه بهذا الفعل جريئاً في قول الحقّ! 

وأما ما فعله ابن تيمية وتبعه عليه ابن عثيمين وغيره من أتباعهم عندما قَسَّموا 
صفات الله تعالى إلى قسمين: الأول سمّوه: صفات معانٍ كالقدرة والعلم, والثانٍ سمّوه: 
صفات أعيان كاليد والعين والوجه وغيرها. 

وهذاتصريحٌ بإثبات الجوارح والأركان والأعضاءء فهذاعدولٌ منهم عن طريقّي 
التفويض والتأويل الصحيحء وسقوطٌ منهم في أوحال التجسيم والتشبيه. 


م 

فابن عثيمين يقول: لله عينان» ويستدل بالحديث: «إن الدجال أعور وربكم ليس 
بأعورة؛ فقال: لله عينان اثثان» ولكن ليست إحداهما عوراء. 

هذا الاستدلال ضعيف ظاهر الضعفء فإن الحديث إنما أراد نفيّ النققص 
عن الله تعالى» وهو العَوّرٌء وهو ينبّه المجسمة الذين قد تختلط عليهم الأمور عندما يرون 
الدّجال» ويحسبون أنه رمّمء فيقول لهم: إن الله تعالى ليس بأعور وهذا الدجال أعور. 

ولبس ق الخديث نض بآن لل تعاق عينين: إلا أن يظو هؤلاء الجهلة أن الفرق 
الوحيد الذي يميز بين الله تعالى وبين الدجال هو أن عينَ هذا عوراءً! فإن ظنوا ذلك فقد 
بالغوا في الكفر والضلالء وإلا فليقولوا: إن المراد من الحديث هو تنزية الله تعالل عن 
النتقص كا قلناء ولا دلالة فيه على إثبات الجوارح والأعضاء له عزَّ اسمه. 

ولبت شعريئ: فإن هذا اديت يشير إل أن أكثر الثاس قربا إلى باع الدجنان 
والاغترار به في آخر الزمانء إنه| هم المجسّمة؛ لآم الوحيدون الذين يعتقدون أن الله 
تعالى جسم» وعلى شكل إنسان, ولذا يحتاجون إلى علامة فارقةٍ للتمييز بينه وبين الله 
تعالى» وأماغيرُهم فلا يتوقف في نفي كون الدجال إِهاً؛ لمجرد التفاته أنه جسم وله شكل 
وصورة. 

قال العلماء: إن ما يظهر على يدي الدجال من أمور خارقة للعادة» لا يجوز أن يفهم 
منها الإنسان صدقٌ دعواه؛ لأنه لا يدعي النبوة مثلا» حتى يكفي خرقٌ العادة على الدلالة 
على صدقه. بل يدّعي الألوهية» وهذه لا يدل عليها خرق العادة» مع مخالفة المدّعي 
للأحكام العقلية لا العادية فقط» وذلك لأنه يدعي أنه إله» وهو جسحٌ» والعقلّ ينفي 
ويقطع باستحالة كون الله تعالل جساً فمهما أتى من خرق للعادات بعد ذلكء فلا يمكن 
أن تدلّ هذه على صدق دعواه المخالفة للقوانين العقلية» ولذلك فإن من كانت عقيدته 


صحيحة. لا يحتاج إلى أكثر من هذا الكلام للخروج من فتنة الدجال بتوفيق الله تعالى. 


0 


مبحث فى نسبة اليدين لله تعالى 


وسنورد هاهنا مثال على طريقة العلماء من أهل السنة الذين فوّضوا والذين أَوٌّلواء 
وطريقة الذين شبّهوا وأخذوا اللفظ على ظاهره. 

سنرى في هذا المبحث أن أهل السنة ‏ الذين يفوّضون منهم والذين يؤولون- 
ذهبوا إلى تنزيه الله تعالى عن مشابهة الحوادثء وقطعوا بنفي التشبيه عن الله تعالى» 
ولذلك فإنهم حملوا هذا اللفظ على غير ما يعتاد الإنسانُ استظهاره منه» ثم بقي بعد ذلك 
تعيينُ معنىّ لائق بالله تعالى» فبعضهم سكتواعن ذلك. وبعضهم اجتهدٌ وعيّن ما ظهر له 
- بحسب قواعد اللغة_أنه قد يكون مراداً دفعاً للتشبيه والتجسيم عن الأوهام. 

ولذلك فإن بعض أهل السنة الذين فوضوا: أجرّوًا الآيات على ما وردّت عليه؛ 
ولكن بدون تعيين معنىّ محدّد لكلمة «اليدين» سوى ما يفهم من السياق من معنى 
الاعتناء والعناية والتمام» وبعضهم قالوا: إن لله تعالى صفة اليدين وهما غيرُ جارحتين» 
وهذا نوعٌ من التأويل» ىا ترى» ولكن بعضّ العلاء يعتبرونه تفويضاً أيضاً؛ لأن فيه 
جرياً على الظاهر من لفظ القرآنء والحديث النبوي الشريف. 

ولكدا نرق أن هنذا القول ليس بالغرورة فقولا با بظيرمن القران وديف 
فإنهما إنها أسندا اليدين لله تعالى» ولكن لم يرد في واحدٍ منهما: إن اليدين صفةٌ معنى» مع 
الاتفاق على أنه لو ثبتَتاء فيجب أن تكونا صفات معانٍ لا جوارح أو أعيانٍ ى) يقول 
الستتة الس 


١ه"‏ 
وأما الفريق الآخر من أهل السنة (السنة الذين أولوا) فإنهم بعد أن رفضوا إجراء 
اللفظ على ما يتعارف عليه الناس من إثبات يدّين واحدةٍ منهما في جهة اليمين من الله 
تعالى» والأخرى تقابلها وفي جهة اليسار من الله تعالى» وذلك لأن الله تعالى وصفاته لا 
يصحٌ أن يكون له أبعادٌ وجهات ولا تحيّرٌ في مكان وجهة_فهذا كله تشبيةٌ وتجسيمٌ بلا 
ريب_اجتهدوا في محاولة تعيين معنىّ ملائم لهذا اللفظ المدسوب إلى الله تعالى» فبعضهم 
اعلواعل العم والقدرة أو الإزادة والقدوت أوغل معان التو طليرت لبشه 
وكل ذلك في سبيل الابتعاد بذهن الإنسان عن تشبيه الله تعالى ونسبة الجوارح إليه؛ جل 
وعزٌ وتعالى عن مشابهة المخلوقات. 
أما الذين لم يدفعوا التشبية والتجسيم؛ فلم يصرفهم صارفٌ عن حمل اللفظ 
عل ظافره الععا د عتدعي فحمالوا البديو هل يتين العين: كل واتحدة سني يقابل 
الكعرى: و اقواحنه سي فو السية:والقائية بسار ا شالق وآن كلام لبسيت 
في نفس موضع الأخرى» وبعضهم_كم مرٌّ-سمى هذه مثل الصفات بالصفات الذاتية 
الخبرية» وقد عرّفناك أنهم أرادوا بذلك الصفات الأعيان» أي: الصفات التي هي أعيان» 
لأعان: 


فهاتان طريقتان لأهل السنة في مقابل طريقة اتبعها المجسمة والمشبهة» وبالمقارنة 
بين الطريقتين يتبين لذي اللبّ والفهم سدادٌ طريقة أهل الحقٌ في المسلك الذي سلكوه. 


نان 


مبحث فى نسبة اليدين لله تعالى وأقوال العلماء 
حديث مسلم في ذكر اليدين: 


روى مسلم في «صحيحه» قال: حدثنا أبو بكر بن أبي شيبة وزهير بن حرب وابن 
نمير قالوا: حدثنا سفيان بن عيينة: عن عمرو (يعني ابن دينار): عن عمرو بن أوس: عن 
عبد الله بن عمرو. قال ابن نمير: وأبو بكر يبلغ به النبي كَلِدِه وفي حديث زهير قال: قال 
رسول الله كَكِةِ: (إن المقسطين عند الله على منابر من نور عن يمين ال رحمن عز وجل وكلتا 
يديه يمين الذين يعدلون في حكمهم وأهليهم وماولوا»0". 

ووواة الإمام السيائي ل لاسي لكر )من طازيو لايق محيدة عن مينياة: 
وطريق محمد بن آدم بن سليوان: عن ابن المبارك: عن سفيان”"©. 

وأخرجه ابن حبان في (اصحيحه ثم قال معلقاً عليه: «قال أبو حاتم رضي الله 
عنه: هذا الخبر من ألفاظ التعارف أطلق لفظه على حسب ما يتعارفه الناس فيم| بينهم» 
لاعلى الحقيقة؛ لعدم وقوفهم على المراد منه إلا ببذا الخطاب المذكورء والمقسط: العدل» 
والقاسط: العادل عن الطريق)7". 

وقدروى هذا الحديث غيرهم كالإمام أحمد في (مسنده» والإمام البيهقي في اسئنه 
الكبرى» و«الصغرى»”*)» وغيرهم. 


)١(‏ كتاب الإمارة» باب فضيلة الإمام العادل» وعقوبة الجائر» والحث على الرفق بالرعية» والنهي عن 
إدخال المشقة عليهم (16). 

(؟) كتاب القضاءء باب فضل الحاكم العادل في حكمة (08/5). 

() كتاب السير باب في الخلافة والإمارة (585 5). 

(:) أخرجه أحمد في لمسنده) .)717:1١1(:)5591(‏ 5 


ووم 
أقوال علماء أهل السنة فى هذا اللفظ: 
أولا: طريقة التأويل والتفويض: 

لاو الح ل ري 01 لا ار 
0 حذكم كَل حتى تكون مث البل» ا 0 
العاف جارية بآن تضان البمية ع مس الأشياء الدنية» وليس فيا يضاف إليه تعالى من 
صفة اليد شمال؛ لأنها محل النقص والضعف» وقد روي «كلتا يديه يمين»» وليست 
نمع التاريخة؛ إتمااهى ضف جاء ا لت قرف «نظاقهانولة تكقياء وتدين حيث 
انتهى التوقيف)17). 

وقال: «قوله «بيمينه» قال الخطابي: جرى ذكر اليمين ليدل به على حسن القبول؛ 
لأن ني عرف الناس أن أبيانهم مُرصَدةٌ لما عز من الأمور؛ وقيل: المراد سرعة القّبول. 
وقال الطيبي: ولا قيد الكسب بالطيبء أتبعه اليمينّ لمناسبة بينهما في الشرف» ومن ثمة 
كانف يذه البح للظهون: 

وفي رواية سهيل إلا أخذها بيمينه)» وفي رواية مسلم بن أبي مريم الآتي ذكرها: 
«فيقبضها». وفي حديث عائشة عند البزار: «فيتلقاها الرحمن بيده»» ويقال: ل)ا كانت 
الشمال عادةً تنتقص عن اليمين بطشاً وقوة» عرّفنا الشارع بقوله: «وكلتا يديه يمين». 
فانتفى النقص تعالى عنه. والجارحة على الربٌ محال)7'. 


اكد 


- وأخرجه البيهقى في«سننه الكبرى» كتاب آداب القاضى» باب فضل من ابتلى بشىء من الأعمال 
فقام فيه بالقسط وقضى بالق (/0191 ؟). ْ ْ 
وأخرجه أيضاً في «سننه الصغرى»»؛ باب آداب القاضى وفضله (50 ١‏ 5). 

(1) «عمدة القاري)» (118:56). ْ 

© الضضرالسابق 0 


م 

قال ابن عطية: «وقوله تعالى: #وَالْارَضٌ بسكا قَِصَحُه يوْم الِْيلَمَةَ * 
[الزمر: /71] معناه: في قبضته. اج جور 
#والسَّمنوت مَطْويتت 4 باليمين الأخرى؛ لآنه كلتا يديه يمين» ورواه عن النبي ككلِةٍ. 
وقال ابو عباس: الأرقن جيعا قنشعه والساواتك وكل ذلك بيميتة وقر | فسن بق 
عمر: «مطويات» بكسر التاء المنونة» والناس على رفعها. 

وعلى كل وجه. ف«اليمين» هنا و«القبضة» وكل ما ورد: عبارة عن القدرة والقوة» 
وما اختلج في الصدور من غير ذلك باطلٌ» وما ذهب إليه القاضي من أنبا صفاتٌ 
زائدة على صفات الذات قولٌ ضعيف» وبحسب ما يختلج في النفوس التي لم يحضنها 
العلم)0©. 

وقال الآلوسي في أثناء تفسيره قوله تعالى: را لا اك 
وأا دَالُوَا َل يداد متسوطتان ينف كك 44152 : «وقد صح عن النبي كَلِِ أنه أثبت لله 
عز وجل يدين» وقال: «وكلتا يديه يمين» ولم يَروَ عن أحد من أصحابه كَل أنه أوّل 
ذلك بالنعمة» أو بالقدرة» بل أبقوها ى) وردت وسكتواء ولئن كان الكلام من فضة» 
فالسكوت من ذهب لا سيا في مثل هذه المواطن)”"". 

وقال الإمام البغوي في تفسير الآية نفسها: «وقال النبي كَكَِِ: «كلتا يديه يمين» 
والله أعلم بصفاته؛ فعلى العباد فيها الإيمان والتسليم. 

وقال أئمة السلف من أهل السنة في هذه الصفات: أمرّوها كما جاءت بلا 
لف2702 


.)05١ :5( «تفسير ابن عطية)‎ )١( 
.)7 817 :7( (؟) «تفسير الآلوسى)‎ 
.)11/:5( «تفسير البغوي)‎ )9( 


مه" 


قال الخازن في تفسير قوله تعالى #وَإِنْ حَكَمْتَ فَأَحَكُم يَنَبرُم يالْقِسَط إنَ لله 
يُ ألْمَمَسِطِينَ # [المائدة: 47]: «عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: قال رسول الله 
2 إن المقسطين عند الله على منابر من نور عن يمين ال رحمن» وكلتا يديه يمين» الذين 
يعدلون في حكمهم وأهليهم وماولوا». 

هذا من أحاديث الصفات». فمن العلماء من قال فيه وفي أمثاله: اتؤمن عباولا 
نتكلم في تأويلهاء ولا نعرف معناهاء لكن نعتقد أن ظاهرّها غير مراد» وأن هما معنى يليق 
بالله». هذا مذهب جماهير السلف وطوائف من المتكلمين. 

ومنهم من قال: إنها تُْوّل بتأويلٍ يليق بهاء وهذا قول أكثر المتكلمين. 

فعلى هذا قال القاضي عياض: المراد بكونه عن اليمين: الحالة الحسنة والمنزلة 
الرفيعة» والعرب تنسب الفعلّ المحمود والإحسان إلى اليمين» وضدَّه إلى اليسار قالوا: 
واليمين مأخوذة من اليمن. 

وقوله: "وكلتا يديه يمين» مبنيٌ على أنه ليس المراد باليمين الجارحة_تعالى الله عن 
ذلك ؛ فإنها مستحيلة في حقه تعالى» وقوله: «وما ولوا» بفتح الواووضم اللام المخففة؛ 
هكذا ذكره الشيخ محيي الدين في «شرح مسلم) قال: ومعناه: وما كانت له عليه ولاية 
وهذا الفضل لمن عدَّلٌ فيه تقلّده من الأحكام, والله أعلم)"©. 

وقال اللخازة ف لفسي رقو له تغاق: «اوكاك اليترزية التو ستولا شك ديت #ددوقوله 
تعالى: #أبِلَ يَدَاه مََسُوطْءَانِ # يعني: أنه تعالى جواد كريم ينفق كيف يشاء. وهذا جواب 
لليهود ورد عليهم ما افترّوه واختلقوه على الله تعالى عن قولحم علواً كبيرًء وإنما أجيبوا 
بهذا الجواب على قدر كلامهم. 


ىه 2 مح 
بحت ١‏ 


)١‏ «تفسير الخازن»» لباب التأويل في معاني التنزيل» :١(‏ 7 5)» دار الفكر. 


كيان 

وأما الكلام في اليد فقد اختلف العلماء في معناها على قولين: 

أحدهما: وهو مذهبٌ جمهور السلف وعلماء أهل السنة وبعض المتكلمين: 
أن ايد الله صفة من صفات ذاته كالسمع والبصر والوجه؛ فيجبٌ علينا الإيمانٌ بها 
والتسليم؛ وتُمرّها ىم| جاءت في الكتاب والسنة بلا كيف ولا تشبيه ولا تعطيل» قال الله 
تعالى: ##لِما حَلَفَّتُِيَدَقٌ # [ص: 75]» وقال النبي يِه «عن يمين الرحمن» وكلتا يديه 
يمين». 

والقول الثاني: قول جمهور المتكلمين وأهل التأويل؛ فإنهم قالوا: «اليد) تذكر في 
اللغة على وجوه: أحدها: الجارحة وهي معلومة. وثانيها: النعمة؛ يقال: لفلان عندي 
يد أشكره عليها. 

وثالثها: القدرة؛ قال الله تعالى: #أوْلي الْديرِى وَالْأَصرِ #[ص: ه:] فسّروه بذوي 
القوى والعقول لايد لَك مبذا الأمروالمعنى سلب كال القدرة. 

ورابعها: الملك؛ يقال: هذه الضيعة في يد فلان» أي: في ملكه ومنه قوله تعالى: 
«لَِىبِيَدو- عَقدَة اليَكاح [البقرة: /70] أي: يملك ذلك. 

أما الجارحة فمنتفية في صفة الله عز وجل؛ لأن العقل دل على أنه يمتنع أن تكون 
«(يد الله عبارة عن جسم مخصوص وعضو مركب من الأجزاء والأبعاض تعالى الله عن 
الجمسمية والكيفية والتشبيه علواً كبيراً» فامتنع بذلك أن تكون يد الله بمعنى الجارحة» 
وأما سائر المعاني التي فسّرت اليد بها فحاصلة؛ لأن أكثر العلماء من المتكلمين زعموا أن 
اليد_ني حق الله عبارة عن القدرة» وعن الملك؛» وعن النعمة»)2"0. 


)١‏ «تفسير المخازن»» لباب التأويل في معاني التنزيل» 251/١ :١1(‏ دار الفكر. 


/وم 
«قوله يكِ: ١ن‏ التمسطينَ عند الله على منابرٌ من نور عن يمين الرحمن؛ وكلتا يديه 
يعي الذين يعولون في شكمهم وأعلبيج وما وَلوا»: 
أمّا قوله يِه «عن يمين الرحمن» فهو من أحاديث الصّفاتء وقد سبق في أول 
هذا الشرح بيان اختلاف العلماء فيهاء وأنَّ منهم من قال: نؤمن بها ولا نتكلّم في تأويله 
وللارق معداة لك يتفد أن ظاهرها غير كراضرو أن ها معدة يلبق باشصفان وهذا 
مذهب جاهير الْسَلّف وطوائف من المتكلّمين. 


والثاني: أنها تُؤوَّل على ما يليق يهاء وهذا قول أكثر المتكلّمِينَه وعلى هذا قال 
القاضي عياض رضي الله عنه: المراد بكونهم عن اليمين: ال حالة الحسنة والمنزلة الرّفيعة 
قال: قال ابن عرَفة: يقال: أتاه عن يمينه: إذا جاءه من الجهة المحمودة» والعرب تنسب 
الفعل المحمود والإحسان إلى اليمين» وضذه إلى اليسار. قالوا: واليمين مأخوذ من 
اليّمْن. وأمّا قوله مَكَِِ: «وكلتا يديه يمين» فتنبيهٌ على أنه ليس المراد باليمينِ جارحة -تعالى 
الله عن ذلك _فإنها مستحيلةٌ في حقّه سبحانه وتعالى» وأمّا قوله ككلِكه: «الذيخ يعدلرة ق 
حُكمهم وأهليهم وما وَلُواة فمعناه: أنّ هذا الفضل إنما هو لمن عَدَلَ فيا تقلَدَهُ من 
خلافة أو إمارة أو قضاء أو جسبة أو نظر على يتيم أو صدقة أو وقف. وفيا يلرّمه من 
حقوق أهله وعياله» ونحو ذلك. والله أعلم)7"©. 


وقال الإمام أبو الوليد الباجي في «شرح الموطأً»: 


«[هة"١]‏ لل ل 


الآية و 5 رك من بق ادم مِنضأ مورهر ذرِيكهُم . 000 الآية [الأعراف: 0 


اك ارس رو ارف” 
(0) (790١8:5(.)1/ا5).‏ - 


حكن 


5-5 5 8 55 و 01 1 5 

ثم قال: «(فصل) وقول النبي يَكِِ: «إن الله تعالى خلق آدمّ ثم مسح ظهرَه بيمينه): 
يقتضي أن الباريّ تعالى موصوف بأن له يميناء قال الله تبارك وتعالى: #وَأَلسَموتٌ 
لح مه وم ا ع 0 . 3 . ع د 
مطويكت سينو # [الزمر: /ا" ] وروىكق ابو الزناد: عن الأعرج: عن أبي هريرة: أن 


رسول الله يكِلةٍ قال: «يدٌ الله ملاأى لا تَِيضُها نفْقَة). 

ورواه مَعمَرٌ: عن هشام: عن أبي هريرة: عن النبي كَل أنه قال: «يمين الله ملأى 
لايَغيضُها شيءٌ» سَحَاءُ اليل والنهان أرأيثُم ما أنفقٌ منذٌ خلقٌ السماواتٍ والأرض» 

3 1 4 شٍ 

فإنة ل نص يما في يدوه وعرشةُ على الماءه وبيده الأخرى القَبْض" أو الفيض - "يرفع 
ويبخفض». 

وروى مالكٌ: عن صعصعة: عن أببه: عن أي سغيدن اقُذري أنْ النبى وله قال في 

5 ع باطا< دا مهو ءة سرفا 30" م« عد 

الذي يقرأ #قل هو اله أحد # [الإخلاص: :]١‏ «والذي نفسى بيده؛ إنها لَتَعدِلٌ ثلث 
القرآنِ»» وقال الله عَرَّ وَجَل: بل يداه منسوطتانِ ينف قكبقَ 215 4. 


وقال الإمام الباجي في هذا الموضع» معلقاًعلى سؤال مسلم بن يسار عمرٌ بن الخطاب رضي الله عنه 
عن هذه الآية: «إنه دليلٌ على أن الصحابة كانت تتكلّمُْ في هذه المعاني من الاعتقادات» وتبِحَتُ 
عن حقائقها وتعتني بذلك حتى تُظهرّه وتسأل عنه الأئمّةَ والخلفاءً لتقف على الصواب منه» 
وتنقلٌ عن النبي يك من ذلك ما حفظته عنه وأنَّ قولّ من قال من علماءٍ التابعينَ: كانوا يكرهون 
الكلامَ فيها ليس تحته عملٌء إنما ينص رف إلى أحد أمرّين: 
إما أن يتوجّه المنعُ في ذلك إلى مَن ليس من أهل العلم ممن يخافُ أن تل قدَمُه ويتعلّق قلبّهبشبهةٍ 
لايَقدرٌ على التخلّص منها. 
قال مالكٌ رحمه الله: كان يقالٌ: لا مُكٌن زائعٌ القلب من أَذنِك؛ فإنّك لاتدري مايُقلقُك من ذلك» 
ولقد سمع رجلٌ من الأنصارٍ من أهل المدينة شيئاً من بعض أهل القدَرٍ فعلق قلبَهُ فكان يأتي 
إتعواته الذي بس يستصحبهم فإذانَهَرَهُ قال: فكيف بم علق قلبي؟ لو علمتٌ أنَّالله رضي أن ألقيّ 
نفسى من فوق هذه المنارة فعلتٌ. 
والوجةٌ الثاني: أن يتوجّه المنع في ذلك أن يتكلّم في ذلك بمذاهب أهل البدّع وتخالفي السُنه. 


كن 

وروي عن النبي يل أنه قال: «أوَّل شيء خخلقَة الله عَزَّ وَجَلٌ القلم» خلقَةُ فأخدّهُ 

ببمينه» وكلت يديه يمينٌ»؛ وأجمع أهل السنقعك أن يديه صفة وليست بجوارح كجوارح 
المخلوقين؛ لأنه سبحانه الى كيو مَى َوهو الصويع صر 4 

ع :0 4 بك لان 

وروى عبد الله بنُ مسعودٍ رضي الله عنه: جاء جبريل إلى رسول الله وَل فقال: 

يا محم إنَ الله يَضَعْ السماوات على أصبع» والأرضينَ على أصبعء والجبالٌ على أصبع 

اتام امسا او ل أنا 

نكا عقي لايش جيكاقهئه كم الكتوث 2 لوكت 8 


ا ل 0 «إن 
يمينَ الله مَلْذَى لا تَعيضُها نفقَة» سَحَاءٌ اللّيل والتّهارء أرأيتم ما أنفق منذُ خلق السماواتٍ 
والأرضّ؟ فإنهُ لم يَخِض ما في يمينه بعلن اليه ركان عر دا غيل اتلد زيكم الالخرى القيتن 
يرفعٌ ويخفض» ذكر الإمام العراقي فوائدَ» نورد منها الفائدة الثالثة» قال: 

«الثالثةٌ: قال القاضي عياضٌ: قال الإمامٌ المازري: هذا مما يُعَأْوَلُ؛ لأنّ اليمِينَ 
إذا كانت بمعنى المناسبة لِلشّمالِء لا يُوصَّف بها البارئٌ عز وجل؛ لأا تتضمّنٌ إثبات 
ا ل ل 
وسول الله كلقي يتيموت وآراة اوبات ابل تفال لاي يتفض الإنفاق» ولا يُميِك 
خشيةً الإملاقي» جل الله تبارك وتعا ى عن ذلكء وعبّر بَكةِ عن توالي النّحَم يصحٌ ال 
باذك م اندر ذلك ومع راد قال كير «وكلتا يديه يمينٌ»؛ فأشار عليه الصلاةٌ 
والسلام إل أخبيا: ليسكا بجارستين؛ إذ اليذان الخان جتان يمن وشهال: 


2 مه مو 


.)717865(:0)11796( أبو الوليد الباجي «شرح الموطاً»‎ )١( 


ا 

قال: ويحتمل أن يريد بذلك: أن قدرة الله سبحانه وتعالى على الأشياءِ على وجه 
واحدٍ لا يختلف ضعفاً وقوَّة وأنَ المقصورات تقعٌ بها على جهة واحدةٍ لا تختلف قَوَّةً 
وضعفاً | يختلف فعدّنا باليمين والشهمال؛ تعالى الله عن صِفْاتٍِ المخلوقينَ ومُشابية 
التحدنان :ه01 

وقال صاحبٌُ«النهاية»: «اليمين_هامُّنا-: كنايةٌ عن محل عطائه. ووصّفّها بالإمتلاء 
لكثرة منافعهاء فجعَلّها كالعينٍ الشرّةٍ التي لا يَعْيضُها الاستقاءٌ ولا يُنقِصّها الإمتياح, 
وخصٌ اليمينَ؛ لأنها في الأكثر مَظِنَةُ العطاء على طريق المجاز والإنساع». اه. 

وقال ابن الأثير في «النهاية في غريب الحديث)» مادة (يمن): «ومنه الحديث 
الآخر «وكلتا يديه يمين» أي: أن يديه تبارك وتعالى بصفة الكمال لا نقصّ في واحدة 
مسرن 31 الشر لل فشك ضن البخيرة» وكل با بجاء فق القر آله و اديت مخ إضافة الب 
والأيدي واليمينٍ وغير ذلك من أسماء الجوارح إلى الله تعالى؛ فإنم| هو على سبيل المجاز 
والاستعارة. والله منرّهٌ عن التشبيه والتجسيم)"©. 

وقال الملا علي القاري في شرح المشكاة»: «وقد قال الطيبي قوله: «وكلتا يدي ربي 
يمين) كالتتميم؛ صونالما يتوهم من إثبات الجارحة من الكلام السابق. 

قلت: هذا غير ظاهر بل إنه تذييل وتكميل احتراساً لِم| يتوهم من قول آدم: 
اخترث يمين ريء أن له سبحانه يساراً وشالآء فتكون أحدهما أقوى من الأخرى, أو 
أبرك وأيمن وألحرق, 


ثم قال: وللشيخ أبي بكر محمد بن الحسن بن فورك كلام متين فيه قال: واليدان 


الك النووي» اشرح صحيح مسلم) (1: 000 
() «النهاية في غريب الحديث) مادة (يمن). 


م 
إن حملتا على معنى القدرة والملك صمَّ وإن خملتا على معنى النعمة والأثر الحسنء صحَّ؛ 
لآن ذلك بما حدث في ملكه بتقديره وعن ظهور نعمته على بعضهم 

قلت: لا ارتياب في صحة هذا الكلام في نفسه. وأما إرادة هذا المعنى من هذا 
المبنى في هذا المقام» فيحتاج إلى بسط في الكلام ليظهر المقصود ويتضح المرام. 

ثم قال ابن فورك: قد ذكر بعضٌ مشايخنا أن الله عز وجل هو الموصوف بيد الصفة 
لا بيد الجارحة» وإنما تكون يد الجارحة يميناً ويساراً؛ لأنه| يكونان لمتبعض ومتحيّز 
ذي أعضاءء ولم لم يكن ما وُصف الربٌ به يد جارحة: بيّن_ با قال_أن ليست هي يد 


جارحة. 


وقيل: المراد: أن الله عز وجل لها وصف باليدين» ويد الجارحة تكون إحداهما 
يميناً والأخرى يساراء واليسرى ناقصة في القوة والبطشء عرفنا عليه السلام كمال 
صفة الله عز وجلء وأنه لا نقص فيها. 

ويحتمل أن آدم عليه السلام لما قيل له: «اخّز أيّنهما شتت. فقال: اخترت يمينّ 
ربي وكلتا يدي ربي يمين»» أراد به: جح ال 0 
بالملك» فذكر الفضل والنعمة؛ لآن جميعَ ما يبديه عز وجل من مد قم ا وطر وقهدا. 
فمن منفوع ينفعه» ومن مدفوع عنه يحرّسّه فقصّدَ قد الشكر والتعظيم للمنة. 

وقبل: أراد به وصفف الله تعالى بغاية الجود والكرم والإحسان والتفضلء وذلك 
أذ الغري تقول أ هر كثلك: الكانااينيميكادوزةالقض دا لمجا وح تله 
قيل: (جعل سهمه في الشمال», وإذا لم يكن عنده اجتلاب منفعة ولا دفع مضرة قيل: 
اليس فلان باليمين ولا بالشال». 


وقال ابن فورك أيضاً في حديث آخرٌ نحوه: إِنّ ذلك كان من ملَّتٌ أَمَرَهُ الله عز وجل 


ينض 
بجمع أجزاء الطين من جملة الأرض أُمَرّه بخلطها بيديه» فخرج كل طيب بيمينه» وكل 
مي يف لد كرون البمين لقال الماك فاشااف إل امال من سيت كان عن 
أمره» وجعل كون بعضهم في يمين الملك علامة لأهل الخير منهم. وكون بعضهم في 
شماله علامة لأهل الشرٌ منهم» فلذلك ينادّون يوم القيامة بأصحاب اليمين وأصحاب 
الشمال. 

قال الطيبي: وأقول وبالله التوفيق: وتقريره على طريقة أصحاب البيان: هو أن 
إطلاق اليد على القدرة تارة» وعلى النعمة أخرى؛ من إطلاق السبب على المسبب؛ لأن 
القدرة والنعمة صادرتان عنهاء وهي منشؤهماء وكذا القدرة منشأً الفعل» والفعل إما 
خير أوشرٌء وهداية وإضلالء واليدان_ني الحديث_إذا خملتا على القدرة حملتا على خلق 
الخير والش” ؛ والهداية والإضلال: فاليمين: عبارة عن خخلق الهدى والإيان» وإليه أشار 
بقوله: «فإذا فيهم رجلٌ أضرَّؤٌّهم» على «أفضل التفضيل» الذي يقتضي الشَّركة» والشهال 
على عكسهاء ومعنى «كلتا يديه يمين»: أن كلا من تلق الخير والشرٌ والإيمان والكفر 
من الله عدلٌ وحكمة؛ لأنه عزيز يتصرّف في ملكه كيف يشاء لا مانع له فيه ولا منازع» 
حكيم يعلم بلطف حكمته ما يخفى على الخلق» يضل من يشاء ومهدي من يشاء»ء وهو 
العزيز الحكيم» فمعنى «اليمين»: ى] في قول الشاعر: 

لمارا قد تبج #أناضطا كا بالدية 

أي: بتدبيره الأحسنّ وتحرّيه الأصوب. 

وإذا ملتا على النعمة كان اليمينْ المبسوطة: عبارةً عن منح الألطاف وتيسير 
السُسرى على أهل السعادة من أصحاب اليمين» والشمال المقبوضة على عكسهاء ومعنى 


«كلتا يديه يمين على ما سبق)17). 


.)5 54:17 القاري» «مرقاة المفاتيح)‎ )١( 


دعن 


و ُ ]عه ليث إبىي . 1 
نفي ورود الشمال أو نفي إثباتها على ظاهرها: 

فال السخازة فق تشيير وله تحاق: # ونا دروا انسح دوي و الأنض جيكا 
ام ل ل ل ا لا 
[الزمر: /51]: 

«قال أبو سليمان الخطابي: ليس فيا يضاف إلى الله عز وجل من صفة اليدين شمال؛ 
لآن الغوال مل النقض والضعقف: وقد روي «كلتا يديه يمين») وليس عندنا معنى 
اليذه الخارحةة اداه ديف حامييا الا قت بنعمن اطلاياهل جا عاديف ولا كتياه 
وننتهي إلى حيث انتهى الكتاب والأخبار المأثورة الصحيحة؛ وهذا مذهب أهل السنة 
والجماعة» وقال سفيان بن عيينة: كل ما وصف الله به نفسه في كتابه فتفسيره: تلاوثه 
والسكوث عليه)0؟, 

وقال ابن الجوزي في «الباز الأشهب المنقض على مخالف المذهب): 

«وفي حديث آخر: «المقسطون يوم القيامة على منابر من نور على يمين ال ر حمن». 
وقد صح عن رسول الله عَكِهِ أنه قال: «وكلتا ملاية مف دا 1 وهذا يُوهن ذكر 
الشمال. 

وقال أبو بكر البيهقي: وكأن الذي ذكّر الشهال رواة على العادة في أنْ الشهال يقابل 
الى ا 


)001 تخريج «تفسير الخازن) (5: 05 

(؟) أخرجه البيهقي ني «الأسماء والصفات» من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص رضي الله عنهما» 
باب ما جاء في إثبات الوجه؛ .)7/١1(‏ 

(") باب ما جاء في إثبات الوجهء .)7١5(‏ 


ب 

وقال الحافظ البيهقي في «الأساء والضقات»: «ذكر #الشال) فيه تفرديه عمو 
ابن حمزة عن سالم» وقد روى هذا الحديث نافع وعبيد الله بن مقسم عن ابن عمر؛ م 
يذكرا فيه الشّمال. وروي ذكر الشُيال في حديث آخر في غير هذه القصة؛ إلا أنه ضعيف 
بمرة» تفرّد بأحدهما: جعفر بن الزبير» وبالآخر: يزيد الرقاشي. وهما متروكان» وكيف 
ذلك؟! وصحيحٌ عن النبي كَل أنه سمّى كلتّي يديه يَميناً». اه. 

وقال ابن بطال في شرح ما روته عائشةٌ رضي الله عنها قالت: أن النبي كان يُعجبهُ 
لحر في تنعّله وترجلِه وطُّهوره وفي تاكاه 

"قال المهلب: فيه فضلٌ اليمين على الشمالء ألا ترى قوله يل حاكياً عن ربه: 
«وكلتا يديه يمين»» وقال تعالى: أفَأمَامَنَ أوقَكتَبَهُ يمي * [الحاقة: 19]» وهم أهل 
الجنة» وقال عَكلَِ: الأمضع دلق الس ع 01> ميكل هل فقيل لاني 
واستحب جماعة فقهاء الأمصار أن يبدأ المتوضئ بيمينه قبل يساره, فإن بدأ بيساره قبل 
يمينه فلا إعادةً عليه» وقد روي عن عل وابن مسعود أنه قالا: لا تبالي بأيّ يديك 
أبقدأت 

وبدؤه َك بالميامن في شأنه كله. والله أعلم» هو على وجه التفاؤل من أهل اليمين 
باليمين؛ لأنه يَكِِدِ كان يعجبّه الفأل الحسن. 

وقوله َلَئِهِ: ««وكلتا يديه يمين» أراد نفي النقص عنه عز وجل؛ لأنّ الشمال أنقصض 
من البهين270. 

وقال ابن بطال في شرح باب «الصدقة من كسب طيب»): 


«وقال ابن الأنباري: الزكاة في اللغة ب أصلهاة الزيادة» سميت بذلك؛ لأنها 


() « شرح صحيح البخاري) .)55١:1(‏ 


م 
تزيد في المال الذي يخرج منه. يقال: زكا الشيء زكاة: إذا زادء والزكا بالقصر_معناه: 
زوجان ذكر وأنثى» أو شيئان مصطحبان يجريان مجرى الذكر والأنثى» والمراد بذكر 
اليمين في هذا الحديث: التحفي بالصدقة؛ والرضا عنهاء والحض عليهاء والله تعالى لا 
يُوصف بالجوارح فيكون له يمين وشمال. قال أبو بكر بن فورك: المراد بوصف الله تعالى 
باليمين: أنه لما وُصف باليدين» ويدا الجارحة تكون إحداهما يمينا» والأخرى شمالآ 
واليسرى تنقص أبداً في الغالب عن اليمين في القوة والبطش؛ عرّفنا النبي كك بقوله: 
اوكلنا يديه يمين)» كال صفة اللاتعال أنه لأاتقصن فبياء وأنما وضنن به من البديق 
ليس كما يُوصف به ذو الجارحة التي تنقص مياسرٌه عن ميامنه)""2. 
ثانياً: طريقة التشبيه والتجسيم هي طريقة القائلين بإثبات اليدين» ومنهما الشمال 
(اليسار) على ظاهرهما: 

قال أبو سعيد الدارمي في «رده على بشر المريسي): 

«وأعجب من هذا قول الثلجيّ الجاهل فيه ادعى تأويل حديث رسول الله كلِ: 
"المقسطون يوم القيامة على منابر من نور عن يمن الرحمن وكلتا يديه يَمِين)» فاذعى 
النلجيّ أن النبي يكل تأول «كلتا يديه يُمين»: أنه خرج من تأويل الغلوليين أنها يَمِين 
الأيدي» وخرج من معنى اليدين إلى النعم يعني بالغلوليين: أهل السنة يعني: أنه لا 
يكون لأحدٍيمينان» فلا يوصف أحدٌ بيّمينين» ولكن يَمِينٌ وش|لّ بزعمه. 

قال أبو سعيةة بيلك آنا الغاوضن! إن] ضنى ورسول اله كللاما قد أظلق عل 
التي في مقابلة اليَمِبن الشَّمال ولكن تأويله: «وكلتا يديه يَمِين)؛ أي: مُتَزَّهِ على النتقص 
والضعف؛ كم في أيدينا الشَّمال من النقص وعدم البطشء فقال: «كلتا يدي الرحمن 


)00 شرح صحيح البخاري) (7: 517). 


كم 
يَمين)؛ إجلالاً لله وتعظياً أن يُوصف بالشَّمال» وقد وُصفت يداه بالشَّمال واليسار, 
وكذلك لولم ير إطلاق الشّمال واليسار؛ لما أطلقّ رسول الله يِه ولو ل يجّر أن يُقال: 
كلتا يدي ال رحمن يَمِين؛ لم يقله رسول الله يك وهذا قد جوزه الناس في الخلق؛ فكيف لا 
يجوّز ابن الثلجي في يدي الله أخما جميعاًيمينان» وقد سُمِّي من الناس ذا الشَّمالِين» فجاز 
نفي دعوى ابن الثلجي أيضاًء ويخرج ذو الشّمالين من معنى أصحاب الأيدي)20©. 

وقال أبو يعلى الفرّاء في «إبطال التأويلات» بعد أن ذكر حديث أب الدرداء 
رضي الله عنه: "واعلم أنَّ هذا الخبر يفيد جوارٌ إطلاق القبضة عليه واليّمين واليسار 
وا مسح. وذلك غير ممتنع؛ ليما بيِّنا فيه| قبل_من أنة لا يجيل صفاته؛ فهو بمثابة اليدين 
والوستعوظر يا , 

وقال محمد بن عبد الوهاب في آخر باب من «كتاب التوحيد» في المسألة السادسة: 
«التصريح بتسميتها الشَّهال)؛ يعني: حديث ابن عمر رضي الله عنه عند مسلم. 

قال عبد العزيز بن باز في «تعليقه على كتاب التوحيد): 

«وفي هذا إثبات الصفات» وأنه سبحانه له يمين وشمال» وآن كلتا يديه يمين» كما 
في الحديث الآخر» وسمى إحداهما يميناً والأخرى شمالاً من حيث الاسمء ولكن من 
نحيث المعتى والظرع كلناهنا يدينه وليس في كىء منه| تقض 07 

وقال صديق حسن خان في كتابه «قطف الثار»: «ومن صفاته سبحانه: اليد 
واليّمِينَء والكف. والإصبع. والشّمال...9). 


020 «الرد على بشر المريسي) ص ١900‏ . 

() «إيطال التأويلات») ص ١75‏ . 

«التعليقات البازية على كتاب التوحيد) ص8//,. 
(5) «قطف الثمار)ا ص”. 


وكين 

قال محمد خليل هرّاس في تعليقه على «كتاب التوحيد)» لابن خزيمة: 

ايظهر أنَ المنع من إطلاق اليسار على الله عزّ وجل إنما هو على جهة التأذّب 
فقط؛ فإنْ إثبات اليّمين وإسناد بعض الشؤون إليها؛ ى) في قوله تعالى: #وَأَلسَّموتٌ 
موي َيِه 4 [الزمر: 717]» وكما في قوله عليه السلام: (إِنَّ يمين الله ملأى سحَاءٌ 
اللبلٌ والنهار»؛ يدل على أنّ اليد الأخرى المقابلة لها ليست يميناً(). 

وقال عبد الله الغنيهان في اشرحه لكتاب التوحيد من صحيح البخاري): 

«هذا؛ وقد تنوّؤعت النصوص من كتاب الله تعالى وسنة رسوله كَللِةِ على إثبات 
اليدين لله تعالى» وإثبات الأصابع لهماء وإثبات القبضء وتثنيتهماء وأنْ إحداهما يَمِين 
كما مرء وفي نصوص كثيرة» والأخرى شمال؛ ا في (صحيح مسلم»» وأنه تعالى يبسّط 
يده بالليل ليتوب مُسىء النهار» وبالنهار ليتوب مسوىء الليل» وأنه تعالى يتقبّل الصدقة 
من الكسب الطيب بيّمينه» فيربيها لصاحبهاء وأن المقسطين على منابرٌ من نور عن يّمِين 
الرحية» وكلنا يديه تميق وغير ذلك ماهو ثانة غن الله ورسوله0). 

وبهذا انتهى ما أردنا التمثيل به على القاعدة السابقة؛ أعني: التفويض والتأويل» 
وطريقة التفويض تفضي إلى التنزيه الله تعالى» وأما طريقة التشبيه والتجسيم وهي التي 
يسمونها أحياناً بالإثبات أو الأخذ بالظاهر_فإنها تفضي إلى التشبيه والتجسيم. 
قال الطحاوي: (خلق الخلق بعلمه) 

الباء في قوله: «بعلمه» للإلصاق» والمعية» ومعنى ذلك: أن الله تعالى خلق الخلق» 


)١(‏ «كتاب التوحيد)» لابن خزيمة ص55. 


للحن 
وهوعالِم با خلق؛ وذلك لأنه لا يمكن أن يُوجّد فعلٌ الخلق من واحدٍ بلا كونه عال] 
بمخلوقاته» فكونه خالقاً يستلزم كونه عالماً ضمناً» ولذلك قال الله تعالى في سورة الملك: 
لوَأسِرُ امول أأجَهَرأي هلي هْبداتِ ألصُدُور * ألا بعلم من حَلقَ وه وليف لبر * 
»]١5-[‏ ففي هذه الآية المباركة» ينص الله تعالى على أنه يعلم المخلوقاتء ولا تظدّنٌ أنه 
يُفهم من الآية أنه تعالى لا يعلم إلا ما يخلق» بل إنها تدلّ على أنه بعدما ثبت أن الله تعالى 
هو الخالق» فإنه يجب أن يثبت أيضاً أنه عالم بها خلق. 

ونقول: لوفرضنا أيضاً أن الله تعالى ليس خالقاً لبعض الموجودات. فهو عالمٌ بها 
بلاشكٌ» فالخلق ليس علةً على العلم؛ بل إنه دلِيلٌ عليه ويتضمّنه» فثبوثُ الخلق دليلٌ 
على ثبوت العلم» وليس علةٌ لوجوده. 

وقد يفهم البعضُ من قول الطحاوي: «خلق الخلق بعلمه» أنه تعالى يحْلّق بعله. 
وهذاعش توغ ميق غل أن الباك سيبية بل اللزاف دك تتيناقبة أن على إل قعال 
مصاحبٌ لخلقه. وإنم| يخلق الله تعالى المخلوقاتٍ بقدرته. ومن شرط كون القادر قادراً أن 
يكون عالياً؛ لأن كل قادر مُرِيدٌ وكل مُريد عالمٌ بها يريد. 
قال تعلل في سورة البقرة: «دَال يكام الهم امكو لمآ أنْبآهم نموم َال 
لم أكل لَكُمْ إن أعَلَمْ عيب السَعوَتٍ وَالْارْضٍ وَأَعْلَمْ مَادُونَ وَمَاهُه تَكمُْونَ 4 101]. 

وقال تعالى في سورة البقرة: «كُيّب عَلِتَحكم الْفِكَالُ وهوكره لَك وحم أن ككهُوأ 
.]١1١5[‏ 

هذه الكية تدل خل أن الله تعالى يعلم الشرٌ والخيرَ قبل وقوعه. ويعلم الخير من 
الشرء ومعلومٌ: أن العلم باليء قبل وقوعه يستلزم أن يكون العلمٌ سابقاً على المعلوم؛ 
لاتالياً له؛ ولا مصاحباً له ىا ادّعى بعض الحمقى. 


م 


قال + 0 5 اوم ف سد 26 0 5. دح سا اكد 67 مسر وس 2 
وقال تعالى في سورة النساء: # إِنَمَا ليوب عل أله اذب يَحَمَلونَ السو جهداوشرٌ 
قد 


- 23 0 م 0 0 4 
يسوبو من فَرِبٍ فَأَوْليِكَ يسوب ألَهُعَلِهُمٌ وا نَآسَهْعَلِيمًا خَحكهمًا © [117]. 

قوله تعالى: #وَكَابَآمَهْعَلِيمًا حَحكيًا 4: يدل على أزلية علوه المتعلّق بكلّ 
الأمور الجزئية والكلية» فهو تعالى يعلم التائبّ من غير التائب بعلوه الآزلي. 


وقال تعالى في سورة النساء: وما تمَعلُوا من حير قن ألَّمكَانَ بد عَلِيمًا © 1111]. 


وهذه الآية أيضاً تدل على أسبقيّة علم الله تعالى للمعلوم» وهذا معنى كون علم الله 


تمان أذليا: 

ولاحظ أنه لا يجوز أن يقول قائلٌ: إنه رب| أراد الطحاويٌ بذلك كونَ علم الله 
قديأء ولكن ليس أزلياء أي: أنه أراد جرّد كون علمه تعالى سابقاً للمعلوم» وهذا لا 
يستلزم الأزلية. 

فالجواب: إن الإمام الطحاوي لا يمكن أن يكون قد أراد هذا المعنى؛ لأنه نفى 
سابقاً أن يكون الله تعالى قد اتصف بصفةٍ غير قديمة» أو حادثة» وهذا التفسيرٌ لقوله لا 
يصح إلا على القول بأنه تعالى يجوز اتصافه بالحوادث, وهو منفيٌ عند أهل السنة؛ كما 
صرح به الطحاويء فلزم أن يكون أرادَ أزلية علم الله تعالى. 

وقال تعالى في سورة التوبة: ##لَوَكانَ عَرَضًا فرِيبًا مكناناهدًا اننوك ليا 
أله يحَلَمْ نعم لْككدْبونَ 11 ]. 

هذه الآية دليلٌ على تعلق علم الله الأزليٌ بالجزئيات فضلاً عن الكليات؛ لأنه 
ينص هنا أنه يعلم أن هؤلاء كاذبون» أي: إنهم لن يخرجوا معك! وهذا أمر جزئي. 


6ل 


ع ارم عضيو 


وقال تعلل في سورة هود: لومَامن َلتَوَ في رض لعل َه رذقهَا وي تنقيا 


ل لحو جح ساح سا 


مدعا كفي ححتبٍ مين 4 11]. 


وهذه الآيةدليل صريح على تعلّق علم الله تعالى الأزلي بكل الأمور الكلية والجزئية» 

ل 
3 2 + م 4 

وقال تعالى في سورة إبراهيم: امبر لذي من لِحَكُمْ فَوْوِ وح 
واي كرد ولد لت ونا بوهم لايتلته إلا أ 2 جَاء نهم رسله الي 
يدا ايوق أنهي عتالنا را كرا يما ماكر ١‏ 
مَرِيبٍ © [4]. 

ا اه يي سي المذكورة» 

وتنبه إلى أن قولنا: «بالمستقبلات»» فإنا تكون الحوادث من الأمور المستقبلة 
بالنسبة للمخلوقات» وأما بالنسبة لله فعلمُه بها علم أل حضوريء أي: حاضٌ دفعة 
لاعلى التعاقب كعلم البشر. 


وقال تعالى في سورة الحجر: 3 وما أَهْلَكنَا ِن قَرَيَةٍ إِلَاَوَطَكَابُ مَحَنُوهُ 4 41]. 
وقال تعاللىى في السورة نفسها: 9 وإنة ا م لبعَدَرٍ 


تَعَلُو و 911 
هذا يدل على أن الله تعالى عالمٌ بكلّ ما يخلقه وقبل أن يخلقه. 


وفال تعال فق سموزة طه لأما لت سد رق كب ادل رن الا ندنى * 
]. 


: 3 ا 222 ع جيم ير سل سعد ب مسح عر سل 
وقال سبحانه فى سورة لقمان: ما عِنْدهعِلُم ألسَاعَةِ وينزِلك_الغيت ويحلرٌ 


7 


4 1 و 56 


5 َو و 
فسأي أرْضٍ تموتإِنْ الله لله عليم 


م 


سح ع 2 


قل وكا تكو 21 سكي 058 تدرف 
حَبِيِرٌ *[4"]. 

وهذه الآية المشهورة تدل دلالة قاطعة على أن الله تعالى يعلم البااا تمر 
الأمور عاكن] تقصيلا عفر ولذ عدلء وآن إنحاطة غلم كمال بالنفصياؤت خخاصية 
من خواصه. 

وقال تعالى في سورة فاطر: "9 وله حَلقَ فَمِنثابٍ مون للفو كد 33 أرقا 
وما َيِل من أَنقَ لاضع ليلد ماسر وت لاقت بق لظو اكب 
ذلِكَعلا سيك 1114]. 


وفي هذا دلالةٌ على أن كل ما يتعلّق بآجال الناس مكتوبٌ في كتاب من قبل 


وجودهم: 
لاحظوا أنْ أكثرٌ كلام الإمام الطحاوي الماضي إلى هذا الموضع عبارةٌ عن تنزيه لله 
يدانه وتعال. 


ثم نراه بعد ذلك قال: «خلق الخلق بعلمه»: الخلق لحم بداية» وقد نص على هذا في 
أكثر من محل والباء هنا تعني الملابسة والاستصحابء أي: خلق الخلق وهو عالم بهم 
خلافاً لمن يقول من الفلاسفة: إن الله خلق المخلوقاتٍ بالفيض دون أن يعلم تفاصيلٌ ما 
خلق ومافاض وصلدر عنه. 

«الخلق» هنا مصدرٌء والمراد به: الحاصل بالمصدرء أي: المعنى الاسميٌ» وهو 
الخلوق: 

وبعض الناس يقولون: إن الله لا يعلمٌ منذ الأزل ما سيحصلء بل علمٌ الله 
مُستأئف. أي: يحلّث بعد وجود المخلوقات» وهؤلاء هم الذين يقولون: لا قَدَنَ والأمر 
55 


ا 

وأهل السنة قاطبة يقولون: يوجد قدرء أي: علمٌ الله الأزلي المتعلّق بكل 
المعلومات. 

وهذا المعنى الذي وضّحناه هو الأصل الذي يريد الطحاويٌ أن يبني عليه ما 
سيأتيٍ من كلام عن القدر والقضاء والأفعال الإلهية؛ فإنه رحمه الله تعالى ‏ بعد أن انتهى 
من الكلام على صفات الله تعالى الذاتية وما يتعلق بهاء شرع في توضيح بعض القواعد 
المتعلّقة بأفعاله وما يتعلّق بهاء ولا شك أن القدرٌ مما له تعالى من بعض الجوانب بأفعاله 

ولذلك صرّح هنا: أن كل ما خلقه الله تعلل - وهو جميع المخلوقات» وجميع 
الموجودات الحادثةفإن| خلّقه وهو عالمٌ به وهذا هو أصل القدرء ولذلك قال: 
قال الطحاوى: (وقدّر هم أقدارا) 

بناءَ على علمه! وهذه الصفة يُبنى عليها كثيرٌ من العقائد. 

بناءً على علم الله فإنه قثر لليفاق اقداراء والأقدار: جمع «قَذْر), والقَدر: هو حد 
الثيء» أي: وضع لكل شيءٍ صفتّه الملائمة له؛ بناءً على علمه الأزلي. 

حين نقول: إن الله خلق الإنسان وخلق هذا الإيهانَ في الإنسان هذا الخلقٌ يكون 
بناءً على تعلّق علم الله الأزلي بأنه سوف يختارٌ أن يكون مؤمناً» وهذا الإيهان صفةٌ للإنسان 
لا صفة لله. وفعل محلوق لله لا فعلٌ مخلوقٌ للإنسان» بل هو من كسب الإنسان لا من 

ومعنى كون هذا المخلوق ‏ أي: الإيمان صفةً للإنسان بناءً على علم الله الأزلي: 
أن تمان التسميةء الضرقة نسار ماده الفبيف كسا وتان وخاقا مو الله 


إرفضن 


ضرب لهمء أي: حدد لهم. والآجال: جمع أجلء والأجل: إما اللحظة» أو حد 
الزهاق الذى يموت عددة الإنسات: آوهو الفترة الى يعيقها الإننسان» وكذلك أجل كل 

حدَّد الله للخلق اللحظة الزمنية التى يموتون عندهاء أو حَدَّدَ الفترة الزمنية التى 
يعيشون فيهاء لا فرق في النتيجة» فالواحدة تستلزم الأخرى أو تتضمّنهاء هذا التحديد 
بناءً على العلم الأزليّ المحيط بكل المعلومات. 

لاحظ أن الإمام الطحاوي وضع أصلاً وهو علمٌ الله الأزلُ» ثم كُل الأمور بعد 
ذلك مترتبة على علمه سبحانه. 

قال البابرتي: اوهذا تحقيقٌ بأن الأجل المضروب لكل واحد منهم مُبرَمٌ حَكَمْ لا 
يحدمل التقدّم والتأخر» قال الله تعالى: #دَِدَاجاء أجلم ابتار قرت 4 
[الأعراف: 4 7]» وقوله تعالى: 3 كبا ميجلا # [آل عمران: 45 )]١‏ فيه معنيان: 

أحدهما: كتابا قتا لا يتقدم ولا يتأخر. والثاني: كتاباً مبيناً في اللوح المحفوظ 

5 5 رم سر دو عو 
مكتوباً فيه كقوله تعالى: #وكلٌ شيْءِ أَحَصَيْئَه ف إِمَا مين *[يس:؟4]1. اه. 

وقد رأيت أحد المعاصرين في كتاب له أله للرد على الأشاعرة» يقول: إن الأشاعرة 
جولو| الأجل سيا للمويك 0 

وهذا ادَّعاءٌ بلا دليل» والأصل: التثيّت عند نسبة الأقوال» خصوصاً في مسائل 


)١(‏ وهو أمين نايف ذيابء في كتاب جدل الأفكار. حيث ذكر في ص71 : إن الأشاعرة يقولون: إن 
الأجل هو سبب الموت» وحتى لو ذبحت حيواناً فإنٌ سبب الموت عند الأشاعرة كى) يدعي هو إنما 
هو الأجل وليس شيئاًآخر. 


ا 
الاعتقاد؛ لأن الأشاعرة لم يقولوا بآن الأجل هو سبب الموتء بل قالوا: إن الأجل هو 
وقت الموت وظرفهء أو طَرّفهء ولكنْ للموت أسبابٌ عادية أخرىء كالقتل والدهس 
والمرضء وغيرها. 

فمع قولهم بالأسباب العادية» إلا أن هذا لا يستلزم انتفاءَ كون الله تعالى قد قدّر 
لجا ا شيجل وز وصلمة تداع والقارة ة التي يعيشون فيهاء وبالسبب 
القافى الى يسن الريك 3ك م هديع لاتريع نقذ وتعاري م وترا قال ففال. 

وأنقل هنا بعض ما بينته في الرد عليه» وذلك في الكتاب الذي سميته (الانتتصار 
للأشاعرة): قال الشيخ زكريا الأنصاري في كتابه المفيد غاية الوصول: «(ولا يموت 
أحد إلا بأجله) وهو الوقت الذي كتب الله في الأزل انتهاء حياته فيه بقتل أو غيره 
وذلك بأن الله حكم بآجال العباد بلا تردد وبأنه إذا جاء أجلهم لا يستأخرون ساعة ولا 
يستقدمون). اه. 

هذا هو مذهب الأشاعرة ى| يوضحه الشيخ زكريا فهو يصرح أن الأجل ليس 
هو السبب الذي به يموت الميت» بل ماهو إلا الظرف الذي يموت عنده الإنسان» وفرق 
كبير بين السبب والظرفء وقول الشيخ زكريا: «بقتل أو غيره» الباء هنا سببية أي بسبب 
القتل أو بسبب غيره؛ أي إن السبب عند الأشاعرة ليس هو الأجل بل هو غيره» وما 
الأجل إلا الظرف الذي يموت فيه أو عنده. 

حاصل المعنى الذي يقولون به هو أن الله تعالى قد علم منذ الأزل أن فلاناً سوف 
يعيش كما تقتضيه طبيعة وجوده وقابليته وتأهله للوجود الحادث على ما يليق به وعلى 
حسب الظروف التي تحيط به. لأنه يوجد انفعال مكتسب بين الحادث من سائر الأمور 
التي تؤثر في طبيعته ما يحخيط به» وقد قال السادة الأشاعرة أن الله تعالى قد علم ما سوف 
يؤول إليه كل عبد من العبيد» وعلم متى سوف يموتء فكتب ذلك لا لحاجة لكتابته بل 


نمضا 

لحكمة يستفيد منها العباد أنفسهم وذلك من حيث هم مكلفون, فالأجل إما هو المدة أو 
هو نبايتهاء أي هو الظرف الزماني_على القول الأول_الذي يعيش فيه العبد» ولا يمكن 
أن يتجاوزه فيمتد عمره أكثر من ذلك ولا أن ينقص عنه. 

وأما الموت فقد أوضح شيخ الإسلام زكريا أن سببه إما القتل أو غيره» فأبان 
بذلك أن الأجل ليس هو السبب بل هو الظرفء هذا هو حاصل قول الأشاعرة بلا 
تطويل. 

وزيادة في التعريف بمذهب الأشاعرة ولإظهار عقلانيتهم التي لا يعرفها الكثير 
خصوصاً من الباحثين في هذا العصرء بل يظنون أن العقل والمنهج العقلي لا يتصف به 
إلا المعتزلة ومن مشى على نسقهم, بل إن كثيراً من الكتاب يفضل الإسماعيلية من حيث 
الالتزام بالعقل والمنطق على الأشاعرة» وهذا يظهر الجهل العظيم الذي يتصف به هؤلاء 
حتى أصبح صفة لازمة لذاتهم إذا انفكوا عنها فكأنهم يعدمون أنفسهم, وأنى لهم ذلك. 

والحق أن إعدام الذات أهون مصاباً من الوقوع في كل هذا الأغاليط والجهالات. 

قال العلامة المحقق السعد التفتازاني في شرح العقائد النسفية: «(والمقتول ميت 
بأجله) أي بالوقت المقدرلموته). اه. 


وقال صاحب النبراس: «الأجل يطلق على المدة وعلى آخرهاء وكلا المعنيين 
صحيح في كلام المصنفء أي بانقضاء مدة حياته» أو بحصول آخرهاء أو في آخرهاء على 
أن الباء للظرفية» والشارح حمله على الثاني على وفق قوله تعالى اجا أَجَلْهُمَ * ولأنه 
أظهر, واختلف في أنه لول يقتل لعاش أم لاء فذهب الأشاعرة إلى أنه يجوز أن يموت 
في ذلك الوقت وأن لا يموت. وذهب جمهور المعتزلة إلى أنه لو لم يقتل لعاشء وإلا فلا 
يؤاخذ قاتله» وأجيب بن الأخذ لكسبه المنهي عنه217». اه. 


(1) «النبراس» للعلامة محمد عبد العزيز الفرهاري. ص7 »١‏ نشر مكتبة إمدادية باكستان. 


كلا 


فظهر هنا أن الأجل عند السادة الأشاعرة والماتريدية ليس إلا ظرفاً يحدث فيه 


وورد هنا السؤال التالي: «إذا حاول إنسان قتل إنسان آخرء فلم يمت المغدور, 
فهل يبقى المغدور حياً أوإنه يموت؟؟). 

وهذا السؤال يوضح الجواب عليه أصلاً وقدراً كبيراً من معنى الأجل عند 
الأشاعرة» وهذا هو الجواب الصحيح الظاهر على غيره. 

وقد اختصرت معنى قول الأشاعرة في مسألة الأجل في متن التحصيل» فقلت: 
«فصلٌ: الله تعالى مقدّرٌ الآجال» والأجل هو المدة المقدرة التي يموت الحيوان عقبهاء أو 
اللحظة التي علم الله تعالى حصول الموت فيها سواءً بسبب ظاهر كالقتل أو لا. ولو م 
يقل خاز أن يموت وأن يبقى حياً»: اهن 

فالأشاعرة لأيلقوخ الأشات مظلنا» وهم يدص هدام الناس ماهو إل كاذب 
هذا الترتب اسمه الترتب العادي» وأن العادة تفيد القطع والعلم الأكيد. 


قال الطحاوي: (وم يخف عليه شيء من أفعالهم قبل أن يخلقهم. وعَلِمَ ماهم 
عاملون قبل أن يخلقهم, وأمرهم بطاعته, ونهاهم عن معصيته) 
قبل أن يخلق الله المخلوقات كان عالِما هم؛ إذن علمٌ الله أزلي. 


«وعَلِمَ ما هم عاملون قبل أن يخلقهم. وأمرهم بطاعته؛ ونهاهم عن معصيته): 
لاحظ كيف أن الإمام الطحاوي عقب الخلق بالأمر؛ ليشير إلى قوله تعالى: # وما حَلَدٌُ 


00 0 0 عي جو ان ماد رك و ع ول 200002 عل عو 2 
أبن وا لإشى إلا عدون م مآ أرِيدٍ مِنْهم من رَْقِوَمَا أَرِبدٍ أن يطعِمَونٍ * إِنَّ أله هو الرزاق ذو 


م2 و 
21 عو 


الْمَوّو آلْمَتِينُ* [الذاريات: 058-55]. 

فقوله تعالى: إلا ِيَبدُون 4 أي : إلا ليَعقَبَ خلقهم أَمرُهم: أيْ يتردّبُ على الخلق 
ريفيةه علق لمرو الهى. 

قال العلامة البابري: «وإنا قرن التخليقٌ بالعلم بكل المعلومات؛ لآن العلم 
بالمخلوق من شرط التتخليق» قال الله تعالى: #أَلا يَعْلَّهُمَنَ حَلَقَ # [الملك: ١5‏ ]» وقال تعالى: 

وهو كَلَنُ الْعَلِيمُ > [يس: »]8١‏ وقال تعالى: #وَهْوَبَكُلٍ حَلْقٍ عَلِيِمٌ # [يس: 4/], 

فقرن-في جميع هذه الآيات_الخلقٌ بالعلم. 

وإنما قرن الأمرّ والنهي بعد ذكر الخلق ليُعلمَ أنه تعالى إنم| خَلَقّهم للاستعباد بالأمر 
والنهيء قال الله تعالل: وَمَاحَلَمَتٌ أل وَاَلْانىَ إِلَا ليحْبْدُون 4 [الذاريات: 01]» أي: 
لآمُرهم بعبادي» وأنباهم عن معصيتي)7). 

ابد هل أن اسان ساللة بالقلو ياعم عانارية قبل الكاقي وعدا 
يُميتهم» قوله تعالى: #وَلَوْردْوالَحَادوَلِمَا ممُوأعَنَ4 [الأنعام: 1]. 


00 00 00 


لضن 


ذكرٌ بعض الأدلة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها 

تضائرت الأدلة العديدةغل كزة اللاغاك) بالأعياء قبل وحردهاء وان عاك ل 
يحصل له علمٌ لم يكن يعلم به قبل» وهذا هو المقصود بالعلم الأزلي» فلا معنى لهذا إلا أن 
لله تعاللى عالمٌ لم يزل عالماً بها كان وبها يكون وبا سيكون. وعلمّه بذلك كله لم يزل» 

ع 
ولايطراً له علمٌ لم يكن له. 

وعلماء أهل السنة عندما يقولون: علمٌ الله قديم, لا يريدون أكثر من هذا المعنى. 

وأما الخلاف الشهير بين أهل السنة وبين المعتزلة وغيرهم في الصفات المعاني» 
وأنها زائدة عن الذات أو عينهاء فهو خلافٌ لا مدخليّة له بكون الله تعالى عالما بالأمورء 
وأنه لم يزل عالما بها على النحو الذي وضٌحناه. وهو خلاف في مسألة أخرى. وإن حاول 
بعضٌ الجهلة الخلط بين الأمرين عمداً أو غفلة وجهلاً منهم بالفرق بينهما. 

وقولنا بأنَ علم الله قديم لايستلزم كونّ المعلومات قديمة؛ أي: لايستلزم كونّ ما 
تعلق به العلم كشفاً وتمييزاً له قديماً» بل قد يكون قدياً ‏ كذات الله وصفاته وقد يكون 
حادثاء وقد يكون مُحالاً أصلا» وكل ذلك يصلحٌ لأن يتعلّق به علمٌ الله تعالى. 
أولا: الدلالة العقلية على كون الله تعاالى عالم|ء لم يزل عالمبم| كان وبا سيكون: 

لقد تقرّر بالنظر في العالّم من جهة تغيّره أنه محتاخحٌ إلى صانع» فثبت - كما تمّ 
تفصيلّه في كتب الكلام ‏ وجودٌ الصانع؛ ووجوبٌ كون الصانع قدياً لم يزل موجوداً 
وثبت_على سبيل القطع_أن قدرته قديمة أيضاًء وثبت له الصفات السلبية. 


4ن 

وتقرر- بالنظر في العالّم المخلوق يمن جهة كونه موجوداً ذا روعة ومهجة على 
نظام متكامل متناسق أن الله وهو خالق العالّم ‏ متصف بالعلمء وأنْ هذه الصفة 
يستحيل أَنْ تكون ثبتت له حالٌ إيجاد العالّم» ولا لزم أن يكون جاهلاً قبل ذلك» فهي 
إذن ثابتةٌ لله جل وعر-من قبل ذلك؛ فهى إذن قديمة. 

وصفة العلم الثابتة لله يدل عليها الدليل السابق» وهو دليل النُظامء أي: كون 

م مو م 

العالم على نظام معين دون غيره من النظم التي يمكن وجود العالم عليها. 

العم مغفلا تقر ق من الشر فعويمكى عند العقل أن تعر من المخرب؛ ]د 
كلتا الجهتين متساويتان في نفس الأمرء فلما تم الشروق من المشرق دون المغرب علمنا 
أَنْ الفاعل لذلك قادرٌ مريدٌ مختارٌ عالِمٌ با يفعله قبل أن يفعله لم ذكرنا. 

ويستحيل - اتفاقاً بيننا وبين المعتزلة وأكثر الفرق الإسلامية أن تحدّث لله تعالى 
صفةٌ من الصفات. فالله ‏ جلٌ وعرّ لا يتصفُ بالصفات الحادثة. 

إذن صفةٌ العلم قديمة» وكونه عالياً بكل الأشياء وصفٌ لله تعالى لم يزل ثابتاً له؛ 
فالعقل إذن يدل دلالة قطعيةً على ما ذكرناه. 

وم يخالف في هذا أحد من البشر» فلم يقل أحد تمن يُعتدٌ به بنفي علم الله الأزليّ 
على الجملة» لكن ظهر بعضُ الناس خالفوا في ذلك من جهات: 

أما الفلاسفة_أو طائفة منهم فزعموا أن الله عالِم بالأشياء على سبيل الإجمال» 
أي: بالكليات» لا بالجزئيات الحادثة التي تحدث وتنعدم؛ وزعموا أن ما ألجأهم إلى نفي 
علمه جل وعرٌ بالجزئيات» هو أنه إن كان عالماً بها يلزم قيام الحوادث بذاته جل وعرّ- 
وهو نحال» فلذلك قالواما قالوا. 


والرد عليهم واضح بِيّنء بل صار صغارٌ طلبة العلم عند الأشاعرة يعلمون الردّء 


ا 
فتغيّرُ المعلوم لا يلزم عنه تخيّرُ العلم» بل الله تعالى يعلمٌ الشيء قبل وجوده بأنه معدوم» 
وبعد وجوده بأنه موجودء وكلا هذين الأمرين معلومٌ لله تعالى أزلآء وليس المعنى: أنه 
عند عدم الشيء يحصل علمٌ الله بأنه انَدّم» وعند وجوده يحصل علمّه بأنه وُجدء فهذا 
تصور ساذج للعلم القديم. 

فعلمٌ الله القديم له تعلّقاتٌ قديمة تعلّقت تنجيزاً بجا كان وما سيكون على ما هو 
عليه. 


فأنت ترى أن دلالة العقل على إثبات كون الله عالاً إِنْ كانت قطعية ‏ وهي 
كتلفهي نفقها الذالةغل كرون علمد الأشياء قبل وجردها: 

ولكنا قد بين لك أن القدرية ‏ ومنهم هذا المدّعي ‏ يزعمون أن كون الله عال)] 
معناه: أنه يصلحٌ أن يعلمَ ى) يقولون في السمع والبصرء ولكن قد تقرّر لدى العقلاء: أن 
ما صلح للعلم؛ من دون تعلق تنجيزي للعلم با معلوم؛ فهو ليس بعالِم في ذلك ا حال» 
ولكن العالِم: هو الذي تعلق علمه وتنجز بالمعلوم. 

ولضعف مذهب الفلاسفةٍ والقدرية: فإِنْ فرقة القدرية اندئّرت وانعدّمت حتى 
ل يعد أحدٌ من العقلاء يقول بأقواها. 

أما المعتزلة فقد خالفوا القدرية في قوهم بالعلم الحادث. ونفي العلم القديم» 
ووافقوهم في القول بأن الإنسان يلق فعلّه بنفسه. 

وأما قدماءٌ الفلاسفة الذين قالوا: إن اللهيعلمٌ الكليات دون الجزئيات: فقد خالفهم 
العديدٌ من متأخري الفلاسفة» وحاولوا إعادةً شرح قول القدماء على نحو يوافق مذهبّ 
الأشاعرة في العلم» وممن حاول ذلك: ابن رشد الفيلسوف نصيرٌ أرسطو والمروّج له 
بين المسلمين» ونصير الدين الطومي الفيلسوف الشيعيّ وغيرهم كثير» حتى صار يُقال 


لين 
لكثرة من حاول منهم إعادةً تفسير قول القدماء وجعله موافقاً لمذهب الأشاعرة: إن 
تحقيقٌ مذهب الفلاسفة: هو أن علمَ الله متعلّق أزلاً به| كان وبما سيكون. وأنّ هذا هو 
حقيقة مذهبهم؛ وصار بعض العلماء يحاولون ادّعاء أن قول الفلاسفة القدماء هو أن الله 
عَالِمٌ بالأشياء (الكليات والجزئيات) قبل وجودهاء وليس كما شاع عنهم 
وهكذا نرى أن العقلاءَ من البشر لا يرضّون أن ينْسَب إليهم مذهبٌ عدم علم الله 
تعالى بالجزئيات المخالِف للعقل والقرآن والسئة. 


ثانياً: دلالة القرآن على علم الله بالأشياء قبل وقوعها: 


دل القرآن دلالةَ قاطعة على علم الله تعالى» وعلى أن علمَ الله متعلقٌ بكل شيء. 
وهو متعلقٌ بالأشياء قبل وجودها. 

وقد اشتهرت هذه العقيدةٌ واتتشرت حتى صار الولْدانٌ من الناس لا يجهلونها 
ويتهمون مَن يُنكرهاء ولا ينكرها إلا جاحد. 

قال الإمام البيهقي في «الأساء والصفات»: 

«باب ما جاء في إثبات صفة العلم: 


قال الله عر وجا : #ولا يُحِطُونَ ىو يِّنْ عِلَوِوء إِلَّايسَامَآءَ * [البقرة: 5 7]» 
يقول: لا يعلمون شيئاً من علمه إلا بها شاءً أن يُعلمهم إِيّاه فيَعلّموه بتعليمه. 


رشغره ساح 
وقال جل وعلا : #قل مَأتوأ يمر سور مُنَلِو- مقر ينتِوأدعوأ من اسْتَطعَتُم من 


- 
0 


03 ماهد 
ظ2 


01 01101114 


دو ن الله إن كِثم صَدِوِينَ * #* هَإِل مستبأ لَك اموأ أَنَما درل بعلم أله ون 
فَهَلٌ ثم ات ار 


وقال جل جلانّه: # لَك اله يشَبَدُ 


و 


يناد 


الك أترَاكي ليف الساة 


نتن 


لمعيه ديه الاح الم ! فأنزل الله: 
لك َه يَدهَدُ يمآ ول إلَلككٌ أنه نِمو وَالمكهكةُ يبدو وَكق ياه 
سَبِيدًَا #. 

وقال تبارك وتعالى: يلاع وما وين 5 وين كُمَامَها وما تيل 


0120 و2 


من أنقٌ و مضع بعلمو * [فصلت:7: ]. 


سح سر ورك 7و0 01 


وقال تعال: « فَلَسحَكنَ ال أرسِلَ إلَيْهِمْ وَلسسَكَالْمْرَسَإِنَ # فلنَفَصَرَعَليم 
يه رسفت صم 5 
بعلم وَمَآكَا عََبِيِيتَ # [الأعراف:7-7]. 


و- 


وقال جلّت عظمته: ل إِكَسَإلهَكُ لَه الى لَاإِلَهَإِلَاهْروَسِمَ حكُلَتَىْء عِلما 4 
[طه:ىة]. 

وقال جلّت قدرته فيما يقوله حملةٌ العرش: #رَيَاوَيمَتَ كل سَىءِ يِحَمَةٌ 
وَعِلَّما [غافر: /9]. 

وقال جلت قُدْرَئُه: «الِعسَقَسَعَ وات وم لاض متهن يلار ينبن دلوا 
َه عل مل َىْء بر وأَنَ أله قد أحاط بَعلّسَيْءِعِلمأ 4 [الطلاق: »]١17‏ أي: علمُه قد أحاط 
بالمعلوماتٍ كلّها. 

وقال عزَّ وجل: # إِنَأمَهعِددَهعِلمْألسَاعَةِ 4 [لقمان: 4 5]. 

وقال تعالى: ِنَم الْعِلعِدَألِ ‏ [الأحقاف: ]0 اه(1) 

وما نقلناه عن الإمام البيهقي كافٍ لِمَن استقامٌ وخضع لله تعالل» وسنزيدٌ في ذكر 
بعض الآيات الدالة على المطلوب حتّى يطمئنٌ المتشكّك: 


.)98:1١ 001١ 


ننكنا 


عرض عر 
0 


قال الله تعالى في سورة الذاريات [0-74"]: #هَلٌ أَنْنك حَدِيتُ صَيْقِ بهم 
كت أهله 


-20 سو 6 لس سه عه سادؤه رقو -ه سو 5 
آل بصع سر ل سر َم مَكَرُونَ # فراع ِلك أهلو. هَجَآء بعجَلٍ 
22004 رع عه به 5506 و عل 


ل 0 انف وَبَنَرُوه بلي 
يليو # أت أمْرَأتّه: فى صرق فَصَكلْتَ وَحَهَهَاوَكَكَ عور قم * نا انا كَدَلِكِ كَالَ رَيُلقِ ِنَم 
هُوَاَلْحكِم ألْمَلِيِمُ 4 فالملاتكة بشَّروا سيدَنا إبراهيمَ بغلام أي: ولد يُولَدُ ويكبرٌ ويبلغ 
ويصير علياًء ونسبوا هذه الُشرى إلى الله تعالى» وهذا إخبارٌ عن أفعالٍ بشرية وآثارٌ 
الأفعال لم تحصل بَعدٌ؛ فالله إذن عالبها قبل حصُويا 

وقال تعالى في سورة الطور[١:]‏ : 8 م عندَه اليب فهر يَكْبُونَ # قال الزمخشري في 
(اتفسيره): 98١‏ أَمْ ده راي 4 أي د ه يَكْبُونَ # ما فيه حتى يقولوا: 
لانبكث» وإن بُعثنالم نعذّب». اه( 

وكلامه هذا يدلٌ على أنَّاللوح المحفوظٌ مكتوبٌ فيه البعثُ والنشرء ومن يُعَذَّبُ 
ومن لا يُعَذّب. 


قال الله تعالى في سورة القمر [44]: # إِبَاملّهء شَىْء حَلفنيقدرٍ 4. 


قال الزغشري في تفسيرها: «أي: خلقنا كلّ شيء مُقَدْ را ]مرتباًعلى حَسَب 
اقتضته الحكمة. أو مُقَدَراً مكتوباً في اللوح» معلوماً قبل كونه» قد علمنا حاله وزمانه». 


اا 


فهذا التصريحُ من الزغشري على أن الله تعالى يعلم الأشياء قبل حصوها على 
ما تكون عليه يدل بوضوح على بُطلان ما يزعمه المدّعون للاعتزال من أن الله لا يعلمٌ 


.)55:5( «الكشاف)‎ )١( 
.)55١:5( المصدر السابق‎ )0( 


0 
الأشياءَ إلا عند وجودهاء ومع ذلك فقد وقع الزمخشري في إشكالات وقخُلات في 
تفسيره لهذه الآية» وردٌّ عليه ابن المنيّره وأشار إلى ذلك ابن عطية في «تفسيره) فانظره(2. 


5 ع مياةم ذأ ا سح 1 مح عي ل د للا 
قوله تعالى: # إِنَّ 0 عَو وَنتزْك الَف 0 
م ىو 074 حو ا بح وه نعم ا ب 
كذرف تق تان اتسكية 116 مان نفس يأيّ أَرضٍ تَموت! لله عليه حب [لفان: 


قال الزمخشري في تفسير هذه الآية: 

«روي أن رجلاً من محارب ‏ وهو الحارث بن عمرو بن حارثة ‏ أتى النبي كَل 
فقال: يا رسول الله! أخبرني عن الساعة متى قيامها؟ وإني قد ألقيت حيات ني الأرض 
وقد أبطأت عنًا السماء» فمتى تمطر؟ وأخبرني عن امرأتي فقد اشتملت مافي بطنها أذكر أم 
أقى؟ وإق علش ماعليت أمن ف أغعما غدا؟ وعدا مولدى قدسر نه قاين آمورت؟ 
فنزلت. 


وعن النبي كَلَِِ: «مفاتح الغيب خمس»» وتلا هذه الآية. وعن ابن عباس 
رضي الله عنهما: من ادّعى علمّ هذه الخمسة فقد كذب. إِيَاكم والكهانة! فإن الكهانة 
تدعو إلى الشرك» والشرك وأهلّه في النار. وعن المنصور: أنه أهمّه معرفةٌ مدة عمره» فرأى 
في منامه كأن خيالاً أخرج يدّه من البحرء وأشار إليه بالأصابع الخمسء فاستفتى العلماء 
في ذلك» فتأؤلوها بخمس سنين وبخمسة أشهر وبغير ذلك» حتى قال أبو حنيفة 
رحمه الله: تأويلها: أن مفاتح الغيب خمس لا يعلمها إلا الله» وأن ما طلبتَ معرفته لا 


.)5؟١:6( «المحرر الوجيز)‎ )١( 
وقد كتبت رسالة خاصة في تفسير هذه الآية الكريمة» فصلت فيها في أقوال العلماء» وقد طبعت‎ 
هذه الرسالة بفضل الله في كتاب سماه صديقنا العزيز الشيخ جلال الجهاني التحبير في تفسير ثلاث‎ 
.م7١١١ آيات من الذكر الحكيم. وطبع الكتاب في دار النور سنة‎ 


يكنا 


موود و ا 


سبيل لك إليه» #عِنْرَمعِلْمْألسَّاعَةٍ # أيان مرساهاء #وبنزِك_الْعَيِتَ © في إبانه من غير 
تقديم ولا تأخير» وفي بلد لا يتجاوزه به ##وي يَحَلَد ماف لأا #: أذكر أم أنثى, أتام أم 
ناقص» وكذلك ما سوى ذلك من الأحوال» #وما كد رى نفس # برة أو فاجرة مادا 
تسكييث ددا #امى شور أن قر نوري كاف ضاوورة هه[ عبر فعدلة ثر أ وهازية عل 
شرٌ فعملت جيرا #وَمَائَدرى نفس بأيَأَرْضِ تَمُوثُ 4... ( 

ثم قال: «وجعل العلم لله والدراية للعبد؛ لما في الدراية من معنى الْحَتّل والحيلة. 
ولعي آنا اضرف وإن أعملت جلها دما بلصق عا و فصن ولا بخطاهاء ولا 
شبيء أخصٌ بالإنسان مِنْ كسبه وعاقبته» فإذا ل يكن له طريقٌ إلى معر فتهما| كان يمن معرفة 


ماعداهما أبعدَ) اه )١(‏ 


وقال اللّه تعالى: 17 أ ين ا ا شيك إِلّافي كب 


ع للك عل أله سير * لَكيَاتَأَسَوَأ عَلَ مَادَاتَك وَلَاتفْرَحوأ يمآ 
وسيم ١‏ -؟]. 

قال الزمخشري: «المصيبة في الأرض: نحو الجدب وآفات الزروع والثار. وفي 
الأنفس: نحو الأدواء والموت في كتاب في اللوح لين قل أن يَرَأّهآ 4 يعني: الأنفس 
أو المصائب #إإِنَّ دَللَت * إِنْ تقدير ذلك وإثباته في كتاب #أعَلَ أنه ير # وإن كان 
عسيراًعلى العبادة. اه( ١‏ 

وكلامه جيدء إلآ أنَا لا نسلّمُ حصر مسمّى «المصيبة» في ما ذكره» فقد يُطلق على 
ما هو نتيجة عمل الإنسان أنه مصيبة» ويدلٌ على ذلك قوله تعالى: ولول أن صُصِيبَهُم 


.)7578:73( «الكشاف)‎ )١( 
.)56 :5( المصدر السابق‎ )( 


مكنا 


ب يا 1 يريم فَيمُووْريَا اه كار سولا نيم لِك وََكوَ 
50007 [القضدى: /11 ]هوقو له تعال: #وَمَآأْصبَحكُم ين م مصِسَة فِِمَا 
رما عن كَثِيرٍ © [الشورى: ]. 


وقال الله تعالى في سورة المزمّل :]٠١[‏ اريك لكأم يوضم 
7 كلق ين الدن شق ونه بكو 2 ات 1 ا ٌ 
1 م صععر ب اع عن لوه اسن عن تر جه لخن سر غود 0200 ديا لا 
من افر ان عم أن سَيَكْونُ مك مقا وءاخَرونَ يَصْرِبْونَ فى لْدرْضٍ يبِتَعْونَ من فَضَلٍ أله 

و عر ارس لكر خين 


ل وهذه الآية دليلٌ صريح على أن الله تعالى علمٌ ذلك قبل 
عضولةووعاغلي أنمال العباةوليس اكرات فقط: 


وبعد» فا ذكرناه من الآيات إن| هو قليلٌ من كثير» واقتصرنا على هذا القدْر؛ لأنه 
من الواضحات المشهورات التى لا يخالف فيها إلا أهل الموى 
ثالثاً: دلالة السنة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها: 


إن الأحاديتٌ التي وردت في إثبات القدر وعلم الله تعالى بها سيكون تل عن 
الحصر والإحاطة» فهى عظيمة العدد» ولا يناسب هاهنا إلا ذكر بعضها للتنبيه على 
غيرها, 


احتج الإمام البيهقي رحمه الله تعالى في «الأسماء والصفات» بحديث قصة موسى 
والخضرء وهذا احتجاج بالحديث والقرآن معا”". 


0 5 010 و سس سل رم خا اغبي ٠‏ غير 01 به مورلا كوم 
فتأمل قول الله تعالى: # وَأماالْعْلمَفَكَانَ أبواه مُؤْمِئَيْنٍ فَحَسْيسَا مود لواطت 


هرج 22 وء وو مك ان < 0 2 م ووعء أن للْلَ ع ارت خريعة 
محُئْرا > كازذ أي هارما َا يِه كذ راف را 0 0 0 


يت التق 161554224 التاطيت لإدرئة اتنا لنذه 


رمه يليما د 0 


.)7١؟( أخرجه من حديث ابن عباس رضي الله عنهماء باب ما جاء في إثبات صلة العلم»‎ )١( 


وَيسْتَخرساكَذَهُمَا مَحَمَه من ريك ومَا عله عن أمِْى وَلِكَ دول مال شِع عَلنّو صَيرَا 4 
[الكهف: .]85-/8٠١‏ 

فهذه الآيات فيها تصريح بأ الله تعالى كان يعلم بهذه الأمور وإلى ماذا يؤول إليها 
الأمر. وهذا واضح لا يحتاج إلى توجيه وتعليل. 

وبهذا جاء حديث البخاري ومسله'' وإنما فعله الخضر بعلمه تعالى» و كان من 
تعليم الله تعالى إياه. 

وذكر الإمام البيهقي في الدلالة على ذلك حديث الاستخارة المعلوم عن جابر 
ابن عبد الله رضي الله عنه قال: كان رسول الله بل يعلّمنا الاستخارةً في الأمر كما يعلّمنا 
السورة من القرآنء يقول لنا: (إذاهمٌ أحدكم بالآمر فليركع ركعتين من غير الفريضة. ثم 
ليقل: اللهم إني أستخيرك بعلمك» وأستقدرك بقدرتك» وأسألك من فضلك العظيم» 
فإنك تقدر ولا أقدرء وتعلم ولا أعلم» وأنت علام الغيوب. اللهمٌ إن كنت تعلم هذا 
الأمر؛ ‏ يسميه بعينه الذي يريد «خيراً لي في ديني ومعاشي ومعادي وعاقبة أمري» 
- أو قال: في عاجل أمري وآجله)_«فاقدرهلي ويسّره لي» وبارك لي فيه» اللهم وإن كنك 
تعلمٌه شرّاًلي»_مثل الأول «فاصرفه عني واصرفني عنه واقدرلي الخير حيث كان ثم 
رصني به). رواه البخاري في «الصحيح»». اه(". 


)١(‏ أخرجه البخاري في #صحيحه) من حديث ابن عباس رضي الله عنهماء كتاب العلم؛ باب ما ذكر 
في ذهاب موسى يول في البحر إلى الخضرء (1/5). وكتاب أحاديث الأنبياء» باب حديث الخضر 
مع موسى عليه السلام, ٠(‏ © .وكتاب التفسير» باب تفسير سورة الكهف. (59 5 5)» وباب 


وو 
ا و له 6 سم 


قوله: # فَلَمَابلْمَايحمَم ينو بدَنهِمَا شيا حوتَهُمَدأحَدسسِله ف الْبَحْر سرباك [الكهف: .]1١‏ (81/77). 
ومسلم في (صحيحه) كتاب من فضائل الخضر عليه السلام, .)1١7/: »١1١/5(‏ 


(0) «الأسماء والصفات»» باب ماجاء في إثبات صفة العلم» (75). ِ- 


8/8 

وتما يدلٌ على علم الله بالأشياء قبل حدوثها ما رواه الإمام البخاري في «اصحيحه) 
-وفي ألفاظ الحديث بعض اختلاف لا يؤثر_عن أب هريرة رضي الله عنه» عن النبي ككل 
قال: «احتج آدم وموسى فقال له موسى: يا آدم! أنت أبونا خِبتَنا وأخرجتنا من الجنة» 
قال له آدم: يا موسى! اصطفاك الله بكلامه. وخطٌ لك بيده أتلومني على أمر قدّره الله 
علّ قبل أن يخلقني بأربعين سنة؟ فحجٌ آدمُ موسى, فحج آدم موسى ثلاثاً)(27. 

وتما يدل على ذلك ما رواه ابن حبان في («صحيحه) عن عبد ال رحمن بن قتادة 
السلمي» وكان من أصحاب النبي كَل قال: سمعت رسول الله يَكةِ يقول: «خلق الله 
آدم ثم أخذ الخلق من ظهره. فقال: هؤلاء في الجنة ولا أبالي» وهؤلاء في النار ولا أبالي»» 
قال قائل: يا رسول الله! فعلى ماذا نعمل؟ قال: «على مواقع القدر)”". 

وروى الإمام أحمد في 'مسنده» عن أب نضرة: أن رجلاً من أصحاب النبي كَل 
يقال له: أبو عبد الله دخل عليه أصحابه يعودونه وهو يبكيء فقالوا له: ما يبكيك؟ ألم 
يقل لك رسول الله كَكِِ: اخذ من شاربك» ثم أقرّه حتى تلقاني؟ قال: بلى! ولكني سمعتٌ 


رسول الله كك يقول: (إِنَ الله ع وجل قبض بيمينه قبضة وأخرى باليد الأخرى, وقال: 


ورواه البخاري في «صحيحه)» كتاب التطوع؛ باب ما جاء في التطوع مثنى مثنى. وكتاب 
الدعوات؛ باب الدعاء عند الإستخاره» (5787). وكتاب التوحيد» باب قول الله تعالى: #قلٌ 
هوَاَلْقَاورٌ 6 [الأنعام: 4]ء (:-7/794). 

)١(‏ كتاب أحاديث الأنبياء» باب وفاة موسى وذكره بعده. .)75٠09(‏ وكتاب تفسير القرآن» باب 
قوله: لملا مسنم مِنَالْجَنَةِ فتَشْيّح 4 [طه: 117]: (81/47). وكتاب القدرء باب تحاج آدم 
وموسى عند الله (5 571). 
وأخرجه مسلم في «صحيحه)؛ كتاب القدر» باب حجاج آدم وموسى عليههما السلام» -١11(‏ 
.)١6‏ 

(؟) كتاب البر والإحسانء باب ماجاء في الطاعات وثوابهاء (71*8). 


احنن 


هذه لحذه. وهذه لحذه ولا أبالي»» فلا أدري في أي الفشبهين !0 , 


- 


وروى الإمام البخاري في «صحيحه): كتاب التفسير: باب قوله: مأدَامَامنَ عط 
َأنقّ» [الليل: ] عن علي رضي الله عنه قال: كنا مع النبي يك في بقيع الغرقد في جنازة 
فقال: ما منكم من أحد إلا وقد كتب مقعده من الجنة ومقعده من النار)» فقالوا: يا 
رسول الله! أفلا نتكل؟ فقال: «اعملوا فكل ميسر»» ثم قرأ: مدَأمَآمنَ طن ولق #وَصَدّقَ 
يألشتق 4 إِلَ قَوْلِه مسر 4 [الليل: ."7]1١-‏ 


02201111010 


ورواه في باب #فسئسره مسر # [الليل: :]٠١‏ عن علي رضي الله عنه وفيه زيادة: 
قالوا: يا رسول الله! أفلا نتكل على كتابنا وندع العمل؟ قال: «اعملواء فكل ميسر لما 
خلق له أما من كان من أهل السعادة فييسر لعمل أهل السعادة» وأما من كان من أهل 
الشقاء فييسر لعمل أهل الشقاوة" ثم قرأ: #فَامَامن أغطئ انق # وَصَدَقَبا تمي 4 الآية 
ابر 

ورواه الإمام مسلم في «(صحيحه» كتاب القدر: باب كيفية الخلق الآدمي في بطن 
أمه وكتابة رزقه وأجله وعمله وشقاوته وسعادته (7741) عن علي رضي الله عنه قال: 
كنا في جنازة في بة بقيع الغرقد, فأتانا رسول الله َك فقعد وقعدنا حوله ومعه مِخْصَرَةٌ 
فنكس»ء فجعل ينكّتٌ بوخصرته ثم قال: «ما منكم من أحدء ما من نفس منفوسة 
الأوقد كتب الله مكاتنا مم اللنة والان وإلة وقد كفت شقية ية أو سغيدة». قال: 


.)551/:55(ل7554(و.)١؟60-1١5:59(.)1١ا/5ه9ةو و هلال‎ )١( 
قال الشيخ شعيب الأرناؤوط: إسناده صحيح, رجاله رجال الصحيح.اه وفي الثالث: إسناده‎ 
صحيح. اه.‎ 

(؟) كتاب التفسير» باب قوله #قَلمَامَنَ عط وق 4 (5771). 

(*) كتاب التفسير» باب قوله 9# فَسَْيسَره لسرن 4 (5777). 


وم 
فقال رجل: يا رسول الله! أفلا نمث على كتابنا وندَعٌ العمل؟ فقال: «مَن كان مِن 
ل ا ده ومن كان من أهل الشقاوة فسيصير إلى 
عمل أهل الشقاوة»؛ فقال: «اعمّلوا فكل ميئَّثٌ» أما أهل السعادة فيَيِسَّرون لعمل أهل 
السعادة» وأما أهل الشقاوة فيَيسّرونَ لعمل أهل الشقاوة»» ثم قرا امن علو ران 
# وَصَدَّقَ لتق #َيْييرءِ بسر #* وَأَمَامَنْ يل وََسَْْقَ # وكدبَ للق > سيره إممترئ 4 
[الليل: ه-١١].‏ 

وروى الإمام مسلم في «صحيحه) عن أبي هريرة قال: جاء مشركو قريش 
0 لله يك في القدر» فنزلت: # يوم مُسَحَبونَفى آلنَارِ عل وجوههم دوف وأ مس 

سَقَدَ # املس عد حَلْقَتيقَدَرٍ 4 [القمر: 237]59-54. 

وروى الإمام أحمد في اامسنده» عن عمرو بن شعيب عن أبيه عن جَدَّه (عبدالله 
ابن عمرو بن العاص) قال: خرج رسول الله ب ذات يوم والناس يتكلّمون في القدّر. 
لالخ وقاج ا لوجي يح لرماة من النهي قال: تقال شر سالك تقريرة 
كتابَ الله بعضه ببعض؟! بهذا هلك من كان قبلكم»» قال: فيا غبطثٌ نفسي بمجلس فيه 
رسول الله كَكِةِ م أشهده با غبطت نفسي بذلك المجلس أني لم أشهده'". 

نين الالدادياك المسعية واطنيية كلها فدل كل أل لله تعالى يعلم الأشياء 
جيعاً قبل وخودهاء ومن الأشياء أفعالالبشرء ويعلم خاقتهن قبل كوم ويعلم ماهم 
حتائروة اليدعإل الخد أوالعازوجوذلا ليا عل هنه امقاى كلا واي يلا رارف قها 
أحدء وهي لا تدلّ على الجبرء فالعلمٌ لا يصيّر الأمور جبراً؛ بدليل: أن كل واحد يرى 


.)١9( كتاب القدر باب كل شىء بقدر»‎ )١( 
ه6)‎ 0:11 )9( 


501١ 


أحوالّه على الاختيار في أغلب الأوقات» وأما ما كان فيه مضطرًاً في بعض الظروف؛ 
فإن الله تعالى لا يحاسبه عليه لرحمته وفضله. 

فإنكار القدر ‏ وهو علم الله تعالى» أو إرادته للأشياء على حسب علمه إنكارٌ 
لجميع هذه الأحاديث والآيات التي سُقناهاء وقد ترى أن مبلغ دلالتها مقطوعٌ به 
فليّحادْرُ أصحاب النظر في هذه الأمور قبل أن يزعموا-كما زعم هذا المدّعي_أنَ هذه 
الأحاديتٌ قد وضعها العلماء لسلاطينَ ظلمةٍ لتسويغ الظلم» فإن هذا أكبرٌ وأعظمٌ افتراءِ 
على علماء الأمة» وفيه تجاسُرٌ بغيض على رفض الأحاديث بأدنى شبهة» ولايستقيم حال 
من هذا حاله. 

وليس القَدّر مأخوذاً فقط من حديثٍ سؤالات جبريل-عليه السلام-كما تومّم 
بعض الجهلة» بل إنه مُدَعَم بأحاديتٌ عديدةٍ رواها عظماءٌ المحدّثين وحفّاظٌ الأمّة. 

وأرجو أن يكوةما اوردتاءمن الأحاديت والكيات كافيا للبيان للقارئ بضحة 
قول أهل السنّة ومّن وافقهم» وببطلان من عارضّهم فأنكر عِلَّمَ الله بها سيكون معتمداً 
على جرد شبهات ومحض أهواء وجهالات. 
إشارة إلى تحقيقات العلماء في مسألة علم الله تعالى: 

قال الإمام البيهقي رحمه الله تعالى في «الأسماء والصفات»: 


٠‏ 0 3 0 6د نين ين ع عر لاخر 5 < ده 
الجهضم. ثنا يحبى بن زياد الفراء في قوله عزوجل: # وما كان له علدِم يّن سَلطنٍ # 


سح دم م الرء بو 


أي: حجة يضلهم به إلا * أنا سلّطناه عليهم 9إ عن تقد با لقره + [سنيا 31 


0 

قلت: مثل هذا في القرآن كثير» قال الله عز وجل: #وَآمَبَأوَتكُة حي تَكَامَ آلْمبهِيِينَ 

موصن 4 [محمد:١]»‏ وهو يعلم المجاهدين والصابرين بغير ابتلاء. ففيه وجهان: 

أحدهما: أن العرب تشترط للجاهل إذا كلمته شبه هذا شرطأ تسئده إلى أنفسهاء 

وهي عالمة» ومخرج الكلام كأنه لمن لا يعلم؛ من ذلك أن يقول القائل: النار تحرق الحطب» 

فيقول الجاهل: بل الحطب يحرق النار. فيقول العالم: سنأتي بحطب ونار لنعلم أيهما يأكل 
صاحبه؛ أو قال: أيهم| يحرق صاحبه وهو عام؛ فهذا وجه بيّن. 


هس لك ص وه 


والوجه الآخر: أن يقول: #وَلَْبَلُوتك حي تْعَامَ ألْمَجَلِهِدِينَ © [حمد: »]١‏ معناه: 
حتى نعلم عندكم» فكأن الفعل لهم في الأصل . 

ومثله مايدلك عليه قوله: #وَهْ َال يدوا الْكَوَثرَيعِيدُهوَهْوَ هو ب عَيْدهِ 4 
[الروم: 1؟] عندكم يا كفرة» ولميقل: عندكم» وذلك معناه. 

ومثله: #ذُقَ تلكأ تَالْمَزيرُالحكَرمُ * [الدخان: 49] أي: عند نفسك إذ 
كنت تقوله في دنياك. 
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ومثله: قال الله لعيسى: إءَأنت قَلَتَ لِلنّا # [المائدة: ]1١17‏ وهو يعلم ما يقول 

فكما صلح أن يسأل عما يعلم» ويلتمس من عبده ونبيه الجواب» فكذلك يشترط 
مايعلم من فعل نفسه. حتى كأنه عند الجاهل لا يعلم. 

وحكى المزني عن الشافعي- رضي الله عنه في قوله تعالى: '#وَمَاجَعَلَمَا ألْقبَلَه ألّى 
كدت عَلِي] إلا َعَلمَ من يَيَعُ ألرَسُولَ © [البقرة: ]١57‏ يقول: إلا لنعلم أن قد علمتم من 
يتبع الرسولء وعلم الله تعالى كان قبل اتباعهم وبعده سواءً. 


واحنا 


وقال غيره: إلا لنعلم من يتبع الرسول بوقوع الاتباع منه ىا علمناه قبل ذلك أنه 


أخبرنا أبو عبد الله الحافظ وأبو سعيد بن أبي عمروء قالا: ثنا أبو العباس محمد بن 
يعقوبء ثنا محمد بن إسحاق الصاغانيء أنا أبو نعيمء ثنا إسرائيل» عن عبد الأعلى» عن 
سعيد بن جبير» عن ابن عباس رضي الله عنهما في قوله عر وجل: #وَفَوَقَ كل ذى 
علو عَلِيمٌ © [يوسف:77] قال: يكون هذا أعلم من هذاء ويكون هذا أعلم من هذاء والله 
فوق كل عالم. 

أخبرنا أبو نصر بن قتادة» أنا أبو محمد عبد الله بن محمد الرازيء أنا إبراهيم بن زهير 
الحلواني» ثنا مكي بن إبراهيم: أنا خالد الحذَّاء عن عكرمة في قوله عز وجل: #وَمَوْقٌَ 
حكن ذى وأو عَلِيمٌ 4 قال: ذلك الله-عز وجل- ومن الناس فمنهم من هو أعلم. 

وذكر الأستاذ أبو نصر البغدادي ‏ رحمه الله : إنا لا نقول: إن الله ذو علم على 
التدكير» وإن| نقول: إنه ذو العلم على التعريف. كما نقول: إنه ذو الجلال والوكرام على 
التعريف. ولا نقول: ذو جلال وإكرام على التنكير. 

أخبرنا أبو الفتح هلال بن محمد بن جعفر ببغداد, أنا الحسين بن يحيى ابن عياش» 
ثنا أبو الأشعث ثنا الفضيل بن عياضء ثنا عطاء بن السائب» عن سعيد بن جبير» عن 
ابن عباس رضي الله عنهم|: مأيعَلمالَرَوَأَخْصَ 4 [طه: 3]» قال: يعلم السرّ في نفسك ويعلم 
ماتعمل غداً». اه (). 

وهذا كله كلام مفيد» وإن كانت المسألة تحتمل المزيد من التفصيل» ولكنا نكتفي 
به؛ لآنا لا نريد التطويل. 


2000 باب ماجاء في إثبات صفة العلم (1(:0778-550: لبر 7100 


١ 
وقال القاضي عبد الجبار المعتزليٌ في الردّ على من قال بحدوث علم الله تعالى‎ 
ولك معش المقو لات‎ 
الوأما شبههم من جهة السمع:‎ 


يك سس ص جب ا 


فقد تعلق وابقوله تعالى: لحَقَّ ا الْمَهِ دن« وَالصَرِن وتوا لْضَارَ 4 [عمد: 
]١‏ واحتى» إذا دخل على الفعل المضارع أفاد الاستقبال» وهذا يدل عل أنه تعا 
حصل عالياً بعد إذ لم يكن عالياً» وفي ذلك ما نريده. 

وتعلّقوا أيضاً بقوله تعالى: # الَنَّ حَقَفَاَهُ عدَكُ وَعِلِمَ ألك يكح صَعْمًا 4 
[الأنفال: 17] قالوا: فعلّق التخفيف عنهم بهذا الوقت, ثم عطف عليه العلمَّ» فيجب أن 
يكون عال) بعلم مُحدّث. 

وَتعلقوا أيضاً بغوله تغاق: اتش ل كيك تَمَمَُونَ 4 [بوئين:14]فالواةوهذا يدل 
على أنه تعالى سبيحصل عال]ً بعد إذ لم يكن. 

ولنا في الجواب عن هذا طريقان اثنان: 

إحداهما: أن نقول: إن الاستدلال بالسمع على هذه المسألة ما لا يمكن؛ لأن 
شي ادمع قبي عل هذه السآلة ةوك _سالة قي سيد النتيع غلييا الاشدالال 
عليها يجري محرى الشيء على نفسِه. وذلك ما لا يجوز. 

وإنما قلنا: إن صحةً السمع موقوفةٌ على هذه المسألة؛ لأننا مال نعلم القديمٌ تعالى 
عدلاً حكياً لايُمكننا معرفة السمع» ومال نعلم أنه تعالى عالمٌ بقبح القبائح واستغنائه 
عنهاء ل نعلم عَذْلَه ومالم نعلم كونه عالاً لذاته؛ لم نعلم علمه بقبح القبائح أجمع» فقد 
ترب السمع على هذه المسألة» فلا يصحٌ الاستدلال بالسمع عليها. 


والطريقة الثانية: هي أن يقال: إن «العلم» قد ورد بمعنى «العالم» وبمعنى 


نان 

«المعلوم»» يقال: «جرى هذا بعلميء أي: «وأنا عالم به»» وكذلك فإنه يقال: «هذا علم 
أبي حنيفة وعلم الشافعي»» أي: «معلومهم)». 

وإذا ثبت هذا فقوله تعالى: #حَقَّ نعم آْمْجنهِدِينَ متكي 4 [محمد: »]7١‏ المراد به: 
حتى يقع الجهاد المعلوم من حالكم» وقوله: # لكل حَمَّفَأئَه عدكُ وَعلِم رك فيكم 
صَعَقًا 4 [الأنفال: 17] أي: وقع الضعف المعلوم من حالكم وقوعه وقوله: عر 
لزي ا : 0115 أي: يقع العمل المعلوم ا تو فهذه جملة 
الكلام في أنه اموز أن سحي هد الصضفات شعن عنةا .اه 


ولا يخفى أن الاستدلال العقلي ‏ وهي الطريقة الأولى التي اتبعها القاضي 
عبد الجبار في الاستد لال على بطلان قولهم ‏ لا تكفي لوجهّين: 

الأول: أنها تعتمد على التحسين والتقبيح العقليين» وهما غير مُسلَّمَينٍ. 

والثاني: أن الإشكال في فهم معنىّ من النص المنقول والمؤلّف حسب قواعد اللغة 
لا يقال فيه: إنه ليس بإشكال؛ لأنه يخالف قاعدة 2 ية؛ لأنه يجب أن لا يكتفى بذلك» 
بل يُضاف إليه حلٌ هذا الإشكال بالاعتماد على قواعد اللغة والنحوء أمّا الاكتفاء با قال 
واعتبازها طريقة فلا يصح. 

وبعد أن عَرّفت كيف يحل القاضى عبد الجبار المعتزلي هذا الإشكال» فسننقل لك 
خلاصة كلام القونوي في «حاشيته» عل الفسير امام البيضاوي)-رحمه الله تعالى- على 
2 وديتسكئ ا 0 0 ا اين 
وَليتَلَ مهأ ءامنا جد دك شْبَدَء وَأقَهْلايِثالطَِيينَ * [آل عمران: 5١‏ ١]؛‏ 


لنرى كيف يعالج أئمة أهل السنة ذلك. 


.١95 «شرح الأصول الخمسة» ص‎ )١( 


فك 


رو 6 سدس هم 00 


تأمّل في قوله تعالى: #وَلِيَعَلما لله ل" نك شآ 4. 
قال القونوي: «إن قيل بأن علمه تعالى أزليٌ لا يتوقف على وقوع شيء». 
فأجاب بطريقتين 


«أولا: بالتسليم» أي: سلّمنا أن المراد في أمثاله: العلم الأزلي» لكن القصد ليس 
الراقيات الحا ع باكر امع ليه مال يوقو الأشياميم كرك اليا والي- ء الواقع 
حادثاء بل إلى إثبات المعلوم بالبرهان, فكأنه قيل: المعلومٌ ثابت؛ لأن العلم به واقع» 
وكل سافنا شاك فيو كاذك وكذاق تقافضه عقر لماتداق : #ولما يع امََالَدَنَ جَنهحدوأ 
نكم َعَم ألصَدرينَ 4 [آل عمران: »]١47‏ المقصود: نفيُ المعلوم مع دليله» فكأنه قيل: 
سسا سي سين 


الألي» بل المراة: ا ا : من الثواب أو العقاب» وهو العله 
بالشيء موجوداء وهذا هو وقثٌ التعاّق الحادث» وهو تعلّق العلم بأنّالشيء وُجد الآن 
أو قبل» أو عدم الآن أو قبل» فهذا العلم يجوز أن يكون مُعَنَلاً بالشيء ادكو رو الاق 
الأزلي هو التعلّق باعتبار أن الشيء سيوجد أو سيّعدّم؛ وهذا التعلّق قديم أزليّ غير متغيّر 
أصلاًء ولا يتوقف على الشيء قطعاً. 

وهذا الجواب الأخير هو المناسب للمقام. 

ولاروث رسا فرظ لذن لعل ملعي :قد رعماوسشرك] يسنان متت 
به الفاضلٌ اخيالي» وأشار إليه «صاحب المواقف». والشريف الجرجاني» ولاريب في أن 
المناست هناهو التعلق النادرت), 1 


.)775:5( «تفسير الإمام البيضاوي» وعليه (حاشية القونوي)‎ )١( 


/ 

ولا شك أن الوجه الأول لطيف ومفيدٌ لا إشكال فيه» وأما الوجه الثاني فهو 
ينبني على أن للعلم تعلقين: الأول قديحٌ أزلي» والثاني حادثٌ تنجيزيء وهذا القول 
ضعيفف لا شك في ضعفه؛ فالله تعالى يعلم بنفس العلم القديم ‏ كم| قلنا ‏ الحادتٌ 
بتعلقين لا يتغيّران: 

الأول: حال عدمه يعلمه معدوماً» والثاني: يعلمه حال وجوده موجوداً. 

وهذان التعلّقان قديمان أزليان» ولا حاجة إلى إثبات تعلّق حادث تنجيزي للعلم 
القديم» فبعد وجود المخلوقء لا ينعدم تعلّق علم الله القديم بأن هذا المخلوق كان 
جاوما 

وكذلك فعلمٌ الله بوجود هذا المخلوق في هذا الزمان» تعلّقه قديم, لا يتوقف على 
نفس ظهور وجُود المخلوق. 

وقال المحشي ابن التمجيد في هذا الموضع تعليقاً على الوجه الثاني: 

«هذا الوجه مبنيٌ على أن يراد بالعلم حقيقته» بخلاف الوجه الأول فإنه على 
التجوّزء وهذا الوجه الأخير مرجِعْه إلى تعلق العلم لا إلى نفس العلمء وإلايلزم حدوث 
علمه تعالى؛ لأن العلم تابع للمعلوم؛ إذا كان المعلوم قدياً كان العلم به قديرأء وإذا كان 
حادثاً كان العلم به حادثاًء فالعلم بالبيء موجوداً خارجياً غير العلم به قبله» فوجب أن 
يُراد بالعلم بالشىء موجوداً تعلّقٌ العلم به موجوداً. 

قال بعضهم: لااشك أن الله تعالى عالمٌ بجميع الأشياء قبل وجودهاء لكن العلم 
بها قبل الوجود علمٌ بالغيب» والعلم بها في زمان الوجود علم بطريق المشاهدة» وهو 
الذي يتعلّق به الجزاء؛ ضرورة أن الجزاء يترتّبٍ على وجود الأفعال» وهو لا يناف إحاطة 
علم الله بجميع الأشياء. 


ا 

4 ع 4 - 

وأورد عليه بأن العلمَ الذي يتعلّق به الجزاء إذا لم يكن حاصلاً له تعالى ثم يحدث 
عه لك واتسقو يده كان 3اند علا السر افيس وشو هال 

ثم قال: والحق الصريح الذي لا محيدَ عنه. أن علم الله تعالى لا يتغير أصلاً» وأنه 
متعلّقٌ بالكائنات مشاهدةً وإن لم توجد؛ لأمها موجودة في أزمنتها حاضرة لله تعاللى سواءٌ 
كانت موجودة في الزمان الماضى أو الحال أو المستقبل» فليس علمّه إلا المشهود المحض» 
ونسبة الأزمنة إلى الله تعالى على السويّة لا يتغير علمّه بتغيرها("). 

وقال بعض الأفاضل: صفات الباري تعالى منها إضافات لا وجود لما في الأحيان؛» 
وهي متبذلة ومتغيرة» وتغيرها لا يستلزم تغير العلم والقدرة والإرادة» فلا يلزم كون 
ذاته محلاً للحوادث”"» وإنما يلزم ذلك أن لو كانت الإضافة من الصفات المتقررة في 
ذاثة تعال, 

ويؤيده أن العلم بالكل لا يكفي للعلم بالجزتيء فلا بد للجزئي من علم آخرّء 
والعلم في نفسه واحدٌ ليس إلاء فتعبّن أن يكون التغايّر بحسب التعلّق لا محالة وهذا لا 
خلاف فيه لأحد). اه(”". 

قال ابن التمجيد: «هذا قولٌ مشهور تُجاب في مواضمٌ مُوهمة ‏ بحسب الظاهر- 
حدوث علمة سبحانه ؤتعال 1 وآما القول الأول :الذي تقلناه قله عن ضائعية فقول 
متين غريب لقطع عرق الإشكال من أصله؛ ويملك القلوبء ويملؤها انشراحاًء لكي 


(1) يعني: أن تعلقات علم الله بالأشياء قبل وجودها وبعد وجودهاء كلّها قديمة» أي: التعلقات 
قديمة» وهذا هو الحق كا ذكرنا. 

(7) نعم, لا يلزم قيام الحوادثء ولكن لا يقال على تعلقات العلم: إنها تتغير وتتبدل بتغير الحوادث» 
وكذا الإرادة على المشهورء وأما القدرة فلا إشكال في ذلك فالتعلقات التنجيزية لا إشكال في 
تغيرها. 


(9) «تفسير الإمام البيضاوي» وعليه (حاشية ابن التمجيد) (1: 5 77). 


كل 
يصحٌ تفسير ما في الآية هنا بذلك» وعلى الوجه الثاني؛ لآن الوجه الثاني مبننٌّ على تجدّد 
التعلق» وتعلّق علم الله على ذلك امعنى قديم؛ كالعلم» ويصحٌ على الوجه الأول البنيّ 
غل الجر ذ؛ لآن المراد بالعلم-على ذلك الوجه_التمييز». اه. 

أقول: قول ابن التمجيد: إن الطريقة #الغانية مبئية عل تعلق العلم لا عل العلم 
نفسه صحيح. وتوضيحه: ببناء ذلك على أن العلم تابعٌ للمعلوم على الوجه الذي شرّحَه 
ابس بتيجديع التإذ تحقى نكن العام للبعاروم لبن أن وقون تحصتول الغلم أوزتدلقه 
يكون تابعاًالحصول المعلوم» لكن العلمَ نفسه يكشف عن المعلوم كشفاً أزلياً لا بداية له 
فإن كان المعلوم معدوماً ثم صار موجوداً» فإن انكشافَ سبق عدمه لوجوده ثابثٌ لله 
تعالى أزلاً بلا بداية» وهذا هو معنى كون الله عال) بالأشياء قبل وقوعها بعلم أزيّ لا 
يذاية له 

وأما التعلّق الحادث للعلم على وجه المشاهدة» وكونُ ذلك التعلق زائداً على 
التعلق القديم؛ فلا دليل عليه» كما كا ذكرناء أما إذا قيل بأن هذا التعلّق على وجه المشاهدة 
تمان لصف أخرق - كالبصر ‏ فلا إشكالء أو تُجِعَل وصفاً اعتبارياً لنفس التعلّق 
العلمي القديم» ىا ذكرناه في بعض كتبنا القديمة. 

وأما ما ذكره مما يُفَهّم منه وجودٌ الأشياء دُفعة واحدةٌ مع أزماهها المترتبة» فهي 
حاضرةٌ دُفعةَ واحدة مع حضرة الله فلا قبل ولا بعد بالنسبة له جل شأنه؛ لحضور جميع 
الموجودات بجميع أزمنتها عنده ذفعة واحدة» فهو يعلمها جميعها بالمشاهدة؛ فهو كلامٌ 
لادليل عليه. 

007 تقريبُ كون الله عالماً بها سيكون أزلا فإن هنا التوضيحٌ يشتمل 
على أمور غير صحيحة» وهي فرضٌ وجود المعلوم الذي سيحدّث في المستقبل الآن» 

ن بقيدٍ كونه في المستقبل» وهذا ماعبّر به: «لأنها موجودة في أزمنتها حاضرة لله تعالى)؛ 

بل الصحيح أن يقول: إن الله تعالى يعلمُها بأزمانها مع عدم وجودها. 


وأماما قاله بعض الأفاضل من عدم لزوم حدوثٍ صفات الله أو حدوث الحوادث 
بالذات الإلهية» فهو صحيح. إلا ما قاله من أن لا بد للجزئي من علم آخر؛ إن قصد: أنه 
لا بدٌ من علم حادثء أي: لا بدٌ من تعلّق حادث للعلم القديم؛ فهو باطل. 

وإن قصد: أنه لا بد من تعلق قديم بالكلي زائدٍ على التعلق القديم بالجزئي الحادث 
في هذا الزمان أو المستقبل؛ فهو صحيح. 

ونا قالدابه الميتجد اتهرا من القارتة ون الطزيقية لطيفية: 

وقال العلامة أبو السعود في تفسيره للآية: #وَلِيَحَلَمَ هه اميا #[آل عمران: 
15]: 

«وقوله عز وجل: ##وَلِيَعْكمَ لَه ألَزَِامَنْوأ #. إما من باب التمثيل» أي: 
ليعاملكم معاملة من يريد أن يعلم المخلصين الثابتين على الإيوان من غيرهم. 

أو العلمُ فيه مجارٌ عن التمييز بطريق إطلاق اسم السبب على المسبّب» أي: ليميز 
الثابتينَ على الإيمان من غيرهم» ى| في قوله تعالى: ماك أله لِيدَرَاْلْموّمنِينَ عل مآ أنتم 
عَلدَ ييه كييك نالو 4 [آل عمران ١/7‏ ]. 

أو هو عل حقيقته» معت من حيث تعلّقَه بالمعلوم من حيث إنه موجوةٌ بالفعل؛ 
إذ هو الذي يدور عليه فلك الجزاء» لا من حيث إنه موجود بالقوة». ام( 

ولاريب أنه يشير بالاحتمال الثالث إلى ما نقلناه عن القونوي وغيره؛ وبيّنا ما فيه» 
وليس فيه أن ذلك التعلق حادث؛ بل قد يُفْهم منه أنه نزّل حُدوتٌ مُتَعلّق العلم منزلة 


.)89:17( «تفسير أبي السعود)‎ )١( 


وقال الزمخشري: 

«موَلِيَعَكمَ مهاس ءَامَئوأ #: فيه وجهان؛ أحدهما: أن يكون العلل عدون 
معناه: وليتميز الثابتون على الإيمان من الذين على حرف. فعلنا ذلك» وهو من باب 
التمثيل» بمعنى فعلنا ذلك فِعْلَ مَن يُرِيدٌ أن يَعْلّم من الثابت على الإيهان منكم من غير 
الثابت» وإلا فالثه عز وجل لميزل عالاً بالأشياء قبل كونها. وقيل: معناه: ليعلمهم علا 
يتعلق به الجزاء» وهو أن يعلمهم موجوداً منهم الثبات». اه(". 

وهذا كلام مقن ىا ترى» ولاحظ كيف صرّح بأنَّ الله م يرل عالماً بالأشياء قبل 
كونها. وتعبيرُه ب«قيل» في الوجه الثاني إشارة إلى ضعف هذا القول» وهو كذلك؛ لأن 
علمَ الله الذي يترئّب عليه الجزاء قديمٌ أيضاً وأما نفسٌُ الجزاء فهو يترتّب على نفس 
وجودهم كذلك. 

وقد رجعت إلى «حاشية» الإمام التفتازاني على «الكشاف» ‏ وهي ما تزال 
مخطوطة(" ‏ وكلام السعد لا يستغني عنه عالجٌ» ولذلك أحببنا أن نورده هناء ولآن 
ذكره يفيد في تعليقنا على كلام العلامة ابن عاشور الذي سيأتي: 


قال الإمام سعد الدين التفتازاني في (حاشيته»: 


اقوله: (معناه وليتميز الثابتون): بيان لحاصل المعنى للإشارة إلى أن العلم مجارٌ 
عن التميّر بطريق إطلاق اسم السبب على المسببء على ما ذكره في سورة البقرة؛ ليكون 
نثافياً لكوثة ريات التميل الم عل 'تشبيه الخال بالخال: 


فغاية الأمر أن يقال: معناه: فعلنا ذلك فعلٌ من يريد أن يتميز الثابت عنده من 


.)5١9:1١( «الكشاف)‎ )١( 
يسرّ الله من يطبعها من أهل العلم والاهتمام.‎ )١( 


١ 
قي اليه كو ير دهله اهارا بر ااي يداز كني ينا تسل بين‎ 
يريد أن يحصل له حقيقة حقيقةٌ العلم» وإنما لم يحمل الكلام على حة حقيقته؛ لدلالته على أن العلم‎ 
يحصل بعد الفعل» وعلم الله أزليٌ لاايتصف بالحدوثء ولوسُلّم فالعلم بالمؤمن والكافر‎ 
حاصِلٌ قبل ذلك الفعل.‎ 

فأجاب بعضّهم بأن المراد علمٌ لا يحصل إلا بالفعل» وهو أن يَعلمَهم موجوداً 
منهم الثبات» ولا يلزم منه التغبدد في علم الله تعالل» وكونُ ذاته محلا للحوادث؛ لأن 
الخدوت إنا هوق تعلق الع »كما قرّر في كثير من المواضع» ولهذا المعنى زيادة تحقيق في 
كتب الحكمة والكلام». اه. 

فها هو الإمام السعد قد نسب هذا القول إلى بعضهم, فليس إذاً قوله. غاية الأمر 

وأما الشيخ ابن عاشور فبعدما ذكر قول الفلاسفة قال: 

«وقال المسلمون كلهم: إن الله يعلم الكليّاتٍِ والجزئيات قبل حصوها وعندَ 
حصوو ها 

وأجابوا عن شبهة الفلاسفة بأنّ العلم صفةٌ من قبيل الإضافة» أي: نسبة بين 
العالم والمعلوم. والإضافات اعتباريات», والاعتبارياث عدميات» أو هو من قبيل الصفة 
ذات الإضافة» أي اع مووفية كا تدان أن #قبيرة يكيا ووو سارها 

فإن كان العلم إضافةً فتغيها لا يستلزم تغرٌ موصوفهاء وهو العالم؛ ونظَّروا 
ذلك بالقديم يُوصف بأنه قبل الحادث ومعّه وبعدّه» من غير تعلّق في ذات القديم. 

وإن كان العلم صفةً ذاتَ إضافة» أي: ذات تعلّق, فالتغيّر يعتري تعلقهاء ولا 
تتغير الصفة فضلاً عن تغير الملوصوف. 


فعلمٌ الله بأن القمر سيّخسّفء وعلمُّه بأنه خاسفٌ الآنء وعلمه بأنه كان خاسفاً 


يرانك 

بالأمس: علجٌ واحدٌ لا يتغير موصوقه: وإن تغيّرت الصفةٌ أو تغبّر متعلّقها على 
الو يي 

إلا أن سلف أهل السنة والمعتزلة أبَوُا التصريح بتغير التعلّقء ولذلك ل يقّع في 
كلامو 145 عاتن لعل الالي: الخذ سا قدي يوا لاقدة يحاديفه كنا كرو اذلف ف 
الإرادة والقدرة» نظراً لكون صفة العلم لا تتجاوز غير الذات تجاوٌزاً محسوساًء فلذلك 
قال سلفهم: إن الله يعلم في الأزل أن القمر سيّخسف في سنتنا هذه في بلد كذا ساعة 
كذاء فعندٌ خسوف القمر كذلك علمٌ الله أنه حسف بذلك العلم الأول؛ لأن ذلك العلم 
مجموعٌ من كون الفعل لم يحصل في الأزل» ومن كونه يحصل في وقته فيها لا يزال. 

قالوا: ولايقاس ذلك على علونا حين نعلم أن القمر سيّخسف بمقتضى الحساب» 
ثم عند خسوفه نعلمٌ أنه تحقق خسوفقُه بعلم جديد؛ لأن احتياجنا لعلم متجدّد إنما هو 
تبات الغفلةخن الأول 

وقال بعض المعتزلة ‏ مثل جهم بن صفوان وهشام بن الحكم -: إن الله عالِمٌ في 
الآزل بالكليات و نققائق و وأماصلةباكريات والأشخاض والأحوال تحاص يعد 
حتدوثيا؛ لأن هذا العلم من التصديقات» ويلزم عدمٌ سبق العلوه”". 


)١(‏ الصحيح أن هذه التعلقات لا يطلق عليها أنها تغيرت؛ لأن التعلقات ثابتة فيم|لم يزل وفيم| لايزال 
وفيهما لن يزال» فلا يتغير التعلق» فالله تعالى عالم الآن أن الطوفان حصل وقت حصوله. على 
سبيل المثال» وقبل حصوله؛ فعلمه جل شأنه متعلق بأنه سبيحصل في وقت حصوله. فالصحيح 
أن المتغير هو تعبيرنا عن هذه التعلقات باعتبار حال دون حالء وأما التعلق في نفسه فلا تغير فيه. 
فولادة المسيح عليه السلام حادثٌ» تعلق علم الله به أزلا» ورفع عيسى عليه السلام حادث آخر 
تعلق به علم الله فيه| لم يزل» فهذان تعلقان اثنان» ولا ضرورة لتغير الأول عند حصول الحادث 
الثاني ىا ترى. 

(1) إن هذا باطل ل تقدّم» وللزوم كونه جاهلًا به قبل الحدوث. 
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وقال أبو الحسين البصري من المعتزلة» راداً على السلف: لا يجوز أن يكون علمٌ الله 
بولق ,تكرش يعي سالمدين للك اله تيم عور الال 

الأول: التغايّر بينهم| في الحقيقة؛ لأن حقيقة كونه سيقع غيرٌ حقيقة كونه وقع» 
فالعلم بأحدهما يغايرٌ العلمَ بالآخر”؛ لأن اختلاف المتعلّقِين يستدعي اختلاف العالِم 
بجا 

الثاني: التغاير بينهما في الشرط» فإن شر ط العلم بكون الشيء سيقع هوعدمٌ الوقوع, 
وشرطً العلم بكونه وقمَ الوقوعٌ» فلو كان العِلمان شيعاً واحداً م يختلف شر طاهما”©. 

الثالث: أنه يُمكن العلمٌ بأنه وقع الجهل بأنه سيقع» وبالعكسء و«غيدُ المعلوم» 
غيرٌ «المعلوم)7". 

ولذلك قال أبو الحسين البصري بالتزام وقوع التغبّر في علم الله تعالى بالمتغيّرات» 
وأن ذاته تعالى تقتضي اتصاقّه بكونه عال]ً بالمعلومات التي ستقع بشرطٍ وقوعهاء 
فيحدث العلمُ بأنها وُجدت عند وجودهاء ويزول عند زوالهاء ويحصل علمٌ آخرٌء وهذا 
عين مذهب جهم وهشام. 

ورد عليه بأنه يلزم أن لا يكون الله تعالى في الأزل عالم)ً بأحوال الحوادث؛ وهذا 

وأجاب عنه عبد الحكيم في "حاشية المواقف» بأن أبا الحسين ذهب إلى أنه تعالى 
يعلمٌ في الأزل أن الحادث سيقع على الوصف الفلاني فلا جهل فيه» وأن عدم شهوده 


)١(‏ كلام أبي الحسين البصري غير صحيح ك نبهناك سابقاًء فالمختلف هو التعبير عن التعلق أما عين 
(؟) هذاغير صحيح أيضاً | سبق» فالاختلاف إضافيء والفرق موهومٌ. 
(*) هكذا عبر أبو الحسين البصريء أي: الغير المعلوم مغاير للمعلوم. 


1 
تعالى للحوادث قبل حدوثها ليس بجهل؛ إذهي معدومة في الواقع» بل لو عَلِمَهما تعالى 
شهودياً حين عدمها لكان ذلك العلمٌ هو الجهلٌ؛ لأن شهود المعدوم مالف للواقع» 
فالعلم المتغيّر الحادث هو العلم الشهودي». اه(2. 

أقول: هذا الكلام كله استفاده ابنُ عاشور من «المواقف» و«شرحه)؛ ككلام 
القونوي الذي نقلناه سابقاء والمنقول عن أبي الحسين ليس فيه قول بعلم شهوديٌ وعلم 
أزلي» بل فيه القولٌ بعلم حادث! 

ولكن إذا صم تخريجٌ عبد الحكيم فلم لا تحمل هذا العلم الشهوديٌ على السمع 
والبصر؟ فلا يلزمٌ إثبات تعلق جديد للعلم بجانب التعلّق الأزلي القديم! ولم لا تجعل 
هذا التعلّق عبارة عن وصف إضافي لعين التعلّق القديم بشرط وجود المتعلّق به؟ وهذا 
راجع إلى كون السمع والبصر عين التعلق العلمي القديم ىا حَقق في علم الكلام؛ وإلا 
فقوله بتعلّقى حادث سواءٌ سماه شهودياً أو لم يُسَمُّه فيه نظرٌ كبير. 

وعلى كل حال فإن كان هذا هو مردً كلام أبي الحسين؛ فأهلاً بالوفاق» وإلا ففيه 
إشكال. 

ثم قال الشيخ ابن عاشور: «فالحاصل أن ثمة علمين: أحدهما قديم» وهو العلم 
المشروط بالشروط؛ والآخرٌ حادثء وهو العلومٌ الحاصلة عند حصول الشروط؛ وليست 
بصفة مستقلة» وإنما هي تعلقات وإضافات» ولذلك جرى في كلام المتأخرين من علمائنا 
وعلماء المعتزلة إطلاق إثبات تعلق حادث لعلم الله تعالى بالحوادث”). 

وقد ذكر ذلك الشيخ عبدٌ الحكيم في «الرسالة الخاقانية» التي جعلها لتحقيق 
)١(‏ «التحرير والتنوير) .)١٠١١:77(‏ 


(؟) نسبة هذا القول للمتأخرين من عاماثنا فيه نظر كبيرء خصوصاً مع إطلاقه الذي يوهم العموم 
أو الأغلبية. 


62 
علم الله تعالى غير منسوب لقائل» بل عبّر عنه ب«قيل»)» وقد رأيت التفتازانٌ جرى على 
ذلك في «حاشية الكشاف» في هذه الآية» فلعلٌ الشيخ عيد اللكبى لسن أن رتسي ”1 


اه0), 


أقول: إثباتت علمين أو تعلّقين للعلم ‏ لا داعي له ولا موجب يُوجبه ا قلنا. 

أما إذا أرجعنا التعلّق الحادتٌ للسمع والبصرء ففيه وجةٌكا ألمحنا على ما يرد عليه 
من تدقيق بلزوم إرجاعه إلى التعلق العلميء ويا ليت ابن عاشور نقل نص التفتازاني في 
«(حاشيته» على «الكشاف»! ولعله يشير إلى ما نقلناه عن القونويء ب| ذكرنا عليه. 

وعلى كل الأحوالء فليس مقصوذنا هنا تحقيق هذه المسألة» بل المقصودٌ تفسير 
الآيات المشار إليهاء وكذلك قال ابن عاشور في: 

«وتأويل الآية على اختلاف المذاهب: 

فأما الذين أَبّوا إطلاقٌ الحدوث على تعلّق العلم فقالوا في قوله: #وَلِيَعَلَمَ أله 
ل ءَامَمُوا4 [آلعمران: :]١4١‏ أطلق العلم على لازمه» وهو ثبوتٌ المعلوم, أي: يزه 
على طريقة الكناية؛ لأنها كإثبات الشيء بالبرهان» وهذا كقول إياس بن قبيصة الطائي: 

وأقبلثُ والَطٌَ يخَطِرٌ بيننا لأعلّمَ مَن جَبائما من شّجاعِها 

أي: ليظهر الجبان والشجاعء فأطلق العلم وأريد ملزومه". 


)١(‏ نسبة ذلك إلى الإمام التفتازاني ليست صحيحة. كما سبق بيانه. ويبدو أن العلامة ابن عاشور 
قد وهمء فقد رجعنا إلى الحاشية المذكورة» فوجدنا الإمام التفتازاني ينقل هذا عن غيره بقوله: 
(فأجاب بعضهم)» وماذكره بهذا السياق لايصح نسبته إليه. راجع ما نقلناه عن السعد التفتازاني. 

(3) «التحرير والتنوير) .)١٠١7:5(‏ 

فر ولوقال: «متعلقه» لصح. 


/وع 
ومنهم من جعل قوله: #وَلِيَعَلم) لَه * تمثيلاً أي : فعَلَ ذلك فِعل مَن يريد أن 
يعلم. إليه مال في «الكشاف». 
ومنهم من قال: العلةُّهي تعلّق علم الله بالحادث, وهو تعلّقٌ حادث. أي: ليعلم الله 
الذين آمنوا موجودين. قاله البيضاوي والتفتازاني في ١‏ حاشية الكشاف)20. 


سس و سح كر وو 


وإن كان المرادُ من قوله: #وَلِيَعَلمَ ألَّهُ # ظاهرّهء أي: ليعلمَ من اتصف بالإيمان؛ 
تعيّن التأويل في هذه الآية» لا لأجلٍ حدوث علي الله تعالى» بل لأن علمٌ الله بالمؤمنين 
من اهل اد سخاص موقيل أيمة وم القريم. 
فقال الزجَاج: أراد العلمَ الذي يترتّب عليه الجزاءء وهو ثباتههم على الإيهان» 
وعدم تزلزهم في حالة الشدة. 
وأشار التفتازاني إلى أن تأويل صاحب «الكشاف» ذلك بأنه واردٌ مورةّ التمثيل 
ناظر إلى كون العلم بالمؤمنين حاصلاًمن قبلٌ» لا لأجل التحرٌّز عن لزوم حدوث العلم». 


اه2)0, 


وممحر سوا ورور ن التمجيد هذه الاحتمالات» وماهو 
أصحّهاء فارجِم إليه 

والحاصل من هذا كله: أن القول بتعلّق حادث للعلم لا مُوجبَ له. ويَّرِدُ عليه 
لابه عديدة وقيدة للك الما خريق من أقل النيلة لاصيا . 

وغل كل الآحوال» فمن فسن إل بعضن عله أهل البتة التعلق التمجيري 
الحادتٌ للعلم» فهو نسَبَ إليهم أيضاً تعلّقاً قدياً بكل ما كان وبكل ما يكون» حتى 


)١(‏ ولكن قد مضى في نقلنا عن القونوي أن هذا على إرادة المعلوم لا العلم. 
(0) «التحرير والتنوير) .)١١7:7(‏ 


00 
بنفس ما يتعلق به الحادثء فهو لم ينف التعلّقٌ القديم الشامل» بل كأنه قال بتعلّق 
حادث نوعٌه مغاير لنوع التعلّق القديم؛ بالنظر لكون المتعلّق موجوداً صا حاً للعقاب 

والثواب. 
فهذا القول_على ما فيه لا يوافق قولّ القدّرية الذين نقَوًا التعلّق القديم أصلاً 
فيلزمهم القول بكون الله جاهلاً على كل الأحوال» خلافاً لأهل الحق. 


قال الطحاوي: (وكل شيء يجري بتقديره ومشيئته) 


وفي نسخة الغنيمي: «وكل شيء يجري بقدرته ومشيئته)» ولا فرق في المعنى. 
تقديرٌه: هو علمّه الأزلي» وتكلمنا على المشيئة بتفصيل عند قوله: «ولايكون إلا 
ما يريد»» فكل ما يحصل في الكون لا يخالف ما قدّره الله تعالى وعَلِمه منذ الأزل» مهما 
كان هذا الأمر كلياً أو جزئياًء فعلم الله تعالى القديم علد محيطً بالأشياء كليّها وجزئيّها. 
قال البابري: «اعلّم أن كل حادث بإرادة الله ومشيئته وقدرته خيراً كان أو شراً 
عند أهل السنة والجماعة» قال الله تعالى: #حَلْفَكْرْوَمَاتكَمَُونَ # [الصافات: 945]» أي: 
وعمّلكم 01000 قال تعالى: #حَيلقٌ كل نََنْء # [الأنعام: ٠١‏ وروى مسلم في 
(صحيحه) عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه: بينم| نحن عند رسول الله صلى الله عليه 
وآله سلم إذ طلع علينا رجلٌ شديدٌ بياض الثياب... إلى قوله: فقال: «الإيمان أن تؤمن 
بالله» وملائكته» ورّسله, واليوم الآخرء وتؤمن بالقدر خيره وشرّه الحديث..»). اه""". 
وقد ظهرت القدريةٌ بصورة مبكرة بين المسلمين بناءً على زعمهم أن الله تعالى 
لو كان يعلم أفعال المكلّفين قبل وقوعهاء فإن ذلك يستلزم الجب فزعموا لجهلهم - 


.هال85-1/١7 شرح عققيدة أهل السنة والجاعة العقيدة الطحاوية» تأليف أكمل الدين البابرتي»‎ )١( 
.م١1985-ه1١5٠04‎ ١ ص ؛ 0. تحقيق د. عارف آيتكن, مراجعة د. عبد الستار أبو غدة»‎ 
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أن الله تعالى غيرٌ عالم بأفعال المكلّفين قبل وقوعهاء ليصير الإنسان قادراً مختاراً» لكن 
ذلك التلازّمَ نابعٌ من مجرد وهميهم لا بناءً على أصول عقلية كما عرفه الصحابة الأوائل» 
بحيث صرّح بعض الصحابة أن ذلك الرأي انحرافٌ عن دين الإسلام؛ وعارّضوا من 
قال بذلك» وصرّحوا عن موقفهم ولم يُلوّحواء ى)| فعله عبد الله بن عمر عندما أعلن 
براءته من مَعبِدٍ الجُّهّنِي كا ورد في أكثرٌ من حديثٍ صحيح. 
(الإسلام والإيمان والإحسان) 

لقد ورد الإيمان بالقدر في العديد من الأحاديث في «الصحيحين» وفي غيرهما من 
كتب السنة» وورد الإيهان بأن ما أصاب الإنسان ل يُكن ليُخطئه. وأن الله عالمٌ بمَن 
سيكون في الجنة» وعالمٌ بمّن سيكون في النار» وأن الله عالمٌ بكل ما هو حادثٌ وما 
سيحدث إلى يوم القيامة. 

ووردت النصوص في السنة الشريفة الدالّة على علم الله بها سيكون قبل كونه. 

ذكرٌ نص الحديتك: 

أخرج هذا الحديث الإمام مسلمٌ عن عمر بن الخطاب ‏ رضي الله عنه ‏ في 
«(صحيحه) قال: 

ل 1 : 3 ا 2 ' 

حدثنا أبوخيثمة زهيربن حرب: حدثنا وكيع: عن كَهِمَسٍ: عن عبد الله بن بريدة: 
عن يحيى بن يعمّر: 

ح وحدثنا عبيد الله بن معاذ العنبريوهذا حديثه_: حدثنا أبي: حدثنا كهمسٌ» 
عن ابن بريدة» عن يحيى بن يعمّر قال: كان أول من قال في القدر بالبصرة معبدٌ الُهّنيء 
فانطلقت أنا وحمّيد بن عبد ال رمن الحميري حاجَّين أو معتمرّين» فقلنا: لو لقينا أحداً 


5 
من أصحاب رسول الله يكل فسألناه عما يقول هؤلاء في القدر! فوٌفق لنا عبدٌ الله بن عمر 
ابن الخطاب داخلاً المسجدء فاكتنفته أنا وصاحبيء أحذنا عن يمينه والآخرٌ عن شاله. 
فظننتٌ أن صاحبي سيكل الكلام إل فقلت: أبا عبد الرحمن! إنه قد ظهر قِبَلّنا ناسٌ 
يقرؤون القرآنَ ويفتقُرون العلم... وذكر من شأنهم. وأنهم يزعُمون أنْ لا قدّرٌ وأن 
الأمر أنّفء قال: فإذا لقيتَ أولئك فأخبئهم أني بريءٌ منهم: وأنهم بُرآءُ مني» والذي 
يحلف به عبد الله بن عمر! لو أن لأحدهم مثل أحدٍ ذهباً فأنفَقّه ما قبل الله منه حتى يؤمن 

بالقدى 


ثم قال: حدثنا أبي عمرٌ بن الخطاب قال: بين| نحن عند رسول الله كك ذاتَ يوم» 
إذ طلع علينا رجلٌ شديدٌ بياض الثياب» شديدٌ سواد الشعر, لا يُرى عليه أثرٌ السفرى 
ولا يعرفه منا أحدٌ حتى جلس إلى النبيّ يك فأسند رُكبيّيه إلى ركبتيه» ووضع كفّيه على 
فَخِذّيهء وقال: يا محمد! أخيرْني عن الإسلام» فقال رسول الله وك «الإسلامٌ أن تشهد 
أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول الله» وتّقِيمَ الصلاة» ونّوقَ الزكاة وتصومً رمضان. 
وتحجّ البيت إن استطعتٌ إليه سبيلاً»» قال: صدقتٌ! قال: فعجِبّنا له يسأله ويصدّقه. 
قال: فأخيرنيٍ عن الإيمان. فقال: «أن تؤمن بالله» وملائكته» وكتبه» ورسلهء واليوم 
الآخرء وتؤمن بالقدر خيره وشرٌه)» قال: صدقتَء قال: فأخبرنيٍ عن الإحسانء قال: 
أن تعبد الله كأنك تراه فإن لم تكن تراه فإنه يراك قال: فأخيرني عن الساعة. قال: «ما 
المسؤولٌ عنها بأعلمَ من السائل». قال: فأخيرني عن أمارتها. قال: «أن تلد الأَمَة ريتهاء 
وأن ترى الحفاةً العراةً العالة رعاءَ الشّاء يتطاولون في البنيان».قال: ثم انطلق» فلبثتٌ 
ملبَا ثم قال لي: ايا عمر! أتدري من السائل؟» قلتٌ: الله ورسوله أعلم, قال: «فإنه 
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1000 أناكم يعلمكم دينكو)0". 


الك كتات الإيان» باب معرفة الإييان» والإسلام» والقدر وعلامة الساعة .)١(‏ 


4١ 
ورواه من حديث أبي هريرة» قال الإمام مسلم:‎ 
حدثني زُهير بن حربء حدثنا جرير» عن عمارة  وهو ابن القعقاع  عن أبي‎ 
زرعة» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله يكلِ: «سلوني»» فهابوه أن يسألوه» فجاء رجلٌ‎ 
فجلس عند ركبتَيهء فقال: يا رسول الله! ما الإسلام؟ قال: «لا تشرك بالله شيئاًء وتقيمٌ‎ 
الصلاة» وتؤتي الزكاة» وتصوم رمضان» قال: صدقتء قال: يا رسول الله! ما الإيهان؟‎ 
قال: «أن تؤمن بالله» وملائكته. وكتابه» ولقائه» ورٌسله؛ وتؤمن بالبعث. وتؤمن بالقدر‎ 
كلم قا صدقة:قال ديا رسول11ه1نها اللضبان؟ قال نآن شن اله كادك تراه‎ 
فإنك إِنْ لا تكن تراه» فإنه يراك» قال: صدقتَء قال: يا رسول الله! متى تقوم الساعة؟‎ 
قال: «ما المسؤول عنها بأعلم من السائل» وسأحدّثك عن أشراطها: إذا رأيت المرأة‎ 
تلد ربّها فذاك من أشراطهاء وإذا رأيتَ الحفاةً العراةً الصَّمّ البُكمَ ملوكَ الأرض فذاك‎ 
من أشراطهاء وإذا رأيت رعاءً البَهُم يتطاولون في البنيان فذاكَ من أشراطهاء في حمس‎ 


2ت 


موس و 


من الغيب لا يعلمهن إلا الله)» ثم قرأ: # إِنَ لله عِددَمعِلَمألسَّاحَةِوَمْرْك_الْعَيِتوَيَمْلَُ 
ا ا سكير ارد ترف تيان انض قر أ لله عليمر 
حَبِيرٌ * [لقمان: 5”]. قال: ثم قام الرجل» فقال رسول الله وَكلله: «رُدُوه علٌ»» فالتّمس 
فلم يجدوه» فقال رسول الله ككلة: الهذا جبريلٌ أراد أن تَعلّموا إذ لم تسألواة”©. 

ورواه غير الإمام مسلم كالبخاري وابن حبان وأبي داود والإمام أحمد وغيرهم. 
كا ستشير إلى بعض ذلك بحسب ما يلاقم: 

أورد الإمام مسلم أسانيدٌ وطُرُقاً عديدةً للحديث, كلها فيها ذكرٌ صريحٌ لقول 
معبد الجهني» ونص الحديث كما ساقه» ولكنه كان يشير إلى أنْ في بعض الروايات اختلافاً 


الك كتاب الإيهان» باب الإسلام ما هو وبيان خصاله (27). 
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يسيراً فيقول في بعضها: ابمعنى حديث كهمس وإسناده» وفيه بعض زيادةٌ وتقصان 
أحرف»» وفي بعضها: «وفيه شىء من زيادة» وقد نقص منه شيئاً)» وبعضها: (بنحو 
حديثهم). ْ 

وهذه هي طريقةٌ الإمام مسلم المشهورة؛ يُورد الاختلافات» ويبين إِنْ ل تضرّ في 
بع نادي هو و الاتولاف يبنين كرا قري فن تعبارة. 

والإمام مسلم لم ينفرد بذكر معبد الجهني. وهاكٌ بيان بعض من ذكره من الحفاظ 
باسمه: 

١‏ ذكره بالاسم الإمام أبو داود في «سئنه» في روايته لهذا الحديث عن يحيى بن 
يعمر قال: «كان أول من تكلم في القدر بالبصرة معبد الجهني...)20. 

١‏ وذكره بالاسم أيضاً الإمام الترمذي في «سننه» في روايته للحديث عن يحيى 
ابن يعمر قال: «أول من تكلم في القدر معبد الجهني...)”"). 

وذكره باسمه الإمام البيهقي في «السئن الكبرى»: أن يحيى بن يعمر قال: «كان 
أول من قال في القدر في البصرة معبد الجهني)7"» وضّرح باسمه كذلك في اشنعب 
الإيهان)9). 

وأما الروانات الف ل عدن تبهاعل اسم سيل اميس مت الحة نيل أشير اليه 
إشارة» فهي عديدة» وقد اشتهر في كتب الفرق والمذاهب والملل أن معبدا الجهني قائل 
بالقدر» فعبارةٌ هذا المدّعي ساقطة بكلّ وجه. 


.)5 91 كتاب السنة» باب في القدرء‎ )١( 

() كتاب الإيمان» باب وصف جبريل للنبي يله للإيهان والإسلام؛ .)511١(‏ وقال: هذا حديث 
(") كتاب الشهادات» باب ما ترد به شهادة أهل الأهوا (711797). 

(5) باب في الإيوان بالملائكة» فصل في معركة الملائكة» .)١59(‏ 


وراك 

وأخرج الإمام مالك عدةٌ أحاديتٌ دالةَ على وجوب الإيان بالقدر ى) هو معلومٌ 
مشهور. 

ففي «الموطأً»: عن مالك عن عمه أبي سهيل بن مالك أنه قال: كنت أسيرٌ مع 
عمر بن عبد العزيز» فقال: ما رأيك في هؤلاء القدرية؟ فقلت: وأ أن تستتيبهم» فإن 
تابوا وإلا عرضتّهم على السيف. فقال عمر بن عبد العزيز: ذلك رأيي. قال مالك: 
ذلك رأ 

وروى الإمام مالك عن أبي هريرة رضي الله عنه: أن عن رسول الله يكِ قال: «تحاحّ 
آدمُ وموسى, فحجٌ آدمٌ موسىء قال له موسى: أنت الذي أغويتٌ الناس وأخرجتهم 
من الجنة؟ فقال له آدم: أنت موسى الذي أعطاه الله علمٌ كل ثبيء واصطفاةٌ على الناس 
برساته؟ قال: نعم قال: أفتلومُني على أمر قد قُدّر علي قبل أن أأخلق ؟00©. 

وأخرج الإمام مالك عن مسلم بن يسار الجهني: أن عمر بن الخطاب سُئل عن 
هذه ]لاه لوَإِْ أَحَدَ َك من ب حادم يمن ظمُورهر ريم وذ شهدم ع أَنضمٌ أَلمَنَتُْ 
ارا ااام إِنََكُنَا عَنّ هَدَاغَْفْلينَ # [الأعراف: 10/7]: 
فقال عمر بن الخطّاب: سمعتٌ رسول الله يكل يُسأل عنهاء فقال رسول الله وَكِِ: «إن الله 
تبارك وتعالى خلق آدمَ» ثم مسح ظهرّه بيمينه» فاستخرج منه ذرّيَّة فقال: خلقتٌ 
هؤلاء للجنة» وبعمل أهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهرّه فاستخرج منه دري فقال: 
خلقتٌ هؤلاء للنار وبعمل أهل الناريعملون» فقال رجل: يا رسول الله! ففيمَ العمل؟ 
قال: فقال رسول الله يكِِ: «إن الله إذا خلق العبدَ للجنة استعمّلّه بعمل أهل الجنة» حتى 
يموت على عمل من أعمال أهل الجنة» فيّدخله به الجنة» وإذا خلق العبدَ للنار استعمّلّه 


.)١991 رواية يحبى الليثي» كتاب القدرء باب النهي عن القول بالقدرء‎ )١( 
.)١547( رواية يحبى الليثي» كتاب القدرء باب النهي عن القول بالقدر‎ )( 
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بعملٍ أهل النار حتى يموت على عمل من أعمال أهل النار فيّدخله به النارَ)”"". 

وأخرج عن طاوس اليماني أنه قال: أدركتٌ ناساً من أصحاب رسول الله كله 
يترارة كل تر ويعار فال ظارسى وسمعة عبد اللاورن عمر يرل #الدرسرل الله 
كله 5 شيءِ بقدَر حتى العجز والكيُس»_أو «الكيس والغوج)20, 

وقرسعة أحاديت أخرض وله عل القن 

وقد روى الإمامٌ أحمد الحديث في مسند عمر بطريقين» وهذه هي الروايات: 

الأولى: طريق أبي نعيم» حدثنا سفيان: عن علقمة بن مَرُئْد: عن سليمان بن بريدة: 
عن ابن يَعْمّر قال: قلت لابن عمر: إنا نسافر في الآفاق فنلقى قوماً يقولون: لا قَدّر. فقال 
ابن عمر: إذا لقيتّموهم فأخبروهم أن عبد الله بن عمر منهم بريءٌ وأنهم منه بُرآئُ ثلاثاًء 
ثم أنشأيحدُّ... وفي الرواية: «وتؤمن بالقدر»» قال سفيان: أراه قال: #خيره وشره)". 

والزوائة الثائية عين ابى يمير قال اسالت الوا عدر او مالدريها + ايوق 
هذه الأرضء فنلقى قوماً يقولون: لا قَدَر فقال ابن عمر: إذا لقيتَ أولئك فأخيزهم أن 
عبد الله بن عمر منهم بريءٌ وهم منه برآء... 4). 

فنحن نلاحظ أنه في الروايتين في مسند عمر بن الخطاب ‏ رضي الله عنه ‏ ذكر 
قصة معبد الجهني بعينهاء وإن لم يذكّر اسمه؛ ولكنّا علمنا أنه هو المقصودٌ من الروايات 
الأخرى. 


.)١8919 رواية يحيى الليثي» كتاب القدرء باب النهي عن القول بالقدر»‎ )١( 

(') رواية يحيى الليثئي» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب القدر, باب النهي عن القول بالقدرء 
.)١1696(‏ ْ 

فى اي ا 0 

.)551:1( )7/0( ):( 


ل 

ورواه قبل من طريق يحيى بن سعيد: عن ابن يعمر وحميد الحميري قالا: لقينا 

عبد الله بن عمر فذكرنا القدَرٌ وما يقولون فيه» فقال: إذا رجعتم إليهم فقولوا: إن 
ابن عمر منكم بريءٌ وأنتم منه بُرآكٌ» ثلاث مرار» ثم حدّث بالحديث... وفيه: «والقَدَرِ 


و2 


كله. .)0 230, 


ع ٠‏ ل 2 

ورواه الإمام أحمد في مسند عبد الله بن عمر عن يحيى بن يعمر: قلت لابن عمر: 
إن عندنا رجالاً يزعمون أن الأمر بأيديهم» فإن شاؤوا عملواء وإن شاؤوا لم يعملوا؟ 
فقال: أخبزهم أني منهم بريء» وأهم مني برآ... ثم روى الحديث وفيه: «والقدر 
كله20, 

ورواه أيضاً عن يحيى بن يعمر: عن ابن عمر: عن النبي يَكةِ بمثله» قال: وكان 

و ع مات * 
جبريل عليه السلام-يأتي النبيًّ كَل في صورة دحية”". 

ولا يدل وجودٌ رأي معبد في البصرة أن هذا المذهب كان منتشراً فيهاء بل غاية 
مايدلٌ عليه» وجود رجال يقولون بذلك الرأي؛ وليس الأمركىا زعمه بعض المدّعين 
من انتشار المذهب القدّري وتفوّقه على رأي أهل السنّة الذي يمثله قول ابن عمر 
قال الطحاوي: (ومشيئته تنفذ. ولا مشيئة للعباد إلا ما شاء لهم, فم| شاء كان. 
ومالم يشألم يكن). 

تنفذ: أي: تقع وتحصل؛ لأنه لا يقع شيءٌ إلا بإرادة الله تعالى» ف| لا يقع لم يرد الله 
(010184(01). 


(؟) (ركممه) 1١5-1١١1: ١‏ ل) 
(") (لاممره) 17:1١‏ )ل 


كا 
0 2-2 #براسضيسة تم و 1 


قال تعالى: #وما تَمَلمُونَ إل أن هِمَاء أله رت الْمْلّموتَ © [التكوير: 9 ؟]. 


وقول الطحاوي : «لا مشيئة للعباد إلا ما شاء لهماء أ ي: إلا ماشاء لهم أنيشاؤوه. 
نفس إرادة العباد, الله سبحانه يشاؤها لهم. واللتعا ل وريد إضادها :ند العاة كفده 
إن كانو | معاشلين لذلك الكسي» فإرادة الله يترقب عليه وجودٌ المراد بواسظة القدزف 
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وإراةا الععد بر وظها رفير بيعلها اكات الراة )يعد أن قله اله سال , 


ع 


أن يس 


قال الله تعالى: '#وَمَاكَمَآمُونَإِلَّه أن يَسَلهُ سه إِنَأَسَمَكانَعَلِيمَاحَكيمًا 4 [الإنسان: »]*٠‏ 
0 4 


وقال تعال: وما مقامو: 0 دنا شد رَثٌ ألْكلميت # [المكني : ار 
كج لسعم هه كر وو معره به جتنن اعتينن تير جتن عر تير علش ل كا عوج لعن 


#ولو أننا تنا لهم الملتيحكة و" المُوقَ وحَسَرَنا علوم 
أن يكَآءَ أسَّدُ4 [الأنعام: .]1١١‏ 


وشو 


وكون الله تعالى مريداً لكل شيء. لا يستلزمٌ معذرة الناس الكافرين في كفرهم 
وذلك لأن إرادتهم التي يخلقها الله تعالى فيهم ‏ وما يتبعُها من أعمال ‏ إنما هي بكسب 
منهم» وغاية الآمر أن الله تعالى خلقها لهم. ْ 

ولمسترحيو ياك زر اضيا يلكا اصن سيد باعي ؛ لي 
بِمَرضِيٌ عنه عند الله تعالى» ولذلك أخبر الله عن الكفار قوهم: #سَيَمُو 0 
امام اترسيكة وَلَا َابَآؤْنَا » [الأنعام: 44 وقال تعاق: وال الذرت 
اح ا و لو ا ساون دونو 0 
[النحل: 5]» وقال تعالى: # وَهَالوا َوَ سَا أَليَمََنُ مَاعبَدَكَهُمْمَالَهُم يلك مِنْ عِلْ عن 
هُإِلايحْوصونَ 4 [الزخرف: .]٠١‏ 

فهؤلاء لا يجوز لهم الاحتجاجح لعذرهم بنفس إرادة الله تعالى؛ لأن ذلك كان 
باكتساءهم» وهم مذمومون على اكتسابهم للكفر ورضاهم به لا على خلق نفس الكفرء 
والعذابٌ إنم| يترتب على نفس الكسب لا على الخلق. 
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وقد أجمع أهل السنة على إثباتِ الكسب للإنسان» ومسؤوليته عنهء وإن اتختلفوا 
في طريقة تقريره على أقوال مشهورة. 

وحاصلها يرجع إلى: عدم مدخلية أيّ أثر لقدرة الإنسان في خلقٍ الأفعال بعد أن 
لم تكن موجودة؛ بل في إضافتِها إليه على سبيل الكسبء وأنّ الله تعالى - وإن كان خالقاً 
لأفعال العبد إلا أنه يخلقها له عند إرادة العبد إياها وعزمه عليها بعد أن يكون قابلاً 
لكسبها. 

وأما قول الطحاوي: «فما شاء لهم كان وما لم يشأ لم يكن» فقد تحدّثنا عن هذا 
المعنى بتفصيل فيم| سبق. 

وقوله : #ومالم يشألم يكن» صحبحٌ 4 لأن معناه : أن مال يش الله تعالى وجوه من 
المكنات: مشسيل أن بورج لك لمكن لذ تجيجاة لدمن ذانه» جل لآ بدالر قرع هن 
إرادة المرجّح المستقل. 


قال الطحاوي: (بدي من يشاء ويعصم ويعاني؛ فضلاً) 


أي: فضلاً منه هذه الحداية؛ لأن الحداية أمة يخلقه الله تعالىى في من يشاء من عباده» 
فاداية يحادكة قاذ شلك أن وجودها وازاتي غل تغلى إرادة الله تفال ماء :وال تعالل 
يوجد الهداية لمن أراد أن يكسب المداية. 

واللقصيوه وله فضي : أثةالاصب عل كمال الخذارة للنام» ومين ذلك 

8 9 و 
اخحب عليه اماد إرمان الرسل مجهيم المياقي قثي عاق الطاتر وتركيوااوا ارسل 
إليهم أحداً من رسله» لم يكن في ذلك ظلمٌ لهم؛ ول يكن في ذلك ترلدٌ لواجب عليه جل 
شأنه» فلا يجبٌ عليه شيء مطلقاً. 


وين 


قال تعالى: #وَبفْعلٌ أله مَاسمَآءُ © [إبراهيم: 71]» وقال تعالى: انبتك ما 


4 
يُِبدُ 4 قال البابري: «وفيه رد لقول المعتزلة حيث قالوا: يجب على الله أن يفعل بعباده 
ماهو الأصلح لهه'21). اه. 

ولكنٌ إرسالٌ الرسل وهداية الناس» كل ذلك بإرادته تعالى وعلمه؛ أوقَّعَه حسبا 
فلره. 

وكذلك يقال ني خلق الناس أصلاً من العدم؛ فليس خلق المخلوقات أصلاً واجباً 
غل القاتعاق: كرا بقول يعن الفااسفةا يللين لق للك بآن الباق جرك وكون الله 
تحال واد والجحة: فإعاة داق واهة عليه عا 

ولم يعلموا أمهم بذلك يشرطون لكون الله تعالى جوادا إِيجادّه محلوقاته» وقوهم: 

5 فون 5 2 ع 00 
كون اله تعالى جوادا واجبٌ. وشرطهم الجود بإيجاد المخلوقات» يستلزم أن صفة الله 
تعالى بالجود لا تتم إلا بوجود بعض المخلوقات» وهذا هو عين النتقص؛ لأن في هذا 
شرطً كمال الله تعالى بغير الله تعالى. 

ولكنّ كونّ الله تعالى جواداً ذاقٌ له» وليس مشروطاً بالإيجاد بالفعل؛ لأن الجواد 
هو الذي يخلق نعمةً غير واجبة عليه» وقوم: كونّه خالقاً واجبء يقلبٌ مفهومٌ الجود. 
فيجعل الجوادَ: الفاعلَ للواجب! ولكن الفاعلَ للواجب لا يجوز أن يوصف بالجود؛ 
لأنه إنن) فعل ما وجب عليه بل الجواد: هو ما يفعل من الخير ما لم يجب عليه. 

ولذلك قال الإمام الطحاوي: إن الله تعالى يهدي تفضّلاً أي: لا على سبيل 
الوجوب. 

وهذا كله لا ينافي الكسب ومسؤولية الإنسان عن أفعاله» لأن الله تعاللى جعل 
للإنساق اغهاراً وقدرةغل ما يكنسيه, 


.0 «شرح الطحاوية»» أكمل الدين البابري» ص‎ )١( 


قال الطحاوي: (ويْضِل مَن يشاء ويخذل ويبتل عدلا) 


نفى المعتزلة أن يكون الإضلال بمعنى خخلق الضلال بناء على كسب العبد فعلاً 
لله تعالى» وأثبت ذلك أهل السنة» وقالوا إنه لا ينافي عدل الله تعالى» ولكنه يحقق كونه 
الخالق على الإطلاق» قال البابرتي: «ومما يرد قولهم ‏ أي المعتزلة ما صرح في كثير من 
الآبات بالإضلال كا في قوله تعالى: #يْضِلٌ مَنِيِكَآء وَيهٌدى مَن35آ4 [النحل: 47 ]» 
00 يَضِلٌ ٍ بو كيرا وَيَهَدِى يدء كيرا 4 [البقرة: 7]» وقوله ولو سَاءَ 
وَل لكأم من فى لاض + [يوتس: 69 وقوله: #فَلَوْسَ لَهَدَ لَهَدَسَكم أ 0 جْمعِينَ 4 [الأنعام: 
4 فلو كان الأصلح على الله واجباً لم| كفر أحد ولا عصى في العالم» لأن الكفر 
والعصيان ليسا بأصلح للعباد» فمن أراد منه الإييان فهو بفضله لا باستحقاق» ومن 
أراد كفره فهو بعدله لا يكون بذلك ظااً لآن الظلم هو التصرف في غير ملكه. وهو 
متصرف في ملكه لا يسأل عما يفعل» ولأن في إيجاب الأصلح إبطال قوله تعالى: #ذو 
لْعَسّلٍ الْمَظِيوِ © [البقرة: ]٠0‏ لأنه لا فضل في قضاء حقٌّ واجب عليه وكذا فيه 
إنظال الس لجع و لقعي والمتجدل انان إن لذ اتحسانة وال إنضال وال يله ف آداء 
ماهوواجب عليه27). اه. 


قد يَرِدُ على الذهن أنَّ هذا ظلم» وهو أنه يدي من يشاء ويضل من يشاء. 

والجواب: هذا ليس بظلم؛ لأن الله تعالى يخلق الضلال لمن أراد أن يكستب هذا 
الضلال؛ ولا يخلق الضلال لمن أراد اكتساب الإيهان والهدى. وكل ذلك ليس واجباً 
عليه جل شأنه. 


ولكن: هل يريد ما لايعلم أنه يكون؟ إرادة الله ليست مترتبةً على علمه الأزلي؟ 


.00 شرح العقيدة الطحاوية»؛ أكمل الدين البابرتي» ص‎ )١( 


32 
لا علم الله سبحانه أناك سوف تكون مؤمناً أراد لك الإيمان» ولمًا علم ‏ منذ 
الأزل- أنك ستكون من الضَالَّين أراد لك الضلالء فهذا لا يترتّب عليه الظلمٌ بل هو 
عين العدل! 
فإرادة اللتمال للهداية مترهة عل علم تحال بآن هذا الرجل سيكاز الاهتداء» 
وإرادته تعالى لبعض الخلق الكفرٌ والضلال مترتبةً على علمه الأزلي بأن هذا البعضص 


5 سيختار الضلالٌ والكفر؛ فلا ظلمٌ من الله تعالى لأحد. لا ينك َي شَْهتَتَُوهَاعَليِكَ بالق 
أل م 21 انحا 20 7 م 


وماآ ظلما للعدلمين لم للْعَلِمِينَ # [آل عمران: 8١٠]ء‏ مَل دأ فو نوج وس دودمود 
0-7 يماد اخافر: 1 


قلنا: إن صفة الإرادة للتتخصيص لا دخل لا بالمحبة» فدليل المحبة والرضا الأمر 
لا الإرادة أي: أنه إذا أراد لأحدٍ الحداية» فهذا لا يعني أَنّه أحبٌّ له الهداية» وأحبٌّ لذاك 
الضلال. بل يجب الجزمٌ بأنه تعالى مع ما قلناه قد أمر الكافرٌ بالإيهان» ولم يرضّ بكفر 
الكافر» وأنه تعالى أمرّ المؤمنَ بالإيهان» وأحبٌّ منه ذلك. 


٠. 1 5 5‏ 3 4 3 5 8 7 1 1 
وعلى قدر التبليغ ‏ أعني: بلوغ الدعوة يتم ال: لتكليف. وأقل قدر: هو وصول 
أصول الدعوة تواتراً إليه أو بطريق قطعييٌء فلو لم تصل إليه الدعوةٌ بالتواتر فليس عليه 
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وار بط ين التاق ! تعمل إليها انكر وكيوا كك أدل لثرة. اتج 
د لاس سر ننه 2 م حر له م خخ ح سل قه الا م -ه 


اكتدق ونه ركف شيف وتوسن إِنْمَايِضِلٌ عليها ولا نر وَازِرَه وزْرَ أخرك 0 
حٌَّ بَبصَكَرَسولا 4 [الإسراء :8 حتى لوكان للإنسان مثل عقل أذكى إنسان» فلايكفي 
ذلك علب اكليف حت تلق الشريعة 

ولكي تُبَلَْ يجب أن يد يتحقّق الفهمُ من امبلّْ والمبلّْ وهذا القدرٌ ربا( نصِل فيه إلا 
مستويات ضعيفة في هذا الزمان؛ لأن الفهم يستلزم إقامة البيان والحجة على الآخرين» 


١ 
فيجب أن نتساءل: هل استطعنا أن نقيم الحجة ونقيم الأدلة الواضحة القطعية على ديننا‎ 
أمام المخالفين؟‎ 

هذا مع ملاحظة وجودٍ خلاف بين السادة الأشاعرة والماتريدية في وجوب 
الإيمان بالله تعالى في حال عدم ورود الشريعة أو بلوغها؛ فإن القول السابق هو الذي قال 
به الأشاعرةٌ بلا تردّدء أما الماتريدية فقد فصّلوا وقالوا: إن الله تعالى قد أقام أدلةً كثيرة 
على وجوده وتنزيبه؛ ولا يُعذر من أنكرٌ وجوده وإن لم تصلهُ الشريعة ول تبلّغه الدعوة» 
ولذلك فقد قالوا بوجوب الإيان بالله تعالى قبل البعثة» وليس هذا من موافقة المعتزلة 
في التحسين والتقبيح؛ فإن التحسين والتقبيح أو الحسن والقبح عند المعتزلة ‏ مُنشئٌ 
للأحكام. بخلافه عن الماتريدية؛ فإنه كاشفٌ عن بعضها. 

وقول الطحاوي: «فما شاء لهم كان ومالم يشأ م يكن» متعلقٌ بموضوع القدرء 
والقضاء وخلقٌ الأفعال والكسبُء وحريةٌ الإنسان أو مسؤوليته عن أفعاله» وموضوع 
القدر والهداية سيآتي الكلامٌ عليه عند الحديث عن الكسب. 

جاءت مناسبةٌ هذه العبارة هنا لين كيف أن الله تعالى عقّب الأمر والنهي: 
اوأمرهم طاعقه باعل الطخلق الل مقى وان وذن شمن اقلق «وكل فى وجري 
بتقديره ومشيئته»: أشار من طَرْفٍ خفيّ إلى أفعال العباد؛ لأنه في السابق نصّ على أنَّ 
كل شيء مخلوق لله. 

وبعد ذلك لما قال: إن الله سبحانه بعد أن خلق الخلق أمَرهم... نصّ هنا فقال: 
«وكل شيء مما يستتبع الأمر والنهي ١يجري‏ بتقديره ومشيئته» ومشيئته تنفذ ولا مشيئة 
للعباد إلا ما شاء لهم»» إذن محل الكلام هنا هو التخصيصٌ بعد التعميم» بعد أن عمّم 
القول بأن كل شيء مخلوق لله خصّص الكلام عن مشيئة العباد حتى إرادة العباد فهي 

قة لله تعال» على حسب ما تعلق به علمُه القديم. 


بقة 

بناءً على ذلك: فهو جل شأنه هدي من يشاء ويعصم ويُعافي فضلآً وسنذكر هذه 
المسألة بإجمال هناء ثم نفصّلٌ فيم| بعد مع ذكر الاستدلالات. 

إذن قاللاسيعاه بيد من يساء يناف عل أذ الله خالق الكرن كلدوما قيعي فال 
العباد من ضمن ما في الكون» فأفعالّهم مخلوقةٌ لله. وإرادتئهم كلَّهم تخلوقةٌ لله. فإذا 
خلق الله للعيد إرادة الأبوان يضي الحبدٌ مؤمتاء وإذا تعلق له إرادة الكفر بيصي العيد 
كافراًء ومن هنا تكلّم عن ا هداية والضلال فقال: ١هدي‏ من يشاء ويعصم ويعافي فضلاً) . 

«فضلاً»: أي ليس على سبيل الوجوب عليه سبحانه» فإذا خلق الله إرادةً الإيوان 
فإنه يخلقه فضلاً منه دون إيجاب. فالله لا يجب عليه شيء؛ حتى خلقٌ الإيهانٍ والضلال 
ا ب لأسَم يمن 2 أن هَدَ سك لين 4 [الحجرات: 
الِنَّه تستتبعٌ التفضلٌ لا الوجوب. 

قال الطحاوي: هذا ليشير إلى من قال: إن الحداية واجبة على الله. أي: مطلق 
الحداية على المَعتيّنَ (الإرشاد وعبلق الخدى في نفس العبد) فضل من الله. 

إذن لا يصحٌ القول بأنَّ الكلام عن الهداية هنا سوءٌ ترت تيب في السياق؛ بحجة أن 
الإمام الطحاويّ سيتحدث عن المداية في موضوع لاحق؛ لأنه هنا تكلم عن الهداية 
بمناسبة حديثه عن خلقٍ الله لكل شيء بعليه (أي عالاً بهم) ولم يخلقهم لحاجته لهمء 
ثم مِنْ ضِمْنَ الأمور الموجودة في العالم أفعالٌ العباد, والله حَلَقَها ى) خلق غيرهاء 
فالكلام إذن تخصيصٌ وتفصيل بعد التعميم. 

وتكلّم ‏ بشكل خاصٌ-عن مشيئة الإنسان؛ لأن هناك نزاعاً كبيراً بين الناس في 
خلق أفعال العباد» هل الله يخلقها أم الإنسان؟ فالكلام منسجم ومتناسق. 


قال الطحاوي: (ويضل من يشاء ويخذل ويبتلى؛ عدل) 


«يُضِل)». أي: يخلق الضلالة في العبد. و«مبدي»» أي: يخلق الإيوان والهدى في العبد. 
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كيف يخلقهما؟ بعلمه الأزلي» فإن الله تعالى قد علم أزلاً من يكون مؤمناً ومن 
يكون كافراً» فخلق في كلّ حسبم| علم منه» لا بأن يجيرَ ويقسر العبدَ على الإيان أو الكفر, 
فإن ذلك يرفع التكليفت بحسب وضع الله تعالى واختياره. 

خلق الإيمان في نفس زيدٍ مع عله بأنه سيكون من المؤمنين؛ لأن إرادة الله تتعلّق 
على وفاق علمه فلم] علم الله منذ الأزل أن فلاناً سيكون مؤمناً خلق الإيهان في قلبه. 
والتفصيل سيأتي لاحقاً إن شاء الله. 

«عدلاً»: وهوغير ظالم لهم. «فضلاً»: بلا سبق وجوب. 

«عدلاً»: دون ظلمء لولم يعلم الله أن هذا سيكفر ل خلق الضلال في قلبه. إذن 
هذا وضع للضلال في موضعه. فالعدل: هو وضع الشيء في موضعه. 

وعلمةٌ تعالى سابق وليس سائقاء والعلم مُطلَقٌ عند أهل السنة كاشف عن المعلوم» 
وليس مؤثراً فيه؛ لأنّ لله تعالى موصوف بالإرادة أيضاً وبالقدرة» المتربَّبيَين على العلم» 
وكلها صفاتٌ أزلية» فلا يلزم كون الله تعالى موجباً - أي: فاعلاً بلا اختيار - بل هو 
الفاعل المختار. 

وأماعند بعض الفلاسفة فعلم الله مؤثَّر في المعلوم» وعلمّه لا يتعلق إلا بالكليات 
عند بعضهمء ولذلك فهم يقولون: إن الله تعالى علة في مفعولاته» فلا إرادةً له على 
التحقيق_عندهمء بل إرادثّه عن فعله الصادرةٌ عن مجرّد علوه بلا توسّطٍ صفةٍ الإرادة» 
وقد أشرنا إلى هذا المعنى» وهذا المعنى أيضاً قالت بقريب منه بعضٌ الفرق الإسلامية» 
وهو باطل. 


قال الطحاوي: (وكلهم يتقأبون في مشيئته بين فضله وعدله) 


قال العلامة البابرتي: «بيّن بهذا الكلام أن العباد لا يستحقون على الله وجوبّ 


قي 

مراعاة الأصلح؛ بل يتصرّف فيهم كيفما يشاء؛ لأن العالّم مُلكه ومِلكّه وللمالك أن 

يتصرف في ملكه كيفم| يريد؛ قال الله تعالى: #وَبِفْعَلُ الله مَايمَآءُ # [إبراهيم: /71]» وقال: 
2 اس ها 


فيه واحرص عليهكَةٌ 0 


قال الطحاوي: (وهو مُتعالٍ عن الأضداد والأنداد) 


الله تعالى هو العِنٌّ عن الأضداد والأنداد. والمستفادٌمن العلوهنا ليس العلو المكاني؛ 
لأنه لا علاقةً للمكان بالمدح» بل هو علوٌ يليق بذاته» وهو ليس علو جهة ولا مكان. 

قال القبروزابادي ف اللناموس»«الضّدء بالكسر» والقديد؛ الثل» والحالفت: 
ضدّء ويكونٌُ جمْعاًء ومئه: : #وَيكونونَ عَم ضِدًا * [مريم: 7]. وضَدَّه في الخُصومّة: 
َلَبَهه و-عنه: صَرّقَه ومبَحَهِ برق و القِرْبةٌ: مَلآها. وأضَدَ: عَضِب. وبنوضِدٌ بالكسر: 
قبيلةً من عاد. وضادّه: خالّقّه. وهما مُتضادَانٍ). 


وهكذاء فلا تطلق على شيء أنه ضدّ الآخر إلا إذا كانا مشتركين في الجنس» فلا تقول 
البياض قد اشركةبولة: ا 0 
فيجب أن يكون الضدان شبيهّين من وجهٍ ما. 


.00 «شرح العقيدة الطحاوية»؛ أكمل الدين البابرق» ص‎ )١( 

(1) تنبيه: زاد الإمام البابرتي في أصله هنا ص 00 قول الطحاوي: «و لا رادً لقضائه ولا معقبَ لحكمه. 
ولا غالب لأمره. آمنا بذلك كلهء وأيقنا أن كلا من عنده». اه. وهي عندنا ثابتةٌ بعد العبارة 
الآتية. 


و2 
لذلك وردت أقوالٌ عن أهل السنة: الله سبحانه لااضدّ له مُتعال عن الأضداد... 
بمعنى: أن كلّ واحد له ضد فهو ليس عليّاً؛ لأن ضدّه يشابهه في شيء ماء فالعلوٌ هنا 
ليس علو مكان فإنه يُمكن تصوّر الضد في المكان» بمعنى نسبة الجسم إلى المكان» فإن 
كان الموجد في أعلى مكان وغيره في أدنى مكان. فقد يقال: إن هذا ضد ذاك في المكان 
باعتبار العلو والانخفاض المكاني» ولذلك فإن قوله: ١لا‏ ضدّ له يُفهم منه أنه لا يقال 
علو المكان على الله تعالى. 
وأما النّدّه فقد فسره الأصفهاني فقال: فقال: «نديد الشيىء +: مُشارِكُه في جوهره 
وذلك ضربٌ من الماثلة»فإن امثل يقال له في أي مشاركة كانت» فكل ند مث وليس 
كُّ مثلٍ لتلويقال: ندم وتليدة وتديدتف قال نعان: :8ك عسوا ير نماك لقره 
] وقال تعال :ا يور ]لئاس مَن يكيف من حون مكماما 4 [البقرة: ١+8‏ ]وقال تعالق: 
#ويحعلون له د أدادا # [فصلت: 9]»). اه. 


فبين الند ونديده تمائل» ولكن كلمة «الأنداد) تُشْعر بالتمانع بينه وبين ندّهء من 
حيث القدرة. 

قال الزبيدي في شرح القاموس: «والنّد بالكسر.: المثل والنظيرء جمعٌه: أنداد 
وظاهره ترادف النَّدّ والمثل» ونقَلَ شيخنا عن القاضي زكريا على البيضاوي: يِذ الشيء: 
مشاركه في الجوهرء ومثلّه: مشاركه في أيّ شيء كان: فالنذٌ أخصٌ مطلقاً. وقالغيره: يِذ 
الشيء: مايسدٌ مسدّه. وفي «المصباح»: الندٌ: المثل» كالنديد, ولا يكون النّد إلا الفاً»... 
قال ابن الأثير: الأنداد: هو جمع ند بالكسر» وهو: مثل الشيء الذي يُضَادَهُ في أموره 
ويْنادّه أي: يخالفه. وقال ارام يقال للرجل إذا خالفك فأردتَ وجهاً تذهب به 
ونازعك في ضده: فلان نذي وتديدي. للذي يريد خلافٌ الوجه الذي تريدة وهو 


ستقل من ذلك يمل ها تستق ل يبنا .اه. 


.4 
فالندٌ إذن فيه مخالفةٌ وتنارُعٌ مع ندّه بخلاف الضدًء فإنه يفيد أصلّ المخالفة ولكن 
بلا منازعة» ويشرط لكونه منازعاً أن تكون قدرثّه مستقلةً عنك ليُمكنه التنازع. 
فزن قلغاء إن الله عماق لان له قثالك يحى: أ قدرنه فال أجل واف من أن 
يشركه فيها أحد» ولذلك فلا يُمكن أن يساويه فيها أحذء فلا يُنازعه أصلاً أحد. 
قال الطحاوي: (لارا د لقضائه. ولامعقّب لحكمه: ولاغالب لأمره آمنابذلك 
5 وأبقنا أن كلاً من عنده). 


بناق هذا البيان خاقمة لا سقس قولهة علق اطتلق يعلكهاققال: «الاراذ 
لقضاته)؛ لأن القضاءً: كا ذكره البابرتي: «يذكر ويراد به الحكم والأمر والفعل7'). اه. 

ولا معقب لحكمه؛ لأنه لا ند له ولا ضدَّ له» ولا يُعقَبُ أحدٌ على حكم أحدٍ 
إلا إذا كان نذأ أوضدًا له: وقوله إشارةٌ إلى نفى الأنداد والأضداد. 

و«لاغالب لأمره» وهذا لازم بناء على نفي الأنداد؛ لأن الأنداد فيه إشعارٌ بالتنازع» 
بخلاف الأضداد. فلا يوجد تمانعٌ! فالبياض والسواد متضادّان ولكن لا يتنازعان: أما 
الندان فبينه| اث شتراك من جهة» وبينهما تدافمٌ من جهة. 

فيتبيّن أن الله تعالى بعد إثبات اتصافه بالصفات السابقة لا يمكن لأحد أن يرد 
قضاءه. ولا يعقبٌ على حكمه أحدٌّء فلا كم بعد كم الله تعالى» ولا غالب له على 
ما أراده. 


قال البابرتي: «يحتمل أن يراد بالأأمر التكوينء قال الله تعالى: 9إِنَّمَ فنا ىت ء 15 
ا 006 


َه أَنتقولَ له مسَكْوَنُ 4 [النحل: ]6٠‏ وفيه نفي الربوبية عن غيره وإثبات الوحدانية 
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لهء ويحتمل أن يراد بالأمر القضاء فيكون معناه لا يقضي عليه أحد قهراً لأنه هو الواحد 
القهار”'2». اه ويبدو أن المعنى الثاني هو الأليق هنا. 

ويجب على الناس أن يؤمنوا بذلك كلهء إياناً يقيني» وهذا الإيمان ينبغي أن يكون 
على أدلية يقينية مبنية غل الدلائل السمعية والأدلة العقلية ليكو راسخاً غير متذبذب» 
ولا تلق سمعاً لمن يزعم من الملاحدة المعاصرين أنه لا يمكن إقامة الدليل العقلية على 
وبجود الله تهالء أو أن الأدلة السلية لاتوجب شيعا عل أخد من الخلق»فهذا كله تحريت 
بل تخريف. 

بق القاغدة يكرد الى نياو لجال يضر اسمن عرقي لتأخرين 
من العلماء ب«الإلميات»؛ وهي: قواعدٌ كلية تُحُدَّتٌ فيها عن الذات والصفاتء والقدرة 
والشينك 


ثم الآن يشرع في الكلام على النبوات. 


١2 


44 


.6 «شرح العقيدة الطحاوي». البابرقٍ» ص5‎ )١( 
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الكلام قْ النبوات 


قالالطحاوى: (وأن محمداًعبده المصطفى؛ ونبيّه المجتبى» رورسو لها ل تضى). 


في نسخة البابرتي: «وأن محمداً عبده المصطفى وأمينه المجتبى ورسوله المرتضى». 
اه( وفيها إثبات صفة الآمانة للنبي عليه الصلاة السلام. 

وقال البابرتي: «لم) فرغ من إثبات وحدانية الله وصفاته شرع في إثبات نبوة سيد 
الرسليخ عمد كلة؟ إقاما للأيان بالستهاتية إة الآبيان هو مدرفة السراسانهوضفاتة: 
وتصديق الرسول بم| جاء به من الشريعة» وهذا قرنّ الله تعالى الإيمانَ بالرسول مع 
الإيهان به حيث قال: # فُلَّيتأَُهَا الئاس إن رَسُولُ أله بتكم جمِيكًا © إلى قوله: 
"تمنو يللد متخو كلتئ الأ # [الأعراف: 22(]104). 

وصَفَ سيدنا حمداً عليه الصلاة والسلام بأنه عبدٌلله» والعبودية من أرقى المراتب؛ 
لأنبا تستلزم أن يكون كل فعلٍ من العبد صادراً موافقاً لإرادة سيده» بل تقتضي ما هو 
أعلى من ذلك» وهو: أن يكون كل ذرّة من وجود النبي عليه الصلاة والسلام راضيةً 
مطمئنة بحُكم الله تعالى وقضائه وتقديره» وكل واحد يسيرٌ على وفق إرادة الله وأمره 
ونبيه» فإنه لا بد أن يكون حائزاً أعلى المراتبء فالله حين يأمر الناسّ يأمّرهم إعلاءً 
لمراتبهم في الوجود. 


000 شرح العقيدة الطحاوية»» البابرقي» ص/67 . 
(0) المصدر السابق ص/67. 
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ولذلك قال العلماء: إِنَّ العبودية أرفع المراتب على الإطلاق» ومن هنا اختار 
الرسولٌ أن يكون عبداً لله؛ لأنه يعلم أن العبودية أسمى المراتب. 

قال الإمام العزّ بن عبد السلام في «بداية السول في تفضيل الرسول»: 

ب رو 1 او د و 
لني اود ع أدذ عضت ال ل و1212 ال ل ول ل 
0 [النساء :1 وقد فضل الله تعالى , يي 
لأتَكَ الرَسَلُ فَصَلْمَا بعَصَهُمَ عَلَ بَعْضِ * [البقرة: 57 7]» والتفضيل الأول صريحٌ في أصل 
المفاضلة» والثاني في تضعيفي المفاضلة بدرجات» ونكرها تنكيرٌ التعظيم بمعنى درجاتٍ 
أي درجات!2'20). اه. 

ثم شرع الإمام العز في ذكر وجوه التفضيل لسيدنا محمد على باقي الرسل والأنبياء. 

قال البابرتي: «وإنم قدّم وصمَّة بالعبوديّة على وصفه بالنبوة؛ دقع الشبية العارض: 
للناس عند ظهور المعجزات الخارقة للعادة التي يعجز عنها البشرء بأن فيه معنى 
الألوفيةة كما اعترفيت الكتبهة للتصارى حيرت اعنقدوا فى عيس الألية سين نا 
مسن اك ال ميس نه 
في المهد بأن قال: #إقَالَإِق عبد ءات ىَالككب وَجَعل يَِينا© [مريم: »]'٠‏ فبدأ بعبوديته 
جبحا رسيت سورك الت 

وكلمة «مصطفى»: اسم مفعولء كأن الله سبحانه اصطفى سيدّنا حمداً واختارّه 
ليكوة ملكا ارسالفه 


والاجتباء معناه: الاختيار» والمجتبى هو: المختار» والمرتضى: الذي رضى الله عنه 


)١(‏ 7بداية السول في تفضيل الرسول»» ص ”2777 تحقيق محمد ناصر الدين الألباني» المكتب الإسلامي. 
(؟) (شرح العقيدة الطحاوية». البابرقي» ص017. 
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ليحمل الرسالة» وإنها وصَفه بالاجتباء ليعلم أن الله تعالى لا يظهر المعجزة إلا على الأمين 

المختار» لا الكاذب الذي هو من الفجّار. 
ثم قال: «ورسوله المرتضى» أي: سيدنا محمد عليه السلام نبي ورسول» وليس 


ويوجد اتفاقٌ بين العلماء المتقدّمين والمتأخرين على أنَّ الرسول مأمور بالتبليغ» 
وأناالي و فزن كان عل مكلف امور بالقبله فيل تتفل أن يكون الس ضر امور 
بالتبليغ» على الأقل لشرع الرسول الذي يتبعه؟ 

الظاهر أن التبليغ بهذا المعنى الأعم واجبء فالاختلاف في أَنْ النبيّ هل يُؤمر 
بتبليغ شرع جديد أم يكون مأموراً باتباع شرع من سبقه؟... إلى غير ذلك من جهات 
الاختلاف» وسنتكلم على هذا لاحقاً. 

لم يقل واحد من العلماء: إنَّ النبي-على الحقيقة ‏ لا يكون مأموراً بالتبليغ» لكن 
التعريف الذي اشتهر عند المتأخرين وهو: الإنسان أوحي إليه بشرع وإِن لم يؤمربالتبليغ» 
كرا سعهله قري دعقن المصادن: 

قد يتوهم منه البعض أنه يفيد عدم كون النبي مبلّغاً مطلقاًء ولكن لا دلالةً لهم 
على ذلك؛ لأنَّ كلمة «وإن لم يؤمر بالتبليغ» معناها: حتى وإن ل يُوْمَر بالتبليغ. 

وذلك يستلزم: أن النبيّ من حيث هو نبيٌ أي: مُوحىّ إليه لا مدخلية لكونه 
مبلّخاً بكونه نبي فهو نبي قبل أن يبل قومه بسبب ما أنزل الله إليه» وإن أُمِر بذلك» 
فالتبليغ ليست من الصفات الذاتية للنبيٌ» ولا هي من اللوازم الذاتية له ولكن من 
حيث هو مكلّفٌ فهو مأمورٌ بتبليغ الدين الحنٌ مطلقاء ونبوة النبي تتحقق حال الإنباء» 
وقبل التبليغ» فلو فرضنا أنه لم يؤمر بالتبليغ مطلقا فهذا لاايضر نبوته. 


إخرة 

فإذا أنبأ الله تعالى نبياً من الأنبياء بأمور ووحي من عنده؛ فإن هذا النبي يكون 
مأموراً بتبليغ شريعة رسولٍ قبلِه إلى بقية الناس» أما هذه الأمور التي أوحى الله تعالى بها 
إليه» فإنها تكون له خصيصةً» وهي التي بها صار نبياً. 

وأما الرسولء فإِنّ التبليغ في حقّه ‏ من حيث كونه رسولاً- جزءٌ من حقيقته 
وماعع ة لان صل الرسالة إن رسيا جالأريحى بل اللاسمال اليه وقاي له للقاين. 

والعز بن عبد السلام في نهاية «القواعد الكبرى» تكلم على معنى النبوة والرسالة 
فقال: 

«فإن قيل: أيما أفضل النبوة أم الإرسال؟ 

قلت: النبوة أفضلء لأن النبوة إخبار عما يستحقه الرب سبحانه من صفات 
الجلال ونعوت الكمال» وهي متعلقة بالله من طرفيهاء والإرسال دونها أمرٌ بالإبلاغ 
إلى العباد» فهو متعلق بالله من أحد طرفيه» وبالعباد من الطرف الآخرء ولا شك أن ما 
يتعلق بالله من طرفيه أفضل مما تعلق به من أحد طرفيه. والنبوة سابقة على الإرسال. فإن 
قول الله سبحانه لموسى عليه السلام: 'لإِت آنا شه رثا لْصلميرت * [القصص: ]١٠‏ 
متقدم على قوله: لأأَذْهَبَإِكَ ورَعَوْنَ نهد طق # [طه: 4 7]» فجميع ما تحدث به معه قبل 
قوله: أدْهَبَإِكَ فِرَعَوْنَ © نبوة» وما أمره بعد ذلك من التبليغ فهو إرسال. 

والحاصل أن النبوة راجعة إلى التعريف بالإله» وبما يجب للإله» والإرسال راجع 
إلى أمر الرسول بأن يبلغ عنه إلى عباده أو إلى بعض عباده ما أوجبه عليهم من معرفته 


وطاعته واجتناب معصيته. 


2 


[العلق: ]١‏ إلى قوله: »#إَِِلَ ريِكَا ليجو * [العلق: 8]» كان هذا نبوة, أمرّه بالقراءة» وعرفه 


وكذلك رسول الله كلما قال له جبريل عليه السلام: «(أثأين َك أ حَكقَ» 


كوك 
الربوبية» وبأنه خلق كل كىء: وبأنه خلق الإنسان من علّقء وبأنه الأكرم الذي علم 
بالقلم» وعلم الإنسان مالم يعلم» وأنَّ رجوع العباد كلهم إلى جزائه: فهذا كله نبوة. 

وكان عدا الرسالة بحين جاده ريل برقال له غلك التكة به فتكائز2 © [الماف: 
.]1-١‏ 

وكذلك موسى عليه السلام عرفه الربوبية بقوله: يريك 4 [طه: »]1١‏ وأمره 
بخلع نعليه ليقوم بالأدب بين يديه. وعرفه طهارة المكان الذي حل فيه وأنه اختاره 
لنبوته ورسالته» وأمره أن يستمع لما يوحى إليه» ثم أوحى الله قوله: لَآَإلَمَإلَّأنَأ 
َأعْبُدَفٍ وَأَقِ و أَلضصَّكُوءَ إزحكرئ 4 [طه: :]١4‏ وعرفه بأن الساعة آتية لتجزى كل نفس 
با كسبت» | أخبر محم دا وَكِهِ بذلك بقوله: م#إِنَِّل رَيْكَاليُجَي*. وكذلك ما ذكر بعده 
كان نبوة» إلى أن قال له: م« أدْهَبَ ِل عون نه طن 2704, أحببت ان أنقل كلامه كلَّه ل 
مين عاسن ونوانت 

فقد قال: النبوة أفضلٌ من الرسالة» ول يقل: النبنٌ أفضلٌ من الرسول. 

عناك فرق ميق القولج]ةالمرة أفضل من الرسالة» وبين القول: إن النبيّ أفضل 

فى الرسرل؟ لانفاق السلبين عل انكل وسو لق تولسن كلق رسيولة: #الرسالة 

أمرٌ عظيعٌ حسن في نفسه؛ فالرسول متضمّن لمخصائص الأنبياء بالضرورة» لا العكس» 
فيبعد القول بأن النبىّ أفضل من الرسول. 

ولكن لو فرضنا الإمامً العزَّ بن عبد السلام يقول: إن الرسالةً تتضمّن النبوةً ولا 
تنبني عليها فقط» فإن قول العزِّ يكون مردوداًء بلاشك. 


)١(‏ «قواعد الأحكام في مصالح الأنام»» العز بن عبد السلام» (7: 785)» تحقيق دنزيه كال أحمد» 
د. عثان جمعة ضميرية؛ دار القلمء ١‏ 67 ١اه-١٠١٠5م.‏ 


إوفرة 
والبوة ف معد ذانا أمر جليل فى 5ه :فإذا قلدا: إن كل وسول قي فق واد عل 
النبي بالرسالة» فيصبح الرسول جامعاً لأمرّين كل منهما جليل» بخلاف النبي الذي 
انفرد بأمر عظيم واحدء وهو أصلٌ النبوة» فلا يُعمّل أن يقول أحد العلماء: إن النبي 
أفضل من الرسولء بل ما قاله هو أن النبوة أفضل من الرسالة. 
معتى الرسالة"سيدنا مد كله أو إلبة عند الأربعين» حيتث نزل علية:سيدنا 
لايوجد في كلمة #أكرَا# أمرٌ بالتبليغ» بل فيها تعليمٌ للنبيّ» وإيحاءٌ بتوسّط الملّكِ 
لمن اصطفاه الله تعالى نبياً. 
: 2 7 
في تلك المرحلة لم يكن سيدنا محمد يَكِةِ قد أمر بالتبليغ بعد فلم يكن قد أَرْسِلَ 
5 و ع 2 ع 
بعد. ثم علم أصل الوجود في اول سورة أنزلت عليه وهي سورة العلق: 
كرا بس ريك الى خَلَقَ * حَلقَ لاضن مِنْ علق * ارا وري الم # الى عَلالَْا# عكر 
ادن 2 ٍَ 2 لان لاضن طح :# أن رََاهأَسْتَغيَ #6 إل رَيْكَ اليج # [العلق: .]8-١‏ 
عَلَّمَ اله تعالى النبنّ عليه السلامُ هذه المعلومات» ففيها بان أن الله تعالى هو 
الخالق» وأن الإنسان محلوقٌ من علق» وأن الله تعالى قد وهب الإنسان طُرقاً للعلم» 
وعلى الإنسان أن يتعلم وفيها تنبيةٌ للإنسان, وتحذير له من الطغيان وهو: تجاوزٌ الحدٌ 
الذي حدّه الله تعالى له ثم يذكّره أن مصير الإنسان إلى خالقه» فهذه الآياتُ فيها بيانٌ 
لأصل الوجود بوجه إجمالمُ» ولكنه كافيء ليترتّب عليه بناءٌ كامل الشريعة. 
وما دام النبيٌ لم يؤمر بتبليغ هذه الأمور بعد إلى الناس» فهو لم يتصف بعد بصفة 
ع ع ع 4 
الرسالة؛ لأنّه لا توجدٌ أوامرٌ وأحكامٌ أمر بتبليغها إلى الناس في ذلك الحال. 


وبقي النبي عليه السلام عِدَةَ شهور وهو يوحى إليه قبل أن يَوْمَرٌ بالتبليغ» وبعد 


3 
ثانية عشر شهراً نزلت: ##كدرٌ» [الدثر: 7]» فأمر بالتبليغ في هذه الآية» ولا أمر 
بالنقارة ضار رسو لا 

من هنا قال العلماء ‏ ومنهم العز بن عبد السلام -: إن النبوة متعلّقة بالله من 
طرفيهاء أي: العلاقة بين النبيّ وربّه بالتعليم علا بربه» أما الرسالة فإنزالٌ من الله لأوامرٌ 
على أحدٍ أنبيائه ليبلّغها إلى الناس» فهي متعلقة بالله من أحد الأطراف؛ وهو الإنزال» أما 
الطرف الثاني فهو التبليغ» وهو متعلق بالناس. 

أما النبوة فهي متعلقة بالله من الطرفين: الإيحاء» والتعليم؛ لأن المعلومات متعلقةٌ 
بالله تعالى» ومن هذا الباب جاء التفصيل» ولم يقل العلماء: إِنَ النبيّ أفضل من الرسول. 

النبي يعلم أموراً لا يعلمُها كثيد من الناس ولم يؤمر بتبليغهاء والنبيّ مأمورٌ باتّباع 
شرع رسولٍ قَبِلَهُه ولكن هل يعقل أن الرسول الذي قبلّه ل يُلزِمْ أتباعَةُ بالتّبليغ؟ قطعاً 
لا؛ لأنَ التبليغ ودعوةً الناس إلى الحقّ واجبٌ على كل قادر. 

إذن النبيٌ مأمورٌ بالتبليغ من هذه الجهة على الأقل» هو مأمور بالتبليغ من حيث 
إنه مأمورٌ باتباع شرع مَن قبله» ومأمورٌ باتباع شريعة من قبله. 

لونظرنا إل التين ن حيت أله أترلّت إلبد معلوماتٌ خاصة عي ححفيقة تبرته: 
هل هو مأمور بتبليغها إلى جميع الناس؟ 

ما معنى نبي؟ هو من الإعلام: أنبآتك؛ أو أعلمتك. أو منبّأ... لايجب عليه أن 
يبلغ الناسّ كلّ شيء يُحَلّمُه ياه سيدّنا جبريل» وقد نص النبي محمد يكل على ذلك فقال: 
الوعلت هما أغلو لفسككو قليلا وكيك كتير 1: 

وذلك ى)| ورد في حديث مسلم عن أنس قال: ثم صلى بنا رسولٌ الله يكل ذات 
يوم فلل) قضى الصلاة أقبل علينا بوجهه فقال: ذآيها الناس» إن إمامكم,» فلا تسبقوني 
بالركوع ولا بالسجودء ولا بالقيام ولا بالانصراف. فإني أراكم أمامي ومن خلفي), ثم 


داوف 

قال: والذي نفس محمد بيده؛ لو رأيتم ما رأيت لضحكتم قليلا» ولبكيتم كثيراً» قالوا: 
وما رأيتَ يا رسول الله؟ قال: «رأيت الجنة والنار»27. وهذا حديث عظيم المعنى» مَن 
تدبّر فيه استفاد فوائدَ جليلة. 

وكل نبي له معجزة تدل على صدقه عند الناس» ومعجزاتٌ نبينا حمد َك كثيرة» 
مذكورة في كتب خاصة تبيّن دلائل نبوته. 
بحث في تعريف النبي والرسول والفرق بينهما: 

قال الأستاذ عبد القاهر البغدادى (ت 579 ه): 

«النبي في اللغة مهموز وغير مهموزء فالمهموز مأخوذ من النبأ الذي هو الخبر 
وغير المهموز يحتمل وجهين: أحدهما: التخفيف بإسقاط همزته؛ والثاني: أن يكون 
من النْبّوّة التي هي الرّفعة» وهي: ما ارتفع من الأرضء وكذلك النباوة: ما ارتفع من 
الأرض» ويقال: نبا الي إذا ارتفع. 

فالنبي على هذا هو: الرفيعٌ المنزلة عند الله تعالى» والرسول هو: الذي يتتابع عليه 
الوحي. فخ تسيل اللين: إفااتتايع فدهن ككل رمنول للد حير وجل ني وليس كل 
لي رسولة. 

والفرق بينها: أن النبي: من أتاه الوحيٌّ من عند الله عر وجل ونزل عليه الملك 
بالوحيء والرسول: من يأتي على الابتداء» أو بنسخ بعض أحكام شريعةٍ قبله)”". 

ومن الملاحظ أن الإمام البغدادي لم يذكر تميّرَ الرسول عن النبي-في القول الذي 
ذكره للفرق بينهم|_بأنَ أحدهما يكون مأموراً بالتبليغ» والآخر يكون غير مأمور بالتبليغ. 


.)575( كتاب الصلاة» باب النهي عن سبق الإمام بركوع أو سجود ونحوهماء‎ )١( 
. ١57 (؟) كتاب «أصول الدين»)» ص‎ 


د 

ولكن نذكر آنا الس هومن أرسي إليد بادا مين الللتعالل بالوسي العاول إلية 
عن طريق الملّك. فأخرج الوحيّ بالمنام» ولم يشترط للنبوّة أن يكون النبي مأموراً بتبليغ 
ما أوحي إليهء بل إن مجرّد الإيحاء يجعلّه نبياً. 

وهذا لا يستلزم-كما هو ظاهر أن النبي غيرٌُ مأمور بالتبليغ مطلقاء وقد يُؤمر 
بعد ذلك أن يبلغ ما أوحي إليه» وقد لا يؤمر. 

فإنلم يكن مأمور ا بتبليغ ما أوحي به إليه» فهل يمكن أن يكون غير مأمور بالتبليغ 
مطلقا؟ 

من البديبي عند كل عالِم بالنبوات والأنبياء أنّ كلّ مكلّف ‏ فضلاً عن كل 
نبي يكون مأموراً بتبليغ رسالة الله تعالل بحسب قدرته. وليس من ضرورة التبليغ أن 
يكون ما يؤمر المكلّف بتبليغه قد أوحى الله تعالى به إليه. 

وعلى ذلك: فيا الذي يُؤمر النبيٌ بتبليغه؟ لاشك أن كل من عرف أن النبي يكون 
ضايع ارسالة وسو فيرو لإهبيعا عل قاتلها آنا الم يكون امور يليه يما وض 
من شريعة الرسول الذي يتبعه. فهو إذن مأمورٌ بالتبليغ» ولكن لا بتبليغ ما أوحي إليه 
على سبيل ا مخصوص - وهو الذي صار به نبياً-بل بتبليغ رسالةٍ رسول غيره» أي: بتبليغ 
ما لوحي إل رسو كيرة ليغ ما أرستي به إليهه تيكون ها اوبحي يه إليه عاض به 

فإن قيل: كيف يكون ما أوحي به خاضّاً به؟ وما فائدة ذلك! 

فالجواب: قد عرفنا أن ما أوحي به أمران قطعاً: 


الأول: تبليغ ما أوحي به إلى نبي غيره» وهذا ليس خاصّاً به فقطء بل يتعلق بعموم 
الناس. 


والثاني: علومٌ ومعارفٌ خصّةٌ الله بهاء وهذا لا مانع منه شرعاً ولا عقلاً. 


خوك 
أماعتلاء فهو واضع»:وأما شرعاء فإناتعلم آن نبينا عليه الضلاة والسللام قد 
أوحي إليه بأمور» ولميُؤمر بتبليغ جميع ما أوحي به إليهء ولكنه أمر بتبليغ بعض ما أوحي 
إليهه وهذا هو الشريعة الإسلامية» وما أمر بتبليغه فقد بلّْه كاملء وما سوى ذلك فهو 
حو يدون عن الل ادال > واقاد جابرسة لان معنيو قل عل للف ركد نان 
بعض ما يدل على ذلك في موضعه إن شاء الله. 
وأما الإمام أبو عبد الله الحليمي رحمه الله (ت ١"‏ 5 ه) فقد قال: 


«إن النبوة اسم مشتق من النبأء وهو الخبر» إلا أن المراد به في هذا الموضع خبرٌ 
خاصء وهو الذي يُّلزم الله عز وجل به أحداً من عباده. فيّميّه بإلقائه إليه عن غيره» 
ويوقفه به على شريعته بم| فيها من أمر ونمبيء ووعظٍ وإرشاد. ووعد ووعيد» فتكون 
الغبوة غك هذا الث والمغرفة بالتشترات الموصوقة الى ذكراهوالبى#هوالميت* 
بها. 

فإن انضاف إلى هذا التوفيق أمرٌ تبليغه إلى الناس ودعائهم إليه» كان نبياً رسولاً 

ع : 

وإن ألقي إليه ما ذكرنا ليعمل به في خاصّته. ولم يؤمر بتبليغه والدعاء إليه كان نبيا وم 
يكن رسولاء فكل رسولٍ نبي» وليس كل نبي رسولا0". 

وهذا الكلام منه نص صريح في الفرق بين النبي والرسولء والإمام الحليمي من 
المتقدمين» بل هو أقدم من الإمام عبد القاهر البغدادي» وقد اعتمد الإمامٌ البيهقي في 
كتبه كثير ا على الإمام الحليمي كى| هو معلوم؛ وها هو يصرّح بهذا التعريف الذي اختاره 
العديد من المتأخرين أيضاء وقد بِيِّنًا سابقاً أنه لاغضاضة في التعريف ولا مناقضة بينه 


وبين قواطع الشريعة. 


(1) «المنهاج في شعب الإيمان) (71818:1). 
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وقال الإمام السنوسي رحمه الله تعالى (ت 6ه): 

«ولا بد من بيان معنى النبيّ» ومعنى النبوة شرعاًء ومعنى الرسول أيضاًء وبيان 
ما قيل في الوصمين من التساوي والفرق. 

قال القاضى عياض رحمه الله: النبوّة-في لغة مَن همز_من النبأ أي: الخبر» وقد لا 
مير ميات نسي التي دغل عذادقتا بمعنى: أن اشتعال أطلعه عا هبيه و أعلية 
أنه نبي» فن ف لاقع اد بمعنى «مفعول» أي : مُتَبأ)» أو بمعنى «فاعل) أي مير عن الله 
كان معو ا سويد 

وعند من ل بهمز: من النَبْوّة أي: ما ارتفع من الأرضء ومعناه: المرتبة الشريفة» 
0 

وأما الرسول» فمعناه ارس روليات اشركة , تفعض لقعو ل إلا كادراء 
وإرسالّه أمرٌ الله تعالى بالبلاغ للخلق» واشتقاقه من التتابّع» يقال: جاء الناس أرسالاً: 
يتبع بعضهم بعضاً كأنه ألزم تكريرٌ التبليغ» وأَلزِمَت الأمةٌ اتباعه. 

وقيل: النبي والرسول مترادفان. 

وقيل: اجتمعا في النبوة بالمعنيين المتقدّمَينَ» وزاد الرسولٌ بالأمر بالإنذار. 

وقول زا وم يشرو ما ]ومن إيأى واقية ف موس لوزن أمريااب 
والؤلذار 

ومذهت الأكثرين أن كل رسول نبي ولا عكسن20. 

ثم نقل الإمام السنوسي عن القرافي فقال: 

«وقال القرافي: يعتقد كثير أن النبوّة مجرّد الوحي, وهو باطلٌ؛ لحصوله لمن ليس 


.7" «شرح العقيدة الوسطى») ص7‎ )١( 


١ 
بد مرو وآم موسىء ولنيها دكن عل لمعي ومع أن الثناتعال يول #(تاريتلت‎ 
إِلْتَهَارَوحنًا» [مريم: /11]» وفي مسلم: «ابعث الله ملكاً لرجل على مدرجته كان خرج‎ 
له في زيارة أخ له في الله تعالى» وقال له: إن الله يعلمك أنه يحبك, حبك لأخيك في الله‎ 
تعال) "اوللست ثيوة؛ لأنيها_ عد |الحققين :: إيحاء الله تعالى للبعض بحكم إنشائي‎ 
بخص بهه كقوله: ثري حكنَ4» فهذا تكليفٌ يختص ب في الوقت, هذه نبوة‎ 
لا رسالة» فلم نزلت لافولِرُ4 كانت رسالةٌ؛ لتعلّق هذا التكليف بغيره أيضاًء فالنبي‎ 

لقو لد هو لمر لذلا ةهوف عقيو شا عبيون د طلقا 

وهذا نقلٌ عزيز مفيد قاطع لأوهام الجهّلة الذين توهّموا أن من يقول بذلك فهو 
وال امل ما زعيزا سيا عطي راف 

ذقال الإمام السنوسي أيضاً: 

«وإنها مرجع النبوة إلى اصطفاء ٠‏ الله تعالى عبداً من عبيده بالوحي إليه» فالنبوة 
- عندنا -: اصصاض محر 01 بواسطة ملّك. أو دونه. فإن أمر قليف 
فرسالةٌ فالمختصٌ بالأول والثاني رسولٌ فقطء وبالأول نبي فالرسول إذن أخصٌ من 


النبيّ مطلقاً افك رسولائية) وليين كل لبي رسولا. 


وقيل: هما بمعنى'"» وقيل: بينهما عموم وخصوص بوجه. فيجتمعان في الرسول 
١ 5‏ 8 ِ 1 
من البشرء وينفرد النبيّ فيمن أوحي إليه من البشر وم يُؤمر بالتبليغ» وينفرد الرسول 
وو 
فيمن أوحى إليه من الملائكة وبعث إلى غيره. 


)١(‏ أخرجه من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب البر والصلة والآداب»؛ باب في فضل الحب 
في الله (9). 

(؟) علق الشيخ إسماعيل الحامدي هنا شارحاً هذا القول؛ فقال: هو إنسان أوحي إليه بشرع وأمر 
بتبليغه». اه. 
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وقيل: هما متباينان» وإن الرسل: هم أصحاب الكتب والشرائع» والنبيون هم 
الذين يحكمون بِالمُئرل على غيرهم مع أنهم يُوحى إليهم!”'". 

وقال الإمام السنومي في شرح أم البراهين): 

«اعلم أنَّ الرسول: هو إنسان بعثه الله تعالى لخلق ليُبلغهم ما أوحي إليه» وقد 
يخصٌ بمن له كتاب أو شريعة أو نسخ لبعض أحكام الشريعة السابقة»7©. 

وعلق العلامة الدسوقي على قوله: «ليبلغهم ما أوحي إليه) فقال: 

«أي: إلى الرسول؛ و(ما) في قوله: (ما أوحي إليه) موصولة» فهي للعموم, أي: 
كل ما يوحى به إليه» يعني: من حيث كونه مبعوثاً به إليهم؛ فخرجت الأحكامٌ المأمور 
بكتمانهاء والمخبر فيها. واندفع ما يقال: إن الرسول لا يبلغ كلّ ما يوحى إليه؛ إذ ما أمر 


. «شرح العقيدة الكبرى) ص”57‎ )١( 
علق الشيخ إسماعيل الحامدي هنا فقال: «أي بأحكام يختصون بها في أنفسهم, وانظر هذا القول‎ 
مع أن سيدنا حمداً كك قد وصفه الله في التنزيل بالنبي والرسولء وكذا قال في حق غيره: #إوكانَ‎ 
فالقول بالتباين يدافع ما في التنزيل من اجتماعهم|». اه.‎ »]0١ رَسُولًا يك [مريم:‎ 

(؟) كذافي المطبوع في دار الكتب العلمية ص ١‏ 71» سنة ٠١ ١‏ 7» وقد نبه الإمام الدسوقي في حاشيته 
عليه على أنه توجد نسخة أخرى من الكتابء والعبارة فيها غير ذلك» فقال في حاشيته عليه: 
«إذا علمت ذلك فقول الشارح: (وقد يخص بمن له شريعة وكتاب أو نسخ... إلخ)» إشارة 
للقرلين للقارليى السدمد: 
وهذا على نسخة الواو في «شريعة»» و(أو) في انسخ)» وفي نسخة: «بمن له كتاب أو شريعة»» 
ب «أو» في الاثنين» فيكون المقابل للمعتمد ثلاثة أقوال: الأول: لا بد في الرسول أن يكون له 
كتاب فقطء والثاني: لا بدَّ أن يكون له شريعة فقط سواء كان ناسخة لشريعة من قبله أم لاء 
والثالث: لا بد أن يكون له شريعة ناسخة لشريعة من قبله. واعترضت هذه النسخة التي فيها 
-أو في الموضعين_بأن أحد الأقوال الثلاثة هوعين المعتمد؛ لآن قولنا: لا بد أن يكون له شريعة؛ 
هوعينٌ المعتمّد). اه. 


4:١ 
بكتمانه أو كان من خواصّه_لا يؤمر بتبليغه» والتعبير ب١ما) الموصولة يقتضي أنه يؤمر‎ 
بتبليغ كل ما يوحى إليه. وحاصل الدفع: أن قيد الحيثية معتبر في الكلام» ولاشك أن ما‎ 
يوحى إليه-من حيث كونه مبعوثاً به مأمورٌ بتبليغ جميعه.‎ 

وأما النبي: فهو إنسان أوحي إليه بشرع أمر بتبليغه أم لا. فالنبي أعمٌ من الرسول 
مطلقاء هذا هو المعتمد. ومقابله قولان: 

الأول: أن الرسول: إنسان أوحي إليه بشرع وكان له كتاب. فلا بدَّ في الرسول 
من الكتاب والشريعة» ولا يلزم من كونه له كتاب أن يكون له شريعة؛ لاحتمال أن 
يكون ما في الكتاب مواعظً. واعترض هذا القول بأن الكتب قليلةً والرسل كثيرةٌ 
فكيف يشترط في الرسول أن يكون له كتاب؟ 

والقول الثاني يقول: لا بد في الرسول من أحد أمرين: إما أن يكون له كتابء وإما 
أن تكون له شريعة ناسخة لشريعة من قبله؛ فإذا نزلت التوراة على موسى. وأوحى إلى 
نبي من بني إسرائيل مثلاً بتبليغ أحكامهاء ول ينزل عليه كتابٌ» ولم تكن شريعته ناسخة 
لشريعة موسىء فلا يكون رسولا». 

فالعلامة الدسوقي رحمه الله تعالى يصرّح بآن هذا التعريف هو التعريف المعتمد» 
كما صرّح بذلك غيره من العلماء. 

5 عن > 4 د اد 32 0 

وذكر الا قوال الاخرى للفرق بين النبي والرسول» وهي عينها التي ذكرها العلماء 
السابقون. 

والمراد من قولهم: بالتبليغ أي: تبليغ ما أوحي به إليه من جهة كونه مبعوثاء فلو 
أوحي إلى النبي بأمور ول يكن مبعوثا بها فليس مأمورا بتبليغهاء وكذلك لو أوحي إلى 


يداك 
الرسول بأمور ول يؤمّر بتبليغهاء فلا يجب عليه تبليغهاء ولذلك يقول العلماء: إن كل ما 
أمر الرسول بتبليغه فقد قام بتبليغه» ول يكتم منه شيئاً. 
والنبيى دمن سويت هوض اليس معي را فيه كونه مبعوثا يل كوه مشا قلا 
يشترط في النبي ‏ من هذه الجهة ‏ أن يؤمر بالتبليغ أو لا يؤمر» ولذلك يقول العلماء في 
بعض تعبيراتهم: «سواء أمر بتبليغه أو لا»» وبعضهم يقول: «ولم يؤمر بتبليغه)» وهذا لا 
يستلزم مطلقاً أنه غير مأمور بالتبليغ مطلقاً لأيّ أمر من أمور الدين» ولكنه يستلزم أنه 
غير مأمور بالتبليغ لما أوحي به إليه» ولكنه قد يكون مأموراً بتبليغ شريعة رسول قبله. 
وسيتضح هذا الأمر فوق ذلك في النقولات التي ننقلها قريباً بإذن الله تعالى. 
ولك أن تتعجّب بعد ذلك يمّنْ استنكر على العلماء وقام بالحكم عليهم بالتضليل 
والتشنيع بجهالته» ولعدم قدرته على فهم ما قالوه» ولو أنه التزم قدرّه» واعترف بجهله. 
فلم يتعرض هم ليما وقع في الغلط عليهم؛ والعلماء كما قال النبي عليه السلام هم 
ووثة الأنبياء0 , 


وقال العلامة عبد السلام بن إبراهيم اللقاني (ت ٠١78‏ ه) في تعريف النبوة: 


«وهي شرعاً: إيحاء الله تعالى لإنسان عاقل حرٌ ذكر بحكم شرعي تكليفيٌ؛ سواء 
أمره بتبليغه أم لا» كان معه كتاب أم لاء كان له شرع متجدد أم لاء كان له نسخ لشرع من 


)١(‏ أخرجه أبو داود في «سئنه» من حديث أب الدرداء رضي الله عنه» كتاب العلم» باب الحث على 
طلب العلمء (0747). والترمذي في «سننه»» كتاب العلم» باب ما جاء في فضل الفقه على 
العبادة» (51/5). وابن ماجه في «سئنه»» باب فضل العلماء والحث على طلب العلم» (5795). 
وقال الترمذي: ولا نعرف هذا الحديث إلا من حديث عاصم بن رجاء بن حيوة وليس هو 
عندي بمتصل هكذا حدثنا حمود بن خداش بهذا الاسناد» وإنم| يروي هذا الحديث عن عاصم 
ابن رجاء بن حيوة عن الوليد بن جميل عن كثير بن قيس عن أبي الدرداء عن النبي يك وهذا 
أصح من حديث محمود ابن خداش ورأي محمد بن إسماعيل هذا أصح. 


1 
لع شتراط التبليغ؛ فإنه لا بد منه في مفهومها)(". 
وتأمل به بتفهم_ما ذكره من الفرق بين النبي والرسول. وحاصله: عين ما نقلناه 
لو ا 
ناه اموبالفايع أو لةةيخلاف الرسزل: 

وقال الإمام الماوردي (ت ٠55ه)‏ ني «أعلام النبوة»): 

فصل: الفرق بين الأنبياء والرسل: 

ا لي ا ا 
ان و مَآأَرسَلْمَا من قَبَِكَ من رَسُو ل وَلَاني لاَق ألقى الشَيَطنٌ ف أَمْننَيه 
يسح هما يلتق الشبِطنُ شر يسك ميو 4 [الحج: 101]. 

واختلف أهل العلم في الأنبياء والرسل على قولين: 

أحدهما: أن الأنبياء والرسل واحدء فالنبي رسولء والرسول نبي» والرسول 
مأخودٌ من تحمٌّل الرسالة» والنبي مأخوذ من النبأ وهو الخبر, إن هُّمز ‏ لأنه مُبِرٌ 
عن الله تعالى» ومأخوذ من النبوة إن لم مز وهو الموضع المرتفع» وهذا أشبه؛ لأن 
محمد يك قد كان تُخاطب بهما. 

والقول الثاني: أنه) يختلفان؛ لآن اختلاف الأسماء يدل على اختلاف المسمّيات» 
والرسول أعلى منزلة من النبي» ولذلك سُمّيت الملائكة رُسلاً ول يسموا أنبياء» واختلف 
من قال يبهذا في الفرق بينهما على ثلاثة أقاويل: 

أحدها: أن الرسول: هو الذي تنزل عليه الملائكة بالوحي, والنبي: هو الذي 


يوحى إليه في نومه. 


.7١١١ (إتحاف المريد شرح جوهرة التوحيد)» ص ١77؛ من طبعة دار الكتب العلمية سنة‎ )١( 


12 
والقول الثاني: أن الرسول: هو المبعوث إلى أمة والنبى: هو المحدث الذي لا 
يُبعث إلى أمة. قاله قطرب. 


والقول الثالث: أن الرسول: هو المبتدئ بوضع الشرائع والأحكام, والنبي: هو 
الذي يحفظ شريعة غيره. قاله الجاحظ)2"0. 


وقال الإمام التفتازانيٍ في شرح المقاصد ني علم الكلام»: 

«المبحث الأول: النبي: إنساقٌ بعثه الله لتبليغ ما أوحي إليه» وكذا الرسول» وقد 
ص بِمَنْ له شريعة وكتاب. فيكون أخصّ من النبيٌ» واعتّرضٌ بما ورد في حديثٍ 
من زيادة عدد الرسل على عدد الكتبء فقيل: هو مّن له كتابٌ أو نسح لبعض أحكام 
الشريعة السابقة» والنبيٌّ قد يخلو عن ذلك كيوشع عليه السلام. 

وفي كلام بعض المعتزلة: أَنْ الرسول: صاحبٌ الوحي بواسطة الملك. والنبىّ: 
هو المخبر عن الله تعالى بكتاب. أو إام» أو تنبيه في المنام)”". 


.017١ :١( «أعلام النبوة» للاوردي‎ )١( 

(١‏ شرح المقاصد في علم الكلام» للتفتازاني (7: 117/7)» وهي الطبعة المصورة عن طبعة مطبعة 
الحاج حرم أفندي البسنوي في دار الخلافة العامرة بالآستانة سنة 5 ٠1١ه‏ وقال الإمام العلامة 
السعد التفتازاني هناك: 
«المقصد السادس: في السمعيات. 
وفيه فصول أربعة: مباحث النبوة» ومباحث المعاد» ومباحث الأسماء والأحكام وما يلايمهاء 
ومباحث الإمامة. 
قال: الفصل الأول: في النبوة. 
وفيه مباحث» وهو: كون الإنسان مبعوثاً من الحقٌّ إلى الَلْق» فإِنْ كان «النبييُ» مأخوذاً من النَبُوة 
وهو الارتفاع؛ لعلو شأنه واشتهار مكانه» أو من النبي بمعنى الطريق؛ لكونه وسيلة إلى الحق 
تعالى» فالنبوة_على الأصل ‏ كالأبوة» وإن كان من النبأء وهو الخبر؛ لإنبائه عن الله تعالى» فعل 
قلب الهمزة واواًء ثم الإدغام كالمُروٌة». اه. 
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ومن الآيات التي بذلك العلماء الأعلام جهوداً عظيمة في فهوها واستنباط الفرق 
بين الى والرسول 0 ا سال ونا نا من فيك من يَسُو ولاب إلا 
يلق /51- 2 ف أَميكَيَه ميو قِنسَحُ أله ما يلقى الشَّيِطَنُ 1 0 و 2 أ ماق 
0 
قال الإمام الرازي في «التفسير الكبير): 
اليس : #وَمَآرسَلْتَا فك مِنْرّسُو لاني ليلق لطن 
أَمْنْييِوِء © [الحج: 1057]» ففيه مسائل: 
ع ع 5 2 ع و 
المسألة الأولى: من الناس من قال: الرسول: هو الذي حدث وأرسلء والنبي: 
: اع 
هو الذي لم يُرسل» ولكنه أههم أو رأى في النوم. 
ومن الناس من قال: إن كل رسول نبيٌ» وليس كل نبي يكون رسولاء وهو قول 
الكلبى والفراء. 
وقالت المعتزلة: كل رسول نبيّ» وكل نبي رسولء ولافرق بينهماء واحتجوا على 
فساد القول الأول بوجوه: 
حدما هذه الك فإها دالة عل أن التن قد يكرن مرساك: وكذا قرله ضال: 
وَمَآ أَرَسَلْمَاف قرس نئي 4 [الأعراف: 44]. 
وتاتنياة أن اللتعال غاطب عمد ا مرة بالق وس بالرسو ل#فخدل عل اندلا 
منافاة بين الأمرين» وعلى القول الأول المثافاةٌ حاصلة. 
وثالثها: أنه تعالى نص على أنه خاتم النبيين. 
ورابعها: أن اشتقاق لفظ «النبي» إما من النباً وهو الخبر أو من قوهم: نبأء إذا 
ارتفع. والمعتّيان لا يحصلان إلا بقبول الرسالة. 


0 
أما القول الثاني”'2 فاعلم أن شيئاً من تلك الوجوه”" لا يُبطله» بل هذه الآية دالَةٌ 
عليه؛ لأنه عطف النبى على الرسولء وذلك يوجب المغايرة7؟» وهو من باب عظف 
العام على الخاص”*) 1 
وقال في موضع آخر: #وَكمَ أَرسَلْنَا ان ب ف لون 4 [الزخرف: *] وذلك 
دل على أنه كان نبا مله ال مرتلا وهو يدل عل قولنا *“» وقيل لرسول الله كَكةِ: 
كم المرسلون؟ فقال: «ثلاث مئة وثلاثة عشرة». فقيل فقيل: وكم الأنبياء؟ فقال: «مئة ألف 
وأربعة وعشرون ألفا الجم الغفير)9©. 


)١(‏ وهو قول من قال: كل رسول نبي وليس كل نبي رسولاً. 

(؟) أي: الوجوه التى ذكرها المعتزلة. 

(©) أي: يوجب المغايرة لا التناني» ولا يصحح الترادف كما قال المعتزلة. فالإمام الرازي يقول: إن 
الآية تدل على إفساد قول المعتزلة بالترادف. 

(5) أي: إن العلاقة بين النبي والرسول هي علاقة العام والخاص المطلق» كما قرره الإمام السنوسي 
وغيره» وقد تبين لك بما نقلناه لك من الأقوال سابقا. 

(0) يعني أن الإمام الرازي يختار أن كل رسول نبي» وليس كل نبي رسولآء وهو قول الجمهور كما 
تعلم. ولكنه يريد أن يحقق الفرق بينهما فيم| يأتي. 

(7) أخرجه أحمد في (مسنده) من حديث أب ذر رضى الله عنه. (55 ١5‏ 7) (70: 8777). بلفظ طويل. 
ولفظة أقيث رسول 6ه رهق اللسجد فجائبت فاليا أباكز هل صليه قث لاقال: 
قم فصل قال: فقمت فصليت ثم جلست فقال: يا أباذر تعوذ بالله من شر شياطين الإنس والجن 
قال قلت يا رسول الله وللإنس شياطين قال: نعم قلت يا رسول الله الصلاة قال: خير موضوع 
من شاء أقل ومن شاء أكثر قال قلت يا رسول الله | الصوم قال فرض مجزئ وعند الله مزيد 
قلت يا رسول الله فالصدقة قال أضعاف مضاعفة قلت يا رسول الله فأمها أفضل قال جهد من 
مقل أو سر إلى فقير قلت يا رسول الله أي الأنبياء كان أول قال آدم قلت يا رسول الله ونبي كان 
قال نعم نبي مكلم قال قلت يا رسول الله كم المرسلون قال ثلاث مئة وبضعة عشر جما غفيراً 
وقال مرة خمسة عشر قال قلت يا رسول الله آدم أنبي كان قال نعم نبي مكلم قلت يا رسول الله 


اصح ل د م 


أيما أنزل عليك أعظم قال آية الكرسي # اله لا له لا هال الْومُ [البقرة: 706]. 
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إذا ثبت هذا فتقول: ذكروا في الفرق بين الرسول والنبي أموراً: 

أحدها: أن الرسول من الأنبياء: مَن جمع إلى المعجزة الكتاب المنزل عليه؛ والنبيّ 
غير الرسول: من لم ينزل عليه كتاب؛ وإنما أمر أن يدعو إلى كتاب مَن قبله. 

والثاني: أن من كان صاحب المعجزة وصاحبّ الكتاب ونسح شرع من قبله؛ 
فهو الرسول7"» ومن لم يكن مستجمعاً لهذه الخصال؛ فهو النبيٌ غير الرسول7". 


)١(‏ أي: إن أصحاب القول الثاني يزيدون- في شرط الرسول عن أصحاب القول الأول.: أنه جاء 
بنسخ رسالة من قبله. 

(؟) تلاحظ من هذا: أن أصحاب القولين اتفقوا على أن ما يميز النبي» وقد ذكره الإمام الرازي 
رحمه الله تعالى» بقوله في الأول: «والنبي غير الرسول: من لم ينزل عليه كتاب وإنما أمر أن يدعو 
إلى كتاب من قبله). 
وتأمل في قوله: «وإن| أمر أن يدعو إلى كتاب من قبله». أي: إن كليهما اتفق على أن النبيّ يدعو إلى 
كتاب من قبله؛ فالنبي يكون مأموراً بالتبليغ لما أوحي به إلى رسولٍ غيره. 
وعلى القول بأن الكتاب هو الشريعة مطلقا وليس من الضرورة أن ينزل معه كتاب له اسم 
كالق رآن والزبور والإنجيل. 
فممن قال بهذا الفرق بينهما ‏ بعد التسليم بأن العلاقة العموم المطلق ‏ الإمام البيضاوي في 
«تفسيره»» فقد قال (5: :)1١177‏ 
١‏ لمآ أرسَلمَامن مبَيِكَ من رُسُولوَلَاتيّ 4 [الحج: 01] الرسول: من بعثه الله بشريعة مجددة 
يدعو الناس إليهاء والنبي يعمه ومن بعثه لتقرير شرع سابقء كأنبياء بني إسرائيل الذين كانوا بين 
موسى وعيسى عليهم السلام» ولذلك شبه النبي يك علماء أمته بهم. 
فالنبيٌ أعم من الرسولء ويدل عليه أنه عليه الصلاة والسلام سئل عن الأنبياء فقال: «مئة ألف 
وأربعة وعشرون ألفاً». قيل: فكم الرسل منهم. قال: "ثلاث مئة وثلاثة عشر جما غفيراً. 
وقيل: الرسول: من جمع إلى المعجزة كتاباً من زلا عليه» والنبي غير الرسول: من لا كتاب له. 
وقيل: الرسول: من يأتيه الملك بالوحيء والنبي: يقال له ولمن يوحى إليه في المنام». اه. 
وسوف يأتي كلام مستقل على ماذكره الإمام البيضاوي إن شاء الله. ونلاحظ أن الإمام البيضاوي 
قد ضعّف القول الذي اختاره الإمام الرازي. 


4 


وهؤلاء يلزمهم أن لا يجعلوا إسحاق ويعقوب وأيوب ويونس وهارون وداود 
وسليمان رسلا؛ لأمهم ما جاؤوا بكتاب ناسخ(". 


والثالث: أن من جاءه الللك ظاغر ا وام دعوة اتقلق؟ فهو الرسول: ومن لم 
يكن كذلك بل رأى في النوم كونه رسولا أو أخبره أحدٌ من الرسل بأنه رسول الله؛ فهو 
النبي الذي 00 وهذ اغالا و1 


(1) اعترض الإمام الرازي على القول الثاني في تمييز الرسولء فقال: إن من اشترط فيه أن يكون ناسخاً 
لشرع من قبله» فيلزمهم أن لا يكون هؤلاء الرسل عليهم الصلاة والسلام_الذين ذكرهم الإمام 
الرازي- رسلا. 

() «التفسير الكبير» للرازي (77: 57 ). 
وتمن قال بهذا القول الإمام البغوي في «تفسيره) (7: 197): 
قال الله تعالى: #وَمَآأَرسَلمَامِن َبَنِكَ مِنْرسُولٍ > وهو: الذي يأتيه جبريل بالوحي عياناًء #ولا 
2 4 وهو: الذي يكون نبوته إلهاماً أو منامًء وكل رسول نبي» وليس كل نبي رسولا». اه. 
فالإمام البغوي إذن مخالف لمن خالف بالترادفء وقائلٌ بهذا الفرق الذي اختاره الإمام الرازي» 
ولكن الإمام البغوي لم ينص على ما لو أخبره بنبوته رسولٌ غيره. 
وقال به أيضاًالإمام الواحدي في تفسيره فقال: «لإوَمَآرسَلْتَامن بيك منَرّسُولٍ 4» وهو: الذي 
يأتيه جبريل عليه السلام بالوحي عياناء #ولَاتوي # وهو: الذي تكون نبوته إلهاماً ومناماً». اه. 
واختار الثعالبيٌ أيضاً هذا القول فقال في «تفسيره) (/1: 7”0): 
« وما أَرسَلَتَامِن َبَلِكَ من رّسُول * وهو: الذي يأتيه جبرئيل بالوحي عياناً وشفاهاًء «ولًا 
تي # وهو: الذي تكون نبوّته إهاماً أو مناماً». اه. 
ظاهر هذا القول الذي اختاره الإمام الرازي في الفرق بين النبي والرسول: أن كليهما مأمور 
بالتبليغ» ولا يشترط في أحدهما أن يكون معه كتاب أو شرع أو نسح لبعض شرع من قبله» بل 
الضابط في تمييز الرسول عن النبي -عنده : أن من جاءه الوحي ظاهراً ‏ أي: عياناً ‏ في حالة 
الصحو لا النوم» وأخبره أنه مأمور بدعوة الخلق إلى الله تعالى؛ فهو رسولء ومن رأى في النوم أنه 
رسول أو أخبره أحدٌ الرسل غيره أنه رسول وأمره بدعوة الخلق إلى الله تعالى؛ فهو نبي لا رسول. - 


5ك 

إذن فإن الإمام الرازي ينفي القول بالترادف وهويؤكد أيضاً على أن من فرق بين 
النبي والرسول بآن النبي مأمور بالتبليغ لرسالة رسوله غيره؛ ول يؤمر بتبليغ ما أوحي به 
إليه خاصة» فهذا أحد أقوال العلماء المعتبرين» خلافاً لمن فهم الأمر غلطاً لجهله. واعتبر 
من قال بذلك خارجاً عن أقوال أهل السنة. وبقي القول بأن النبي هو الذي أوحي إليه 
في المنام» فهذه هي الأقوال الثلاثة التي ذكرها الإمام الرازي7©. 

ويفهم من ذلك كله أنه لا أحد قال إن النبي غير مأمور بالتبليغ مظلفاء لذ الها 
أوحي إليه ولا إلى ما أوحي إلى غيره. 

وقال العلامة أبو السعود في «تفسيره)»: 

١‏ وما أرسَلْمَامِن قبَلِكَ من رسُول وَلَاوي # [الحج: 8ع رسو ل # هيع يعقة الله 
تعالى بشريعة جديدة يدعو الناس إليهاء والنبي: يعمّه ومّن بعثه لتقرير شريعة سابقة» 
كأنبياء بني إسرائيل الذين كانوا بين موسى وعيسى عليهم الصلاة والسلام؛ ولذلك 
شبّه كك علماء أمته بهم؛ فالنبيٌ أعمٌ من الرسول. 

ويدل عليه أنه كك سُئل عن الأنبياء. فقال: «مئة ألف وأربعة وعشر ون ألفاً». قيل: 
فكم الرسل منهم؟ فقال:«ثلاث مئة وثلاثة عشر جما غفيراً)». 


- وقد رد العلامة الألوسى هذا القول في «تفسيره» فقال: «وهذا أغرب الأقوال» ويقتضى أن بعض 
الأنياء عليه التبلام لل يوج إليه إل متام وهو يخيده ويه لا يقال بالرأئف. اهب ومجاق هذا 
التقل قريباً. 

)١(‏ وقد ذكر هذه الأقوال الثلاثة السمعاني في «تفسيره) (!: /51 4) فقال: 
«وأما الكلام في الرسول والنبي؛ فقال بعضهم: هما سواء. وفرّق بعضهم بينهما؛ فقال: الرسول: 
هو الذي يأتيه جبريل عليه السلام بالوحيء والنبي: هو الذي يأتيه الوحي في المنام أو يلهم 
إهاماً. ومنهم من قال: الرسول: الذي له شريعة يحفظهاء والنبي: هو الذي بُعث على شريعة غيره 
فيحفظها. وقد قالوا: كل رسول نبي» وليس كل نبي برسول». اه. 


لحك 


وقيل: الرسول: من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلا عليه» والنبيّ غير الرسول: مَن 


لاكناتله. 
وقيل: الرسول: من يأتيه الملك بالوحيء والنبي: يُقال له ومن يُوحى إليه في 
المنام». اه"". 


ويمكن أن يفهم من كلامه أن المقصود بالشريعة: ما يعم الكتاب وسواه؛ وإن لم 
يكن له اسم كالتوراة والإنجيل والقرآن» وأما الكتاب فهو أخصٌ. 


ولم يذكر أبو السعود قيدَ النسخ في القول الثاني» بخلاف الأول؛ فإنه ذكره كما 
يُفهم من قوله: (اشريعة جديدة)» غير أنه قد يقال: إن كلمة "جديدة» لا تدلّ فقط على 

1 5 ا 2 5 ع غفىه 3 
النسخ» بل تصدق أيضا فيما لو أرسل إلى قوم لم يرسل إليهم أحد من الأنبياء والرسل» 
فتكون شريعته جديدة ولا يصدّق عليها أنها ناسخة. 

فالجواب: إن هذا يصحٌ لو سلّمنا أنه يوجد قومٌ لم يُرسل إليهم الله تعالى رسولً. 

فالحاصل من ذلك: أن كل شريعة جديدة فهى لا بد أن تكون ناسخةً لا سبَقها 
أو بعض ما سبقها. والله أعلم. 

ونلاحظ أن العلامة أبا السعود قد ضعّف القولٌ الذي اختاره الإمامٌ الرازي. 

وقال الإمام القرطبي في «تفسيره: الجامع لأحكام القرآن) :)6١ :1١(‏ 

قال العلماء: إن هذه الآية مشكلة من جهتين؛ 

إحداهما: أن قوما يرون أن الأنبياء صلوات الله عليهم فيهم مرسلون وفيهم غير 
مرسلين. 


.)١١7:5( «تفسير أبي السعود)‎ )١( 


١ه‏ 
هذا قول تعالى وما أرسلنا من قبلك من رسول ولانبي فأوجب للنبي كَلِِةِ الرسالة» وأن 
معنى نبي أنبأ عن الله عز وجل ومعنى أنبأ عن الله عز وجل الإرسال(©. 

بعينه وقال الفراء الرسول الذي أرسل إلى الخلق بإرسال جبريل عليه السلام إليه 
عياناً والنبي الذي تكون نبوته إهاماً أو مناماً؛ فكل رسول نبي وليس كل نبي رسولا. 
قال المهدوي: وهذا هو الصحيح أن كل رسول نبي وليس كل نبي رسولاً. 
وكذا ذكر القاضي عياض في كتاب «الشفا»؛ قال: والصحيح والذي عليه الجمٌ 
الغفيرة أ كل وسول فى وليض كل ننى وسولك واحعم بخلايث أ ذره وآن الرمتل 
من الأنبياء ثلاث مئة وثلاثة عشرء أوهم آدم» وآخرهم محمد كَلها. اه(". 


)١(‏ ولكن العطف في الآية يدل على التغاير بينهماء وإلا لانعدم فائدة العطف. وقد ذكرنا أن القول 
بالترادف هو ظاهر كلام السعد التفتازاني» ولكن النسفي في تفسيره ضعف القول بالترادف 
وقال: 99 وما رامن قَنْلِكَ > من لابتداء الغاية #إمن رسُولٍ 4 #إمن 4 زائدة لتأكيد النفى 
#ولاتيٍ # هذا دليل بين على ثبوت التغاير بين الرسول والنبي بخلاف ما يقول البعض: 
هما واحدء وسئل النبي يَلِ عن الأنبياء فقال: «مئة ألف وأربعة وعشرون ألفاً» فقيل: فكم 
الرسل منهم؟ فقال: «ثلاث مئة وثلاثة عشر)» والفرق بينها: أن الرسول: من جمع إلى المعجزة 
الكتابّ المنزل عليه» والنبي: من لم ينزل عليه كتابء وإنا أمر أن يدعو إلى شريعة مّن قبله. وقيل: 
الرسول: واضع شرع. والنبي: حافظ شرع غيره». اه. 

وقال العلامة الألوسي في تفسيره "روح المعاني» (/117: 17/7 ) ذاكرا هذه الدلالة على الفرق بينهما: 
«وعطف لاني # على لأرّسُولٍ # يدل على المغايرة بينهماء وهو الشائع» ويدل على المغايرة أيضاً 
ما روي أنه يَكةِ سئل عن الأنبياء» فقال: «مئة ألف وأربعة وعشرون ألفاً» قيل: فكم الرسل 
منهم؟ قال: «١ثلاث‏ مئة وثلاثة عشرة جما غفيرً». وقد أخرج ذلك كما قال السيوطي ‏ أحمد 
وابن راهويه في مسنديب| من حديث أب أمامة» وأخرجه ابن حبان في «صحيحه). والحاكم في 
المستدركه) من حديث أبي ذر» وزعم ابن الجوزي أنه موضوع وليس كذلك. نعم قيل في سنده 
ضعف جبر بالمتابعة» وجاء في رواية الرسل ثلاث مئة وخمسة عشر). اه. 


(؟) «تفسير القرطبي) .)6١:1١5(‏ 


5ه 

وقال العلامة الألوسي في «تفسيره: روح المعاني): 

واختلفوا هنا في تفسير كل منهم|(''؛ فقيل: الرسول: ذكر حر بعثه الله تعالى بشرع 
جديد يدعو الناس إليه» والنبيّ: يعمه ومن بعثه لتقرير شرع سابقء كأنبياء بني إسرائيل 
الذين كانوا بين موسى وعيسى عليهم السلام. 

وقيل: الرسول: ذكر حر بعثه الله تعالى إلى قوم بشرع جديد بالنسبة إليهم؛ وإن لم 
يكن جديداً في نفسه» كإساعيل عليه السلام؛ إذ بُعث لجرهم أولآ والنبيٌ: يعمّه ومن 

وقيل: الوسول : ذكر حرٌ له تبليغ في الجملة وإن كان بياناً وتفصيلاً لشرع سابق» 
وَالنبِي | ليه وم يُؤمر بتبليغ أصلاء أو أعمٌ منه ومن الرسول. 

وقيل: الرسول من الأنبياء: من جمع إلى المعجزة كتاباً منزلاً عليه والنبي غير 

وقيل: الرسول: من له كتابٌ أو نسخ في الجملة» والنبي: من لا كتاب له ولا 

وقبل: من يآتيه الملك عليه السلام بالوحي يقظة» والنبي: يقال له ولمن يوحى 
إليه في المنام لا غير؛ وهذا أغرب الأقوال» ويقتضي أنّ بعض الأنبياء عليه السلام لم بوح 
إليه إلا مناماًء وهو بعيدٌ ومثله لا يُقال بالرأي7". 


(1) أي: تفسير كل من لفظ «النبي» و«الرسول». 

(7) وربا يشير الإمام الألوسي بهذا القول إلى الإمام الرازي وغيره تمن قالوا بالإلهام والمنام» وأنت 
تعلم أن الإمام الرازي وغيره كالبغوي-ل يقولوا: إن الوحي لا يكون إلى النبي إلا بالمنام» بل 
قالوا: «إن من جاءه الملك ظاهراً وأمره بدعوة الخلق فهو الرسول ومن لم يكن كذلك بل رأى في 
النوم كونه رسولاً أو أخبره أحد من الرسل بأنه رسول الله فهو النبي». اه. ٍ- 


و 

وأنت تعلم أن المشهور: أن النبيّ في غرف الشرع_أعمٌ من الرسول؛ فإنه: من 
أوحي إليه سواء أمر بالتبليغ أم لاء والرسول: مَن أُوحِيّ إليه وأمِرٌَ بالتبليغ» ولا يصحٌ 
إرادة ذلك؛ لأنّه إذا قوبل العام بالخاصٌ يراد بالعامٌ ما عدا الخاصٌء فمتى أريد بالنبيٌ ما 
عدا وسو 05 تراد اسن ر بوم تب ا وبحيت تعلّق به الإرسال صار مأموراً 
بالتبليغ» فيكون رسوله فلم يبق في الآية بعد تعلق الإرسال : رسول ونب مُقابل له 
فلابّدَ لتحقيق المقابلة أن يراد بالرسول: مَن بعت بشرع جديد, وبالنبي: من بُعث 
لتقرير شرع من قبله» أو يراد بالرسول: من بعث بكتاب وبالنبيّ: مَن بُعث بغير كتاب» 
أو يراد نحو ذلك ما يحصل به المقابلة مع تعلق الإرسال ببم|».اه”") 

ولَنْناقِش الآنَّ ما قاله العلامة الألوسي في تفسير الآية» فإنه ابتدأ بتقرير قاعدة 
مشهورة راجحة بين العلماء؛ كما عرفنا من النقول العديدة السابقة» وهي: أن النبي أعم 
مو الرسول مظلقا: 

ثم قال: إذا كان ذلك صحيحاًء فلا بدَّ أنه إذا ذكر في مقام الأنبياءٌ والرسل» 
فإنه نحمل نفهم من ذلك إرادة المعنى الأعمّ من الأنبياء» وإرادة المعنى الأخصٌ من 
الرفيل: 

وحيث إن الآية الكريمة تتكلم على إرسال الأنبياء» فهذا يستلزم أنْ إرسالهم 
هو الذي جعلهم رسلاً؛ فإن النبي يكون رسولاً بالأمر بالتبليغ مطلقاً؛ فيكون انضمام 
الأرسان إل الو عي كلض الرسالة تتكوة اتن اناف مساو للرسنول» أن 


- فكلام الإمام الرازي يدل على أن الذي يراه النبيٌ بالمنام الوحيٌ بأنه نبي» وم يقل: إنه لا يأتيه 
الوحي مطلقاً بي أمر إلا مناماً؛ كما قال الألوسي! 
وكلام العلامة الألوسي يدل على أن الوحي مطلقاً لا يأتيه إلا مناماًء وهذا لم أرَ مّن صرّح به. 
)١(‏ «تفسير الألومبى) 117: .)١/7‏ 


ه؛ 
الرسول ليس إلا: النبي المأمور بالتبليغ» وهذا يستلزم عدم الفرق بين النبي والرسول. 

ولكنء هذا الفهم لا يصحٌ إلا إذا كان المحقّق لماهية الرسول هو عين الإرسال 
المذكور في الآية» بمعنى: أنه إذا كان الإرسال بمعنى التبليغ هناء فكل نبي أمر بالتبليغ 
للقيو دصار وسو ل 

ولكن الظاهر من الآية غير ذلك. فإن الإرسال المذكور هناهو: مجرّد الأمر بالتبليغ» 
وهذا ليس عينَ ما حصل به الإنباء» وليس عين الأمر الذي حصل به جعل الموحى إليه 

فلو كان كذلك. لم كان فائدة في ؤكر الرسول ثم ذكر النبي» بل لاقتصر على ذكر 
النبي؛ لأنه يعمٌ» ولم يعد. 

5 ع 1 5 6 و 4 5 ع ل 
إرسال وأمر بالتبليغ-إذا ترخيناة- تصثر الأمور نينا أو رسولا هذا باط ؟ لأنَّ النبوة 
ليست أمراً متقطعاً يتجدّد كل آن وزمات! بل.هى حاصلة بالإحاء الذي حصل لأول 
مرة؛ فإن سيدنا محمداً عليه الصلاة والسلام قد صار نبيّاً لما نزل عليه جبريل عليه 
السلام لأول مرة» ثم استمرت نبوته بعد ذلك بنفس ذلك النزول والوحيء ول تتجدّد 
لاه 5 بحل هر ة: 

ثم لكان الإرسال_بمعنى الأمر بالتبليغ -هو المحقق لماهية الرسول؛ وفرضنا 
عدم انقطاعها بعد ذلك: فإنه يلزمٌ تحصيلٌ الحاصل» وهو محال. 

إذن؛ فالتحقيق: أن الإرسال المذكور في الآية» ليس هو الذي به صار النبئٌ 
رسولآء وليس هو الذي صار به الرسول رسولآ» بل المراد به: الإرسال اللغوي. 


)١(‏ أي: سواءً كان المأمور بتبليغه هو عين ما أوحي به إليه؛ أم كان ما أوحي به إلى غيره من الرسل. 


هه: 
5 5 7 عو 
فيصير معنى الآية: إن كل رسول أو نبي أمرناه بتبليغ ما أمر بتبليغه"", فإنه 
يحصل معه ما ذُكر من فعل الشيطان... إلخ. 
وعلى هذا القول والتوجيه للآية الكريمة» فلا ينتج المحظورٌ الذي ذكره العلامة 
الألوبى. 


ذكر الإمام التفتازاني ‏ وغيرُه من العلماء الأعلام من المتقدمين والمتأخرين - أن 
5 ع 3 
المنكرين للنبوة طوائف بحسب الأسس التي جعلتهم ينكرونها. 
أولا: منهم من قال باستحالتهاء قال السعد: «ولا اعتداد بهم)”". 


وهؤلاء المتكرون لأصل النبوة نوا استحالتّها على أمور معيّنة» منها: أن الإله 
الواجب الوجود يستحيل - إذا كان منزَّهاً عن الجهة والحدٌ ‏ أن يوحي إلى أي أحد 
من هو محدوةٌ أو له جهة. أي كان هذا الاتصال» وهذه الدعوى بلا بينة ولا دليل» وإن 
حاول بعضّهم في هذا العصر أن يؤكّدها ببعض رسوم وتمويهاتٍ وترتيباتٍ لا تخفى على 
العاقلء رْعَم فيها أن الفعل ينافي القدَم» وينافي التترّه عن الحدٌ والجهة: ولايُمكن أن يأتي 
دلبل عل ذللف03, 


ولكن العجيب أن بعض الإسلاميين قد يوافقونه على هذه الدعوى أعني أن الله 


)١(‏ والذي أمر الرسول بتبليغه هو ما أوحي إليه» والذي أمر النبي بتبليغه هو ما أوحي به إلى رسول 
غيره. 
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(*) وقد كتبت كتاباً للرد على بعض العلانيين الذين ألفوا في إثبات هذا الأمر كتابا» سميته (نقض 
الأسسن النظرية والعملية للإااد) أرجو أن يصدر قريياً. 


6 
تعالى إذا كان فاعلاً فإنه يجب أن يكون في جهة» وأنه إذا لم يكن في جهة بل كان منزهاً 
عن الجهات والأمكنة؛ فإنه يستحيل أن يكون فاعلاً وخصوصاً الذين يقولون: إن الله 
عاق مي ول يدوق نوكل قعل قن أ كر فى جوله ولا بن أشيكر قاف زديل 
5 خرخره نيف أنا ركوة سدس ل بدو ومناررو كان دوه ومدقبفة اقرل هلان 
نفَيُ وجود الإله الحق» وإن كانوا لا يلتزمون به ونفيٌ فاعلية الإله الحق وخلقه لي أمر 
في العالّم؛ ولذلك ترى هؤلاء يزعمون أن المنزّهين لله تعالى عن الجهة والحيّر معطلون 

لله؛ لأنََّم يلزموهم بحقيقة معتقدهم الذي ذكرناه لك. 


ولما كانت مزاعمٌ هؤلاء المنكرين للنبوة_على وجه الاستحالة العقلية لا قيمةً 


لها عند العقل» فقد قال السعد: (إنهم لا اعتداد بهم). 


ثانياً: منهم من قال بعدم الاحتياج إليها؛ كالبراهمة جمع من الهند أصحاب 
برهام(١2»‏ وهؤلاء قالوا: إن مايآتي به الأنبياء: 


)١(‏ ومن العلماء من يطلق عليه براهم؛ والبراهمة من فرق الهنود» ومنهم من يقول بالتوحيد لكنهم 
ينفون النبوات» وقرر براهما أو براهم استحالة ذلك في العقول بوجوه: 
منها أن قال: إن الذي يأني به الرسول لم يخل من أحد أمرين: إما أن يكون معقولاً وإما أن لا 
يكون معقولاً؛ فإن كان معقولاً فقد كفانا العقل التام بإدراكه والوصول إليه» فأي حاجة لنا 
إلى الرسول؟ وإن لم يكن معقولاً فلا يكون مقبولاً؛ إذ قبول ما ليس بمعقول خروج عن حد 
الإنسانية» ودخول في حريم الهيمية. 
ومنها أن قال: قد دل العقل على أن الله تعالى حكيم والحكيم لا يتعبد الخلق إلا با تدل عليه 
عقولهمء وقد دلت الدلائل العقلية على أن للعالم صانعاً عالماً قادراً حكياً؛ وأنه أنعم على عباده 
نع توجب الشكرء فنظر في آياك خلقه ينقولدا ونشتكوه بالامه عليدا... وإذا عرفناه وشكرنا 
له استوجبنا ثوابه» وإذا أنكرناه وكفرنا به استوجبنا عقابه: فا بالنا نتبع بشراً مثلنا! فإنه إن كان 
يأمرنابم| ذكرناه من المعرفة والشكر فقد استغنينا عنه بعق و لناء وإن كان يأمرنابما يخالف ذلك كان 
قوله دليلاً ظاهراً على كذبه. ِ- 


/اه؛ 
-إما أن يكون موافقاً للعقول أو خالفاً لهاء فإن كان موافقاً لحاء فلا حاجة لنا إلى 
إخبارهم؛ وإن كان خالفاًء فلا يُمكن قبوله؛ لأنَّ كل ما يخالف العقول مردوة. 


وهذه الحجة ‏ وإن بدت لبعض الناس قوية ‏ إلا أنها مغالطية مبنيّة على نوع 
سفسطة. فإن ما يأتي به الأنبياءٌ الصادقون» بعضُه تعرفه العقول» وبعضّه لا يمكن أن 
تعرفه إلا عن طريقهمء ولكنها لا يُمكن أن تُنكره؛ لأنْ الأنبياء الصادقين لا يُمكن أن 


- ومنها أن قال: قد دل العقل على أن للعالم صانعاً حكياً؛ والحكيم لا يتعبد الخلق ب| يقبح في 
عقولهم» وقد وردت أصحاب الشرائع بمستقبحات من حيث العقل: من التوجه إلى بيت 
مخصوص في العبادة والطواف حوله؛ والسعي ورمي الجمار والإحرام والتلبية وتقبيل الحجر 
الأصمء وكذلك ذبح الحيوان» وتحريم ما يمكن أن يكون غذاء للإنسان» وتحليل ما ينقص من 
بنيته... وغير ذلك» وكل هذه الأمور مخالفة لقضايا العقول. 
ومنها أنه قال: إن أكبر الكبائر في الرسالة اتباع رجل هو مثلك في الصورة والنفس والعقل؛ يأكل 
ما تأكلء ويشرب مما تشرب؛ حتى تكون بالنسبة إليه كججماد يتصرف فيك رفعاً ووضعاً أو 
كحيوان يصر فك أماماً وخلفاًء أو كعبد يتقدم إليك أمراً وخبياً؛ فأي تهيز له عليك؟ وأية فضيلة 
أوجبت استخدامك؟ وما دليله على صدق دعواه؟ فإن اغتررتم بمجرد قوله فلا تمييز لقول على 
قولء وإن انحسرتم بحجته ومعجزته فعندنا من خصائص الجواهر والأجسام ما لايحصى كثرة» 
ومن المخبرين عن مغيبات الأمور من ساوى خبره. 
«قالك لهم مشتهُ ين حم كفك ولوق لله نعل من يمن جبكادوء 4 لابراهيم: 
١‏ فإن اعترفتم بأن للعالم صانعاً وخالقاً وحكياً؛ فاعترفوا بأنه آمر ونام حالك على خلقه» 
وله في جميع ما نأتي ونذر» ونعمل ونفكرء حكم, وأمر. وليس كل عقل إنساني على استعداد 
ما يعقل عنه أمره» ولا كل نفس بشرى بمثابة من يقبل عنه حكمه؛ بل أوجبت منته ترتيباً في 


دلء مو و ده ده 


العتو والنفوس» واقتضت قسمته أن يرفع #بعضهم وق بَعَضٍ درجت لَسَيََخِدَ بِعَضْهم بِعَضًا 


ولتي 


ل ا ال ل 0 


سُخَرِيًاوَيََتُ ريك حَيصَمَاجمَعُونَ 4 [الزخرف: 7"]؛ فرحمة الله الكبرى هي النبوة والرسالة» 
وذلك خير مما يجمعون بعقوهم المختالة. [انظر الملل والنحل للشهرستاني» في الباب الرابع آراء 
الهندء الفصل الأول» ص 5750» مكتبة فياض]. 


ا 
يأتوا بم تميله العقول» وقد اتفق على ذلك الأعلام من المسلمين» فم) يأتي به الأنبياء قسم 
منه قد لا تدركه العقول استقلالاًء ولكنها لا تجد عندها ما تُدكره به فلا تحكم عليه 
بالإحالة» بل تحكم عليه بالجواز. 

فإن زعموا أنا لا نستفيد من القسم الأول المعلوم للعقولء أبطلنا لهم دعواهم 
هذه» وأوردنا لهم أمثلة كثيرة على ما تشتمل عليه الشريعة من الحكم الأصلية والعقلية 
والتشريعية» ما لو أنفق البشر قروناً عديدة فلن يصلوا إليه» أو لو وصلوا إليه فبعد 
تجارب وخسائر تصيبهم حتى يتعلموا عن طريق التجربة والخطأء ولكن المعارف التي 
تأتينا عن طريق الأنبياء توفر علينا ذلك كله» ونتمكن من معرفة نجاعتها وفائدتها لنا 
بأقرب سبيل. وبذلك يثبت أنا نستفيد ما تأتينا به الأنبياء من هذا القسم. 

والبشر لوتُركوا وحدهم لترتيبٍ أمورهم وتنظيم أمورحياتهم؛ لفسدت أمورهم 
وتنازعتهم المظَالِمُ والأهواء كما نراه جليّاً في العالى ولكن الأنبياء يُبلغون الشرائع 
العادلة التي تقود الإنسان إلى الكمال الملائم له وتختصر لمم الزمان» وتّصرفهم عن 
الظلمات الدنيوية» وتساعدهم على الأخذ على يد الظالم با ثثبته من أحكام في غاية 
لذكمة 

فإن الطالب المبتدئ لا يستغني عن الأستاذ» مع أن هذا الطالب يمكنه أن يعرف 
ما يُعلّمه إياه الأستاذ مع تطاوّل الأزمنة» فكيف لو انسدّت الطرّق لمعرفة الحقّ في كثير 
من التفاصيل إلا عن طريق الأنبياء والرسلء إلا بعد قرون متطاولة وتجارب تُودي 
بالأمم العظيمة والأجيال الكثيرة. 

ثالثاً: «منهم مَن لزم ذلك من عقائدهم؛ كالفلاسفة النافين لاختيار الباري 
وعليمه بالجزئيات» وظهور الملّك على البشر ونزوله من السماوات)0©. 
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6ك 

فالفلاسفة ‏ وإن كانوا لا يصرحون بإنكار النبوات ‏ لكنهم يلزمهم ذلك بم 
يقرّرونه من قواعد يزعمون أنها عقلية» كقولهم بنفي الإرادة عن الله تعالى» ونفي علمه 
تعالى بالجزئيات» فكيف يُتصوّر من هؤلاء أن يقولوا بالنبوات التي تقرّر أحكاماً جزئية» 
وتتكلّم في معارف تفصيلية» إخباراً عن الإله تعالى وجل. 

ولذلك فقد رأينا الفلاسفة يحاولون إعادةٌ تفسير ظهور النبوات بطريقة ثلائم 
حقيقةَ مذاهبهم؛ فكيف لوعلمنا أنبعض ال متفلسفة_و خصو صاًالصابئة منهم_يمنعون 
اتصال الملائكة بالبشر» ويحيلون مخاطبتهم معهم؛ ونزولهم من السماوات إلى الأرض» 
فكيف يستقيم_-على مذهب هؤلاء_إثباتٌ نبوة الأنبياء» وا حال أن إثبات النبوة والأنبياء 
متوقف على هذه الأمور. 

رابعاً: بعض الناس يُنكرون الأنبياء والنبوات لا بحقيقة أقوالهم» ولا بصرائحهاء 
بل بأفعالهم التي تظهر منهم, فتراهم مُصرّين على الخلاعة وعدم المبالاةبالشرائع المُنْرّلة 
وعلى نفي التكاليف ودلالة المعجزات» ولذلك تراهم يشككون في كل ما من شأنه أن 

وما أقرب هؤلاء الناس من طائفة العلانية من المعاصرين الذين لا يُقيمون وزباً 
للتكاليف الإسلامية» ويُبالغون في التشكيك في كل ما يمت للدين من أمور النبوات» 
فيفسّرونها تفسيرات نفسية أو سياسية أو مصلحية ويتكرون الإعجازء ويزعمون أنه 
مجرد أمور حكم عليها المتقدمون من البشربخرق العادة» وذلك لظروفهم العلمية في 
بعض الأزمان» وهؤلاء يزعمون أنها ممكنة واقعاً ولا شيء فيها من خرق العادات. وإذا 
بطلت صفة خرق العادة فيهاء فلا دلالة لذلك على أمرٍ خاصٌء لا نبوة ولاغيرها. 

بل بالغ بعضهم وزعم أن ما يقرّره الأنبياءٌ من رؤىّ وملاقاة الملائكة والأخذ 
عنهم ليس إلا تعبيراًعم| يتراءى لهم في أوهامهم وخيالاتهم فيتصور الأنبياءً-على زعم 


5 
هؤلاء ‏ أن ما في خيالههم واقعٌ خارجاًء لذلك يندفعون إلى الدعوة إليه وحثٌ الناس 
عليه» هكذا تراهم يفسرون حقيقة النبوة. قال السعد: «وهؤلاء آحادٌ وأوباش من 
الطوايف لا طائفة معينة يكون ها مأة وق 

والحقيقة أن هؤلاء لا يستطيعون أن يأتوا إلا بدعاوى واستبعادات» ومجرد 
الدعاوى العارية عن البراهين لا تكفي لرد الوقائع المَحَسَّة» وأنى لهم أن يأتواببرهان 
واضح على إبطال النبوات أو رد المعجزات الواردة على أيدي الأنبياء إلى أمور عادية كىم| 
يزعمون. 

: 2 5 3 5 0 
درحته. 

«وبالجملة للمنكرين شبه: 

الأولى: أن البعثة تتوقف على علم المبعوث بأن الباعث هو الله تعالى» ولا سبيل 
إلى ذلك. 

والجواب: المنع؛ لجواز أن ينصب دليلاً له» أو يخلق علماً ضرورياً فيه. 

القائبة دوعي للبزاهمة-: أن مانجاء به النينٌ إما أن يكون موافقاً للعقل» سنا 
عنده. فيقبّل ويفعل» وإن لم يكن نبىٌ» أو تخالفاً له قبيحاً عنده. فيد ويُترَك وإن جاء به 
الو وواناما كان لاتساجة إلنه: 

فإن قيل : لعله لا يكون حسناً عند العقل ولا قبيحاًء قلنا: فيقفعل عند الحاجة؛ لأن 
مجرّد الاحتمال لا يعارض تنججّز الاحتياج» ويّترك عند عدمها للاحتياط. 

والجواب: أن ما يوافق العقلّ قد يستقل بمعرفته فيُعاضده النبيٌ ويؤكده بمنزلة 
الأدلة العقلية على مدلول واحدء وقد لا يستقل» فيدل عليه ويرشله. 


.)١070:7( «شرح المقاصد)‎ )١( 


4.5١ 
وما يخالف العقل قد لا يكون مع الجزم فيدفعه النبيٌ» أو يرفع عنه الاحتمال.‎ 
وها ال لوراك نوي هوالت قن وك سيا قب قعلة أ فيضا فين 7ك‎ 

هذا مع أن العقول متفاوتةٌ» فالتفويض اليها مظنّة التنازع والتقاتل ومُفض إلى 

اختلال النظام» وأن فوائد البعثة لا تنحصر في بيان حسن الأشياء وقبحها؛ على ما تقدم. 

الثالثة: أن العمدة في باب البعئة هي التكليف. وهو عبّتٌ لا يليق بالحكيم؛ إذ لا 

يشتمل على فائدةٍ للعبد لكونه في حقه مضرٌّةَ ناجزة ومشقة ظاهرة» ولا للمعبود لتعاليه 

عن الاستفادة والانتفاع» وأيضاً منه شغل للقلب عما هو غاية الأعمال» ونباية الكمال» 

أعني: الاستغراق في معرفته» والفناء في عظمته. 

واطنواني: أن سكا التادوة قلا هذا بالسية إل معاقعنه) الدثيوية والأخروية 
الظاهرة لدى الواقفين على ظواهر الشريعة النبوية» فضلاً عن الكاشفين عن أسرارها 
الخفية» وإذا تأملتٌم؛ فالتكليف صرف إلى ما ذكرثّم» لا شغلٌ عنه على ما توهَمثم . 

الرابعة ‏ وهي لأهل الخلاعة المنهمكين في اتباع الموى وترك الطاعة : إنا نجد 
الشرائع مشتملةً على أفعال وهيئاتٍ لا نشكٌ في أن الصانع الحكيم لا يعتبرها ولا يأمر 
بها؛ كما نشاهد في الحج والصلاة» وكغسل بعض الأعضاء لتلوّث بعض آخرٌ... إلى غير 
ذلك من الأمور الخارجة عن قانون العقل. 

والجواب: أنها أمور تعيّدية اعتبرها الشارعٌ ابتلاءً للمكلّفين» وتطويعاً لنفوسهم 
وتأكيداً لمَلكة امتثالهم الأوامر والنواهي؛ ولعل فيها جكماً ومصالح لا يعلمها إلا الله 
والراسخون في العلم؛ وقد أشار إليها بعضٌ الخائضين في بحار أسرار الشريعة. 


الخامسة: القدح في ثبوت المعجزة)”1). 


)١(‏ «شرح المقاصد)» (7: 11/5). وقد بين الإمام السعد ما أوردوه على المعجزات ورد عليها في كتابه. 


.1 
تعريف المعجزة ووجه دلالتها: 

المعجزة: مأخوذ من «العجز) المقابل للقدرة» وحقيقة الإعجاز: إثبات العجز؛ 

٠ 1 2 0 3 3 9‏ 
استعير لإظهاره. ثم أسند مجازا إلى ما هو سببٌ العجز, وجعل اسسأ له. فالتاء للنقل من 
الوصفية إلى الاسمية» كى] في «ا لحقيقة»» وقيل: للمبالغة ) في «العلامة»). 

والمعجزة في العرف: «أمرٌ خارق للعادة مقرونٌ بالتحدي مع عدم المعارضة200. 

و لنوضح فائدة القيود: 

١-قيد‏ (أمر): ليتناول الفعل؛ كانفجار الماء من بين الأصابع وعدمّةُ؛ كعدم إحراق 
النار. 

ومن اقتصر على الفعل جعل المعجزةً هاهنا كونَ النار برداً وسلاماًء أو بقاء الجسم 
على ما كان عليه من غير احتراق. 

١-واحترز‏ بقيدِ (المقارنة للتحدي): عن كرامات الأولياء؛ والعلامات الإرهاصية 
التي تتقدم بعثة الأنبياء» وعن أن يتخذ الكاذتٌ معجزة من مضى من الأنبياء ا 

واحتّرز بقيد (عدم المعارضة): عن السحر والشعبذة: ثم المراد بعدم المعارضة: 
ءِ 3 6 ا 
أن لا يظهر مثله من ليس بنبي» وأما من نبي اخرّى فلا امتناع. 

4- وزاد بعضهم في تفسير المعجزة قيداً آخر» وهو: أن يكون في زمان التكليف؛ 
لأن ما يقع في الآخرة من الخوارق ليس بمعجزة» ولأن ما يظهر عند ظهور أشراط 
الساعة وانتهاء التكاليف لا يشهد بصدق الدعوى؛ لكونه زمانٌ نقض العادات. 

وذكر الإمام التفتازاني بعض التعريفات الأخرى للمعجزة, فقال: 


)١(‏ «شرح المقاصد)ء (177:7). والمراد بالعرف: الشرعيٌ لا الاجتماعي. 
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«ولهذا قال الشيخ أبو الحسن: هي فعل من الله تعالى أو قائم مقام الفعل يقصد 
بمثله التصديق. 

وقال بعض الأصحاب: هى أمر قصد به إظهار صدق من ادعى الرسالة)(2. 

وهذا التعريف الذي اختاره العضّد في «المواقف»» فشرائطٌ المعجزة كما قررها 

-١‏ أن يكون فعلاً لله» أو ما يقوم مقامه. 

واف كين عارها للعادة 

وأن يتعذّر معارضته؛ فإن ذلك حقيقة الإعجاز. 

4- وأن يكون ظاهراً على يد مدعي النبوة ليُعلم أنه تصديقٌ له» وهل يُشترط 
التصديق بالتحدّي؟ الأصحٌ: لاء بل يكفي قرائن الأحوالء مثل أن يُقال: إن كنتٌ نبياً 


فأظهر معجزةً ففعل. 
5-أن يكون موافقاً للدعوىء فلو قال: معجزتي أن أحبيّ ميتاًء ففعل خارقاًآخرٌ» 
م يدل على صدقه. 


1 الايكوة ما ادعاه وأظهره» مكذياً لدقلو قالمعجرق أن ينطق هذا الضب: 
فقال: إنه كاذبٌ» لم يُعلم به صدقّه بل ازداد اعتقادُ كذبه. 

أن لا يكون متقدماً على الدعوىء بل مقارناً هها؛ لأن التصديق قبل الدعوى لا 
يُعقل» فلو قال: معجزتي ما قد ظهر على يدي قبل ل يدل على صدقه ويُطالّب به بعد 
فلوعجز كان كاذباً9). 


() انظر: «شرح المقاصد) (2171:7. و«المواقف») ص779. 
() انظر: «المواقف». للإمام عضد الدين الإيجي» ص4 ١-11"‏ 5 7. 


فائدة: قال الإمام التفتازاني: 

تإذعة الأرعاصات من جملة العجزات إن مزعل سيل النقلبي والنشنية 
والمحققون على أن خوارق العادات المتعلّقة ببعثة النبى: إذا كانت متقدمة فإن ظهرت 
بعض أهل الكتاب والكهنة_فإرهاصٌء أي: تأسيس لقاعدة البعثة» وإلا فكرامة محضة» 
وإن ظهرت من غيره؛ فإن كان من الأخبارء فكذلك أي: إرهاص - أو كرامة» وإلا 
فإرهاص محضء كظهور النور في جبين عبد الله أو ابتلاءٌ ى) إذا ظهرت على يد من 
اذى الألوهية:فإن الأدلة القطغية قائمة عل كله فلاف مدص الثبرة فلهذا جر روا 
إظهارها على يد المتأنّه دون المتنبّى)20. 
إمكان المعجزة: 

والعدذ قعل اللاتتطال لحان فلي فل الطنيئة و لاغلتهاء ولاه بالكسب 
والمجاهدة؛ ى)| يعتقد بعض المتفلسفة» ولا بالرياضة؛ ى) يعتقد بعض المتزندقة. 

وإمكاها ضروري؛ لأن الله تعالى قادرٌ عندنا على كل الممكنات» ومن ضمنها 
المعجزات؛ فلا يحتاج الأمرٌ إلى طلب الدليل على الإمكان بعد تصوّر ذلك» والتصديق 
به. 

ممه و 007 000 

وقد قدح بعض المنكرين للنبوة في المعجزات بوجوه أهمها: 

الأول: أن تجويز خوارق العادات سفسطة؛ إذ لو جازت لجاز أن ينقلب الجبل 
ذهباًء والبحر دُهناًء والمدّعي للنبوة شخ صاً آخرٌ عليه ظهرت المعجزة» إلى غير ذلك من 
المحالات. 


.)١71:7( «شرح المقاصد)‎ )١( 


6 
والنواباعنة بأل اللراد يخوازق الغادات: آموة كنة فى تفسهاء مسعة ف العادة» 
بمعنى: أنها لم تجر العادةٌ بوقوعهاء والمراد بالعادة الصورة التي خلق الله تعالى عليها 
الكون كله؛ تما يمكن أن نلاحظة ونرى اطراده فنطلق عليه نواميس الكون. فما كان 
خالفاً لنواميس هذا الكون المشاهد» فلا يصح عقلاً أن يقال عليه إنه محال عقلاً لأن 
المحال لا يعرّف بأنه ما خالف نواميس الكون. لآنها وضعية باختيار الله تعالى» ولا 
يجد العقل عند النظر فيها ما يستلزم الحكم عليها بالوجوب. ى) تخيل بعض الفلاسفة» 
ولذلك نحكم على ما يخرج عن نواميس الكون مع استحضارنا كون الله تعالى قادراً 
كانقلاب العصا حيةً» بالإمكان بل إمكانها ضروريء وإبداعها ليس أبعدّ من إبداء 
خلق الأرض والساء وما بينهماء والجزمُ بعدم وقوع بعضها؛ كانقلاب الجبل والبحر, 
وهذا الشخص. وأمثالٍ ذلك لا يُنافي الإمكانَ الذاتي. 
وبعض المعاصرين من المائلين إلى الأفكار الحادثية والعلمانية يُنكرون المعجزات 
من هذا الباب'"2» فيقولون: إن تجويز المعجزات يؤْدَّي إلى إنكار العلوم» وجواب ذلك 
ظاهرء فإن العلوم والمعارف لا يُشترط فيها أن تكون مبنية على الضرورة العقلية التي 
لا تنخرم» بل بعضها كذلك. وبعضها مبنيٌ على العادات والتجريبيات» والعقل قد لا 
يُمكنه أن يعلم عِللّها في نفس الأمرء غاية ما يعرفة: أنها موجودة» وحالٌ وجودها قد 
تكون دالّةَ على بعض الأمورء وهذا هو المرادُ من المعجزات مع القول بإمكانها. 


)١(‏ انظر كتاب جورج طرابيشيء المعجزة أو سبات العقل في الإسلام» ويميل إلى ذلك الدكتور 
أبو يعرب المرزوقي» ولا ننسى ما ذكره الفيلسوف الإنجليزي في كتابه مقالة في الفهم البشري» 
حيث تكلم فيه عن المعجزات ونقدها ونقد الاحتجاج بهاء وأيضا توماس بين الفيلسوف 
الإنجليزي وصاحب كتاب عصر العقل. وقد كانت كتابات أكثر المعاصرين في هذه المسألة 
اجتراراً لا كتبه هؤلاء الفلاسفة. وقد عرضنا نبذة كافية من ذلك في كتابنا (موقف ابن رشد 
الفلسفي من علم الكلام)» الصادر عن دار الفتح» ص؟ 0 .7717١-5‏ 


كك 

فمن يتهم الأشاعرة أنهم إن جوزوا المعجزات ‏ ببذه الصورة المذكورة ‏ فإنهم 
ينكرون الضرورات والعلوم والمعارف» هو غافل عن حقيقة ما يقول. 

الثاني: بأخها على تقدير ثبوتها لا تثبت على الغائبين؛ لأن أقوى طرق نقلها التواترٌ 
وهنو لأا يقيد البقين؟ لأن جوز القذت عل كل لحن برجب هوارهغل الكل الكوته 
نفس الآحاد. ولأنه لو أفاده لأفادَهُ خبر الواحد؛ لأن كل طبقة يُُرض عدد التواتر فعند 
نقصان واحد منه: إن بقيت مفيدةً لليقين» وهكذا إلى الواحد» فظاهرء وإن لم تبقّء كان 
القر كتهو لله الوااسة الرانفب ولأتة فى معيوظ يمدقو يا توالا سير الشية 
فإثبات اليقين به يكون دوراً. 

رمح ا ا رات ل راس 
- مع أنه ظاهر الاندفاع لا يستحق الجواب217) يعني: : أنا لا نسلّم أن المتواترات مقدوحٌ 
فيهاء ومقدوح في إفادتها العلمَ» بل الذي يقدح فيها هو من لم يعرف وجة تواترهاء أما 
من عرفه فلا يُمكنه أن ينفك_ولو على الأقل بينه وبين نفسه دون أن يصرّح بذلك لغيره 
عناداً أو لغيره_عن العلم بها. 


وجه دلالة المعجزة على صدق المدّعى: 


وجه دلالة المعجزة على صدق الرسالة: أنها - عند التحقيق - بمنزلة صريح 
التصديق؛ لم) جرت العادةٌ به من أن الله تعاللى يخلق عقيبها العلمَ الضروري بصدقه؛ ى) 
إذا قام رجلٌ في مجلس ملكٌ بحضور جماعة وادعى أنه رسولٌ هذا الملك إليهم؛ فطالبوه 
با حجة فقال: هي أن يخالف هذا الملك عادته» ويقوم عن سريره ثلاث مرات ويقعد. 


١‏ انظر: «شرح المقاصد)» (1771/:7) مع شرح وزيادة. وقد بحث الإمام العضد وجوه التشكيكات 


في المعجزات بطريقة أخرىء فلتنظر في محله مع شرحه للسيد الشريف ففيها فوائد» ولكن ما 
ذكرناه هنا كاف في المقام. 


/ء 
ففعل؛ فإنه يكون تصديقاً له ومفيداً للعلم الضروري بصدقه من غير ارتياب7". 

ولا مدخل لمشاهدة القرائن في إفادة العلم الضروري؛ لحصوله للغائبين عن هذا 
المجلس عند تواتر القضية إليهم» وللحاضرين في| إذا فرضنا الملك في بِيتِء ليس فيه 
غيره» ودونه حُجْبٌ لا يقدر على تحريكها أحدٌ سواه. وجعل مُدّعي الرسالة حجتّه: 
أن الملك يحرّك تلك الحجب من ساعته؛ ففعل”"» فإن كل من شاهد ذلك - أو عَلمه 
بالتواتر-يعلم قطعاً أنه رسول ذلك الملك. 

وقد يشكك بعض المشككين في كون تلك المعجزة من عند الله تعالى» فيقول: 
م لا تكون من عند غير الله تعالى» كتأثير الكواكبء أو لقوة نفس مدّعي الرسالة» فإنه 
قد يتمكن عندئذٍ من التأثير بحسب ما يريد؛ ليوهم الناسّ صواب دعواه» وقد تكون 
حركة الملك_أو المعجزة عقيب التحدي_ممرّد احتمال بلا غرض ولا فائدة منهاء أو قد 
تكون حديلت نوافقا. ْ 

فالجواب: أن تلك الاحتمالات والتجويزات العقلية محرّدُ احتمالات لا دليلٌ 
عليهاء وما كان كذلك في مجال العلوم العادية لا يقوى على معارضة ما يثبّت بها من 
القطع وطمأنينة النفس بصدق المدّعيء فهي إذن لا ثنافي العلوم العادية الضرورية 
القطعية» وإِنْ مجرد الاحتمالات العقلية والافتراضات غير المدعمة بدليل يُعينها لا ثنافي 
ولاتعاريطى مايوم ل التقنين من العترع القزادياهر كيدو تيد فى ونه انا نل ييحضيول 
العلم بالصدق عقيبَ ظهور المعجزة من غير التفاتٍ إلى ما ذكر من الاحتمالات لا بالنفي 
ولا بالإثبات» كما يحصل في المثال المذكور وإن كان الملك ظلوماً غشوماً كذوباً لا يبالي 
بإغواء رعيّته والاستهزاء برسله'". 


() «شرح المقاصد) (178:7). 
(0) المصدر السابق .)١07728:7(‏ 
00 انظر: المصدر السابق (71/8:7) مع شرح وزيادة وتوجيه. 
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وخر حصرل كااقةاللعجزة عل يد ملعن النيرة يرل ؤلالة قاطعة عل صيداقه: 
وعلى تصديق الله تعالى إياه بها أظهره على يديه من أفعال دالّة على ذلك. فإن الله تعالى لا 
يُمكن تجويزٌ الكذب عليه؛ فإن أفعاله هذه دالَةٌ على كلامه النفسي» والكلام النفسي لا 
كرت الانظابقاً لعلمد الكاشقن غع اطق ق نفس قزة الدال يكيل أن كر فيه 
دالٌ» فلو فرضنا الفعل دالآ» وأناعرفنا ذلك بالعقل» فيستحيل فَرْض أن دلالته على ما 
يدل عليه ليست دلالة صحيحة؛ لأنَّ ما دلّنا عليه عقلاً هو كلام الله تعالى» وكلام الإله 
لذيكوة كنبا قل 

فإن كان المدعي صادقاً وحصل المعجزٌ كانت الدلالة تامةٌ قاطعةً على كونه صادقاً 
ولا يبقى بعد ذلك احتمالُ كذب الإله؛ لامتناع ذلك واستحالته عقلاً وعادة. 

والدلالة العادية من شنانها أن فدل عل أندها وقد »فإنه:دال عل ادل علية: 
ووقوعٌه معلوم بالحسّء أما دلالته فبالعقل بتوسّط العادة» فالعادة هنا واسطةٌ الدلالة 
على الثبوت» فهي قاطعةٌ بذلك» وليس من شأن العادة أن تدلّ على استحالة ألا تقعَ 
المعجزةٌ؛ لأنَّ عدم وقوعها مجرّد احتمال عقلي» أمانفسٌ الدلالة فبالعادة القاطعة» والقطمٌ 
لاينقلب إلى غيره. 

والسحدٌ لبن اثلا لحفيقة المعجرة عند الفتحقيق» وإ كان قد يقال عليه: إنة 
خارقٌ لعادة الناس» ولكن المراد بذلك: أنه يخرق عادة الأغلب الأعمّ» ولكنه يكون 
بكسب الساحر وغيره من الذين يتعلمون السحره فهو يكون مطّرداً داخلاً في الصورة 
التي خلق الله تعالى عليها هذا العالّمء بخلاف المعجزة؛ فإنها خارجةٌ عن ذلك كلّه 
لسع كيس الى رلا كد مها 

ولايضرفي ذلك جهاّنا بحقيقة السحرء ولا بحقيقة كيفية تكوّن المعجزة وظهورهاء 
فيكفينا الجزمٌ بهذه الأحكام. 


أ 

والقاعدة المطّردة عند أهل السنة: أنه لا مؤثّر في الوجود إلا الله وعلى ذلك فلا 
ترد أي من الاحتمالات المذكورة» والسحر ونحوه: إن يبلغ حد الإعجاز؛ كفلق البحر 
وإحياء الموتى» | هو مذهبٌ جميع العقلاء» فظاهر. 

وإن بلغ فإمًا دون دعوى النبوة والتحدّيء فظاهر أيضاً؛ إذ لا يكون هناك قدحٌ 
في نبوة النبي. 

أو مع بلوغ حد الإعجاز» ففي هذه ا حالة فلا بدٌ أن الله تعالى لا يخلق هذا السحرٌ 
على يد ساحر يدعي النبوة» ولا بِدَّ أنه يقدر غيده على معارضته إن خلّقَه وإلا كان 
تصديقاً للكاذبء وإنه محال» كما نصّ عليه العضّد0©. 

قال الإمام السعد: «مجرد إظهار المعجزة على يده يفيدنا العلمَّ بصدقه وبتصديق الله 
إياه من غير افتقار إلى اعتبار كلام وإخبار» ومن هنا يصح التمشّك بخبر النبي في إثبات 
الكلام وامتناع الكذب والنقص على ما مرّء وإلى هذا يشير ما قال إمام الحرمين: إنا 
نجع إظهار المعجزة تصديقاً بمنزلة أن يقول: جعلئه رسولاء وأنشآت الرسالة فيه؛ 
كقولك: جعلتك وكيلا واستَبَبتّك لشأني؛ من غير قصد إلى إخبار وإعلام بها ثبت. 

ومحصوله: أنه يُعتبر القول فيه إنشاءً لا إخباراً» وأما لوتمٌ لنا نفي الكذب عنه 
بغير خبر النبي على ما سبق» فلا إشكال)"”". 


طرق العلم بنبوة سيدنا محمد عليه أفضل الصلاة والسلام: 


طريقٌ الاستدلال على نبوة النبي عليه الصلاة والسلام هو المعجزة الدالة على 
نبوته» وهذا لا ينافي أن يدل عليها بطرق أخرى. وبخبر من ثبت عصمته كنصوص 


0 «لمواقف») ص" 5 7. 
(0) «شرح المقاصد) .)١794:7(‏ 
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التوراة والإنجيل التي لم تحرف أو بخلقٍ علم ضروريٌ كعلم الصديق رضي الله عنه. 
وأماننا امقدل بد السلا ء على نبوته عليه الصلاة والسلام بها شاع من أخلاقه وأحواله 
فعائد إلى المعجزة» كم) يظهر بأدنى نظر. 

وأماما نُقل عن الإمام الجويني وغيره: من أن الدليل هو المعجزة فقط» فهو محمولٌ 
على ما يصلح دليلاً للنبوة ‏ على الإطلاق ‏ وحجةً على المنكرين بالنسبة إلى كل نبي 
حتى الذي لا نبي قبله ولا كتاب. 

وقد احتجٌ على ذلك بأن قال: «لا يمكن نصبٌ دليل على النبوة سوى المعجزة؛ 
لأن ما يُقدّر دليلاً إن لم يكن خارقاً للعادة» أو كان خارقاً ولم يكن مقرونا بالدعوى؛ لم 
يصلح دليلاً؛ للاتفاق على جواز وقوع المخوارق من الله تعالى ابتداً»7©. 

فإذا سُلَّم لناذلك» وهو مسلَّم من جماهير الإسلاميين» أ ي: إذا سُلَّم لنا أن المعجزة 
تدل عل الصدق» وثبت لنا أن سيدنا مدا كله اذعى النبوة وظهرت المعجرة على يذه 
فإن هذا لبرهانٌ أكيد على أن سيدنا محمداً عليه أفضل الصلاة والسلام نبىّ من الأنبياء 
الصادقيق فى دعوى اليرة 

فما بالك إذا انغدم إل .للك شواطة من عقب النناقيق فدل عل أن الأنبياء 
السابقين_كموسى وعيسى عليهم الصلاة والسلام_كانوا يبشّرون أقوامهم بنبيّنا عليه 
أفضل الصلاة والسلام؛ ويطلبون منهم أن يؤمنوا به حال ظهوره؟ إن ذلك سيكون 
قاطعاً على ثبوت نبوة النبي الخاتم عليه الصلاة والسلام”". 


() انظر: «شرح المقاصد) (5: 11/9 -180). 

(؟) وقد قام كثير من العلماء والباحثين قدي| وحديثاً بكتابة كتب خاصة بهذه المطالب التي أشرنا 
إليها هناء فأثبتوا أن الكتب السابقة قد أشارت إشاراتٍ قوية_على التحريف الواقع فيها ومحاولة 
أتباع تلك الديانات تحريف هذه الدلائل وطمسها_على نبوة نبينا عليه أفضل الصلاة والسلام» 
فليرجع إليها طالبٌ العلم الراغب بالاستزادة. 


ءع/١‎ 

ولا يمكن تصور أحدٍ يُنكر أن سيدنا حمداً عليه الصلاة والسلام ل يدَّع النبوة 
لنفسه. أو أنه لم يقل: إنه خاتم الأنبياء» فإن الشواهد والأخبار متواترة بذلك لا يمكن 
أن يكرهاق؟ ولا لاقب 

أولاً: طريق المعجزة في الدلالة على نبوة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام: 

أما كون النبي عليه الصلاة والسلام قد تحدذى الناس وأظهر المعجزة» فهذا أشهر 
من أن يحتاج إلى الدليل. 

قال تعال: «وَإن كنمف رب يَارَلاعلَعبَئ كأ ووو من مَمْيووَأدَُوا 
ا ا 3]. 


0 0 


ً 2 - 506 5 007 عمو 
م يقولون ا ره ول وا فورز مكلو وأدعواأ من َسْتَطعْثُم من دون أَلَّهِ إن كم 
صَدِقِنَ # [يونس:8"]. 


دس لئاه 6 2 


0 يَقُولًو أفترة قل فأتوا بِعشرٍ سور تله مفاريت وَدَعُوأ من أَسَتَطعَتُم يّن 
هك وي 4 [هود ]1 


# قل ين إن لمشكق الافن وَالْحن ع أن يأنوا يمثل هذا القيان لا يألرن يتل 
6 نت بعطضهم ل لبَحَضِ ظهيرًا # [الإسراء 88 ]. 

اي ل ل 
مثله مصاقع البلغاء والفصحاء من العرب العرباء» مع كثرجهم كثرة رمال الدهناءء 
وحصى البطحاءء وشهرتهم بغاية العصبية والحمية الجاهلية» وتبالكهم على المباهاة 
والمباراة والدفاع عن الأحساب» وركوب الشطط في هذا الباب» فعجزوا حتى آثروا 
المقارّعة على المعارضّة؛ وبذلوا المهج والأرواح دون المدافعة» فلو قدروا على المعارضة 
لعارضواء ولوعارضوالتقل إلين؛ لتوثر الدواعي وعدّمالصارف» والعلم بجميع ذلك 
طم كببائر العاديات الارقرح افيه انخوال امهم تركوا الممارضة مع القدرة خليهاة أز 


غ8 
عارفيوا وم يُنقَل إلينا لمانع؛ كعدم المبالاة وقلة الالتفات والاشتغال بالمهمات20. 


وأشراف العرب_مع كمال حذاقتهم في أسرار الكلام» وفرط عداوتهم للإسلام- 
لم يجدوا فيه للطعن مجالآء ولم يوردوا في القدح مقالآء ونسبوه إلى السحر على ما هو 
دأب المحجوج المبهوت ‏ تعجّباً من فصاحته. وحسن نظمه وبلاغته» واعترفوا بأنه 
ليس من جنس خطب الخطباء» أو شعر الشعراءء» وإن له حلاوة» وعليه طلاوة» وإن 
أسافله مُغْدِقة» وأعاليه مثمرة» فآثروا المقارعة على المعارضة. والمقاتلة على المقاولة» وأبى 
الله إلا أن يتم نوره على كُرهٍ من المشركين» ورُغم اندي 
وجه الإعجاز: 


الجمهور على أن إعجاز القرآن: لكونه فى الطبقة العليا من الفصاحة. والدرجة 
القصوى من البلاغة» على ما يعرفه فصحاء العرب بسليقتهم, والعلماء بمهارتهم في فن 
البيان» وإحاطتهم بأساليب الكلام» وهذا مع اشتماله على الإخبار عن المغيّبات الماضية 
والآنية» وعلى دقائق العلوم الإلهية» وأحوال المبدأً والمعاد ومكارم الأخلاق والإرشاد 
إلى فنون الحكمة العلمية والعملية والمصالح الدينية والدنيوية» على ما يظهر للمتدبّرين» 
ويتجلى على المتفكرين”". 
وقيل: هو ما اشتمل عليه من النظم الغريب المخالف لنظم العرب ونثرهم في 
مطالعه ومقاطعه ومفاصله؛ وعليه بعض المعتزلة”؟2» وذهب القاضى الباقلاني إلى أنه 
ءالأ )2 
جعو المعرين -. 
() انظر: «شرح المقاصد) (7: '187). 
(0) المصدر السابق (؟: .)١86‏ 
() «شرح المقاصد» (7: 1817)» «المواقف) ص5 5 7. 
() «المواقف» ص4 5 7. 
(5) المصدر السابق ص٠6‏ 7. 


ا 

وشكك بعضه فى وجوه فرق بين الح الأول :والقاق ست لكل كل منهيا 
مذهباء وتُجِعل مذهبٌ الإمام كون الإعجاز بالأمرين! 

وبِيّن الإمام السعد الفرق بينههما بأن معنى الثاني: أن نظم القرآن وتركيبه يخالف 
المعتاد من أساليب كلام العرب؛ إذ لم يعهد فيه كون المقاطع على مثل: #يَعَلَمُونَ ‏ 
و طيَسمَنُون4. والمطالع على مثل: يكيم ناش 4 وي يمرل 4 و الات 
و ةو 4 وأمثال ذلك. 

ومعنى الأول: أن نظمه بالغ في الفصاحة والمطابقة لمقتضى الحال الحدٌ الخارج عن 
طوق البشر» وكان معنى النظم_على الأول : ترثّبٍ الكلمات وضم بعضها إلى البعض» 
وعلى الثاني: جمعها مترتبة المعاني متناسقة الدلالات على حسب ما يقتضيه العقل؛ على 
ما قال عبد القاهر: إن النظم هو توخي معاني النحو فيه بين الكلم على حسب الأغراض 
التي ييصاغ لها الكلام("". 

وذهب النظّامٌ وكثيرٌ من المعتزلة والمرتضى من الشيعة إلى أن: إعجازه بالصرفة» 
وهي: أن الله تعالى صرف همَمَ المتحدّين عن معارضته مع قدرتهم عليهاء وذلك إما 
بسلب قدرتهم» أو بسلب دواعيهم, أو بسلب العلوم التي لا بد منها في الإتيان بمثل 
القرآن؛ بمعنى: أنها لم تكن حاصلةً لهم. أو بمعنى: أنها كانت حاصلة فأزاهها الله» وهذا 
هو المختار عند المرتضى. 

وتحقيقه: أنه كان عندهم العلمٌ بنظم القرآنء والعلم بأنه كيف يُولّف كلامٌيُساويه 
أو يُدانيه» والمعتادٌ: أن من كان عنده هذان العلمان» يتمكن من الإتيان بالمثل» إلا أنهم 
كلما حاولوا ذلك أزال الله تعالى عن قلومهم تلك العلو”". 


.)180 :7( «شرح المقاصد)‎ )١( 
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ومن أنواع المعجزات إخبارّه عن الأخبار الماضية ‏ كقصص الأنبياء والأمم 


3 ع عام اسل“ ا : 7 ال عق ا م 
السابقة والمستقبّلة؟ كقوله تعالى في سورة الروم: #الم #ذَلبتٍ أ وم # فأدفى الأرّض 
و- 3 
غم برع مد ام ملحو 


تر ذل كو طلوع توك ويك بورك و قري كل وها 1 
يِذ يَفْوَحٌ المؤمئوت #يتض رآمْهِحَصْرٌ من يَكا وَهَْالصردٌ تّيم * 
أن لايِتُ أمَهُوَعدَهولكنَ أكثرَ أن يميت © [الروم: »]1-١‏ وقوله تعالى: 

الأتد سد كك نزول انها الع لتقل التشهد الخرّغ إن 1ن بيرت 
َلْينَ روسك وَمْمَصَرنَ لا حَافُو هَمَلِمَ مَاكمَ تَكَلَمُواَجََلَ من دون دللك قمحا 
رسا [الفتح: 717]» وغيرها كثير» وقد ألّف العلماء في هذه كتباً كثيرة» ومن أشهرها 
كتاب الإمام البيهقي «دلائل النبوة». 

ومن دلائل النبوة والمعجزات أفعالٌ ظهرت منه عليه السلام على خلاف العادة» 
وهي كثيرة جداً» ذكرها العلماء في كُتب أعلام النبوة» وهي مشهورة. 

وهناك وجة من أوجه الدلالة على نبوة سيدنا محمد يِه ذكره الإمام التفتازاني 
وغيره من العلماء الأعلام» ونورد نصّ الإمام السعد, فقد قال: 


3 


مه 


وعد 


- 


«ما سبق أي: الوجوه السابقة في الدلالة على نبوة سيدنا محمد عليه الصلاة 
والسلام ‏ هو العمدةٌ في إثبات النبوة وإلزام الحجة على المجادل والمعاند» وقد يذكر 

2 4 8 24 < > 
وجوه آخر تقوية له وتتميم| وإرشادا لطالب الحق وتعليما. 

الآول: أنه قد اجتمع فيه من الأخلاق الحميدة» والأوصاف الشريفة» والسيّر 
المزضية» والكمالات العلمية والعملية» والمحاسن البديعة الراجعة إلى النفس والبدن 
والنسب والوطن ما يجزم العقل بأنه لا يجتمعٌ إلا لنبيٌّ» وتفاصيل ذلك تصنيفٌ على 
حلة. 


الثاق: أن من نظر فيما اشغملت غليه شريعثه مما يتعلق بالاعتقادات والعبادات 


هع 
والمعاملات والسياسات والآداب وعَلِمٌ ما فيها من دقائق الحكمة عَلِمَ طعا أنها ليست 
إلا وضعاً هيأ ووحياً ساوياء والمبعوث بها ليس إلا نبياً. 
الثالث: أنه اتتصب_مع ضعفه وفقره وقلّة أعوانه وأنصاره_حرباً لأهل الأرض 
آحادهم وأوساطهم وأكاسرتهم وجبابرتهم» فضلل آراءهم. وسفّه أحلامهم؛ وأبطل 
مللهم؛ وهدم دُوَّهُم وظهر ديئه على الأديان» وزاد على مر الأعصار والأزمان» وانتشر 
في الآفاق والأقطار» وشاع في المشارق والمغاربء من غير أن تقدر الأعداء ‏ مع كثرة 
عددهم وعددهم» وشدة شوكتهم وشكيمتهم. وفرط حميتهم وعصبيتهم» وبذههم غاية 
الوسع في إطفاء أنواره» وطمس آثاره_على إخماد شرارة من ناره» فهل يكون ذلك إلا 
بعون إِطيّ» وتأييد سماوي. 
الرابع: أنه ظهر أحوجٌ ما كان الناس إلى من مهدي إلى الطريق المستقيم» ويدعو 
إلى الدين القويم» وينظم الأمورء ويضبط حال الجمهور؛ لكونه زمان فترة من الرسّل» 
وتفرق للسبلء وانحراف في الملل» واختلال للدولء واشتعال للضلال. واشتغالبالمحال: 
فالعرب: على عبادة الأوثان ووأد البنات» والفرس: على تعظيم النيران» ووطءٍ 
الأمهات؛ والترك: على تخريب البلاد؛ وتعذيب العباد» واطئد: على عبادة البقر» وسجود 
الحجر والشجرء واليهود: على الجحود. والنصارى: حيارى فيمن ليس بوالد ولا مولود. 
وهكذا سائرٌ الفرق في أودية الضلال» وأخبية الخيال والخبال» أفيليق بحكمة 
الملك الحق المبين أن لا يرسل رحمة للعالمين» ولا يبعث من يجدد أمر الدين؟ وهل ظهر 
أحدٌ يصلح لهذا الشأن» ويؤسس هذا البنيان» غير محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن 
هاشم بن عبد مناف بن قصي بن كلاب بن مرة بن كعب بن لؤي بن غالب بن فهر بن 
مالك بن النضر بن كنانة بن خزيمة بن مدركة بن إلياس بن مضر بن نزار بن معد بن 


عدنان» عليه أفضل الصلواتء وأكمل التحيات)27©. 
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ومن أدلة نبوة سيدنا محمد عليه أفضل الصلاة والسلام النصوصٌ الواردةٌفي كتب 
الأنبياء المتقدمين المنقولة إلى اللغة العربية المشهورة فيه بين أمهم, كالتوراة والإنجيل. 

وقد اهتم العلماء في علم التوحيد وفي علم التفسير ببيان هذه العقيدة المهمة» 
أعني كون نبينا حمداً عليه الصلاة والسلام خاتم الأنبياء وأنه لانبي بعده» وأنه الشريعة 
التي أظهرها الله تعالى على يديه هي خاتمة الشرائع» لما للهذه العقيدة من أهمية» بحيث إن 
منكرها كافر. ومن هنا قاموا بالرد على من ادعى النبوة بعد سيدنا محمد عليه أفضل 
الصلاة والسلام من لدن مسيلمة الكذاب إلى القادياني وغيره من الخارجين عن دين 
الإسلام. وحذروا من الاغترار بهم لما يعلمونه من خطورة الانحراف في هذا المقام. 
قال الطحاوي: (وإنه خاتم الأنبياء) 


ريا ع سسا رس لس 


مور 00 0 كه الك ولك تقول أذ تاقد لون 
كان أله يكل شيع عله ا 0 


وقد ورد في أحاديث كثيرة قال بها النبي محمد يَلِةٍ هذا المعنى منها: «وأنا العاقب 
الذي ليس بعدي تي لق أي الذي ا جد من الأنبياء» فكيف نجيز هؤلاء 
لأنفسهم الإيهانَ بهذا الرسول المذّعي؟ 

ثم إن العلم بأن سيدنا محمداً عليه السلام آخرٌ الأنبياء» لا يتوقف على العلم بهذا 
الخديشة لالمضار معلوما مخ النوم بالضرورة: 


)١(‏ أخرجه الترمذي في «سئنه) من حديث مطعم رضي الله عنه» كتاب الأدب. باب ما جاء في أسماء 
النبى 3 ٠(‏ 5) بنحوه. وقال: حديث حسن صحيح. 


/الاعء 

وروى البخاري في «اصحيحه) عن محمد بن جبير بن مطعم: عن أبيه رضي الله 
تعالى عنه قال: قال رسول الله يَكَِِ: اللي خمسة أسماء: أنا محمد وأحمد. وأنا الماحي الذي 
يمحو الله بي الكفرٌء وأنا الحاشر الذي تحشر الناسٌ على قدميء وأنا العاقب)20©. 

وزاد الترمذي والطبراني في «معجمه الكبير» في روايتهما عنه: «وأنا العاقب الذي 
ليس بعدي نبيٌ)؛ قال أبو عيسى: هذا حديث حسن صحيح”". 

وفي رواية ابن حبانَ: عن محمد بن جبير بن مطعم: عن أبيه: أن رسول الله َل 
قال: «إنلي أسماء: أنا محمدٌ» وأنا أحمد» وأنا الملحي الذي يمحو الله بي الكفرء وأنا الحاشر 
الذي يحشر الناس على قدمه وأنا العاقب الذي ليس بعده نبِيٌ)7©. 

وقد ادعى زعيم القاديانية (غلام أحمد) النبوّةَ وهناك من اتبعه» وهذا كفرٌ 
ورد عن دين الإسلام؛ لأنَّ العلم بأن نينا خاتمُ الأنبياء والمرسلين معلوةٌ من الدين 
بالق ورف وز متيهز أغالك للق اكات لما دشان واشاه اكات روحرة 
أناس يتبعون هذا الكاذب دليلٌ على وجود جهل عند بعض الناس في الأمور المعلومة 
من الدين بالضرورة. 

وقد رأيثٌ قبل سنوات بعضّ من زعم أنه رسولٌ من عند الله تعالى» فقلتٌ له: 
أنت تخالف الآيةَ الكريمة التي تنص على أن سيدنا محمداً عليه الصلاة والسلام خاتم 
الأنياء ققالة آنا رسول لست شن. 


.)1١0175؟( كتاب المناقب» باب ما جاء في أسماء رسول الله ولق‎ )١( 

(؟) أخرجه الطبراني» (7(:01977: .)١171١‏ والترمذي» كتاب الأدبء باب ما جاء في أسماء النبي 
ملي (581). 

(") كتاب التاريخ» باب من صفته وَكةٍ وأخباره. (77717). 


1 
ليس بنبيٌ تخالفٌ للإجماع» ولِما هو مقطوعٌ به من القرآن» وقد تأثّر بعضٌ الجهلة بهذا 
المدّعي حتى تصدَّيتٌ له وأظهرث حمقه لهم. 

ل لاا 
أَشْرِ كم عَزِيدٌ 1 عَِه مَاعَنِئّرٌ رول عَكتِحكْم بالفؤمييت روف يسم 4 
ال 

وفي «المستدرك على الصحيحين» عن عوف بن مالك الأشجعي قال: انطلق 
النبي يله وأنا معه حتى دخلنا كنيسة اليهود, فقال: ايا معشر اليهود, أروني اثنّي عشر 
رجلاً يشهدون أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول الله يحط الله عن كل بودي تحت أديم 
السباء الكايب الذى خضب عليفي ا قال تأبكتو لما جارد ني اعد قر وذغايي: 
فلم يجبه منهم أحدء فقال: «أبيتم» فوالله لأنا الحاشر»ء وأنا العاقبء وأنا النبي المصطفى» 
آمنتم أو كذّبتم»» ثم انصرف وأنا معه حتى كدنا أن نخرجء فإذا رجلٌ من خلفنا يقول: 
كما أنتَّيا محمد فقال ذلك الرجل: أيّ رجل تعلموني فيكم يا معشر اليهود؟ قالوا: والله 
ماقمل اند كانافينا ريل أغلم كناب الله مفلقه نولا أفقه معلفه ولا من أبيك قبلك» 
ولا من جدك قبل أبيكء قال: فإني أشهد له بالله إنه نبي الله الذي تجدونه في التوراة 
فقالوا: كذبتَ! ثم ردُّوا عليه قوله» وقالوا فيه شرا فقال رسول الله يكلِ: «كذبثم» لن 
يُقبل قولّكمء أما آنفاً فتثنون عليه من الخير ما أثنيتّم» وأما إذا آمن فكدَّبتُموه وقلتّم فيه 
ما قلثم» فلن يقبل قولكم» قال: فخ رجنا ونحن ثلاثة رسول الله يَلِةِ وأنا وعبد الله بن 
سلامء وأنزل الله تعالى فيه: #ا كَل أرَءَيشْرْإنَكانَ من عن داه وكَفَرمُ و 4 [الأحقاف: ]٠١‏ 
الآية. صحيحٌ على شرط الشيخين وم تُخرجاه. إن اتفقا على حديث ميد عن أنس: «أيٍّ 
رجل عبد الله بن سلام فيكم؟» مختصراً(". 


)١(‏ كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم؛ باب ذكر مناقب عبد الله بن سلام الإسرائيل رضي الله 
عنهء (01/07). قال الحاكم: صحيح على شر ط الشيخين ولم يخرجاه إنما اتفقا على حديث حميد - 


352 
ولخنطورة هذه المسألة ووجود من يُنازع فيها من الملحجدين في هذا الزمان» بل 

لقد وّجد من يشكّك في أنْ في الإسلام نضّاً على أن محمداً عليه الصلاة والسلام خاتم 

الأنبياء» وبعضهم صار يحرّف معنى هذه العبارة الواضحة الدالّة على ختم النبوة بسيدنا 

محمد عليه الصلاة والسلام؛ أحببنا أن نفصل قليلاً في ذكر أدلة هذه المسألة» وأن نورد 

كلام العلماء الأعلام؛ لكي تزداد جلاءً وثباتاً في نفوس الناس. 

الأدلة على أن نبينا محمداً عليه الصلاة والسلام خاتم النبيين: 


توجد أدلة كثيرة على هذا الأصل العظيم, والركن الذي لا يمكن إسقاطً 
الدين الإسلاميّ» بل الحكم الذي لا يشكٌ فيه إلا مختلٌ عقل أو منحرفٌ كافر به. 

وسوف نورد في هذا المقام بعص تلك الأدلة ونحرّر معناها بنقل كلماتٍ من 
أعلام الأمة؛ ليكون وقعٌ ذلك أشدّ وأثبت في النفس. 

قال الله تعالى في سورة الأحزاب: مأوَمَاكَانَ لِمُوْمِنِوَلَا مُؤْمَةٍ ذا قَصَى الله ورسولة: 
أ أن اه مِنْ مهم ومن يحص الله ور سوله.ففَدٌ صَلَّ صللا مدنا * وَإِذ تَعُولُ 


39 00 سا و 002 صرحت سر ره 2 و 


ااام نكو والكق لكو انيف تلك رزب وان أنه وفعْف في تفلك ما 


م7 موود 


الله مبلزيه ا ا وَألنَّدُ عن ان 8 1 قطون وك يا قطرا ١‏ روحد 7 لا 
1 عن ال يت حج حرج فى دوج أيهم ! إذا ذا قضروا 0 ا ركه مَفثولا 2 
كان عَلَ ألبَىَ مِنَ حرج فِيمَا رض أله 3 0 مه أله فَالرّينَ خَلَوَا من َل وان أ ماله قد قَدَرًا 
8 


سح سس جد سس قر لس سح سح عر 2 5 


00 كلت أله شوك ولأحشون أحداإلا أنه يكن بأد حَييًا 
ص 20061 سِ جت .تر ص اع ١ح‏ قهز 00 ري" سن 
# م ند آيا مويق رَجَالكم ود سل أللّه حاكن يكن ركان دبك شو 

.]5٠ ل‎ 


- عن أنس أي رجل عبد الله بن سلام فيكم مختصراً. وعلق الذهبي عليه في التلخيص: على شرط 
البخاري ومسلم. 


اليك 


وقوله تعالى: #وللكن رَسُولٌ الله وَحَاكَمَ لعن # نص صريح في المعنى الذي 
ذل الآية عليه» وهو أنه لا نبيّ بعد نبينا عليه الصلاة والسلام» فكلٌ دعوى النبوة بعد 
كفرٌ وضلالء ولو نأتِ بشيء سوى ذلك لكفى الإنسانَ الصادقٌ الباحتٌ عن الحق 
الواضحء ولكن سنورد ما يؤكّد هذا المعنى ويثبته في النفسء وذلك لكثرة ما تجادل 
أهلّ الباطل محاولين أن يخدشوا واضحاتٍ الإسلام في نفوس الناس» وتراهم لذلك 
باذلين كل جهد في القدح في المسلَّات والضروريات؛ ليوهموا أنها ليست ضروريات؛ 
وقد علمنا أنْ بعض الناس قد شكّكوا في الحسّيّات والضروريات العقلية كاستحالة 
اجتماع النقيضّين والضدَّين ونحو ذلك» فليس من المستبعد إذن أن يأ بعض المنحرفين 
ليشككوا في ضروريات الدين الذي يعادونه بكل وسيلة» ف| تتوقعه مع من يقدح في 
الدين» أتراه مسلا لك في كل ما يقرّره الدين وهو مناقض له؟! 

قال الإمام الطبري في تفسير هذه الآية: 

لايقول تعال ذكرهة ماكان-آببا الناس-عمة آبا ذيلينخ حارثة» ولا أبا أحد من 
رجالكم الذين لم يلده محمد؛ فيحرم عليه نكاح زوجته بعد فراقه إياهاء ولكنه رسول الله 
وخاتم النبيين» الذي ختم النبوةً فطع عليهاء فلا تُفتّح لأحد بعده إلى قيام الساعة» 
وكان الله بكل شيء من أعمالكم ومقالكم وغير ذلك ذا علم لا يخفى عليه شيء. 

وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل»)7"©. 


رسولنا عليه الصلاة والسلام خاتم وخاتم 


حر عت صر عير 


وقد وردت بعص القراءات بفتح التاء في #وعَاكَمَ * وبعضُها بكسرها”"» وكلا 


.)1١15:550ه١6ه «تفسير الطبري» (جامع البيان عن تأويل آي القرآن)» دار الفكر» طبعة:‎ )١( 
(؟) قرأعاصم: وخاتَمَ النَيِّين بفتح التاء» فتكون قراءة غيره بكسرهاء «الوافي في شرح الشاطبية»‎ 
.)54( 


4/١ 
الرجوويد ل هل العف تمه قال ابابو رق:‎ 

اقال الفراء: الختامٌ: آخر كل شيء؛ ومنه يقال: ختمتٌ القرآن» والأعمالٌ 
بخواتيمهاء والخاتم مثله» وآنت خاتم النبيين» والتركيب يدل على القطع والانتهاء بجميع 
با 

وقال الآلوسي: 

«والخاتم: اسم آلة لما تختم به كالطابع لما يطبع به. فمعنى حاتم النبيين: الذي 
ختم النبيون به ومآله: آخر النبيين» وقال المبرد: «خاتّم» فعل ماض على «فاعل» وهو في 
معنى: نّم النبيين» ف«النبيين» منصوب على أنه مفعول به» وليس بذاكء وقرأ الجمهور 
(وخاتم) ‏ بكسر التاء على أنه اسم فاعل أي: الذي ختم النبيين» والمراد به: آخرهم 
أيضاًء وفي حرف ابن مسعود (ولكن نبياً ختم النبيين)»7©. 

وقال الإمام الطبري في أثناء تفسيره للآية الكريمة المذكورة: 

«واختلفت القراء في قراءة قوله: '#وَحَاتَمَ لين #» فقرأ ذلك قراء الأمصار 
نوق لسن وطاضر يكسر القاو هخ تحاف الننوة: بمعس: آنه ضر التببين: ذكر آن 
ذلك في قراءة عبد الله (وَلَكِنَ نيا حَكَمَ انين فذلك دليل على صحة قراءة من قرأه 
تكس العاه بمعى: اوهو ات يار ور ورور لد يبرن 
وعاصم لوَحَائَمَ ليحن * بفتح التاء» بمعنى: أنه آخر النبيين» كما قرأ توم 
شك »سمس : لعروسبك من قرأ ذلك كذلك4». 


اع 
8و 
خامةه 


(١)7تفسيرغرائب‏ القرآن ورغائب الفرقان)» نظام الدين الحسن بن محمدبن حسين القمي النيسابوري 
(م/"لاه) دار الكتب العلمية_بيروت_ لبنان-5١5‏ ١ه‏ -05145 ام طاءت: الشيخ زكريا 
(؟) «روح المعاني» (74:517). 


12/3 
وقال الإمام البيضاوي في تفسير الآية الكريمة: 


«(وَحَاتِمَ النبيين) وآخرهم الذي ختمهم أو ختموا به على قراءة عاصم بالفتح: 
يرحتو جد جد الاح اوور بي 1 5 م 
#وخاتم البيعن © وآخرهم الذي ختمهم, أو ختموا به على قراءة عاصم بالفتح». 
وقال العلامة أبو السعود: 


«وِحَاتَمَ ييحن 7 أي كان آخرهم الذي ختموا به وترو بكسر التاء أي 
كان خاتمهم؛ ويؤيده قراءة ابن مسعود (ولكن نبياً ختم النبيين)» وأيّاً ما كان» فلو كان 
له ابنٌ بالغ لكان نبي ولم يكن هو يك خاتم النبيين» كما يروى أنه قال في إبراهيم حين 
قوق االو عاش لكان فييك ولا يقدح فيه_أي: في كون النبي عليه الصلاة والسلام 
خاتماً للأنبياء ‏ نزولٌ عيسى بعده عليهم| السلام؛ لأنَّ معنى كونه خاتم النبيين: أنه لا 
يبَأ أحدٌ بعده”"» وعيسى من تُبَّ قبله» وحين ينزل إنما ينزل عملًا على شريعة محمد 
مصليا إلى قبلته كأنه بعض أمتهة”؟. 


ومما يدل على أن المرادَ: المنع النبوة الناشئة لا المستأنفة بعد زمان نبوة سيدنا محمد 


)١(‏ أخرجه ابن ماجه في «سننه) من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء كتاب الجنائز» باب ما جاء في 


الصلاة على ابن رسول الله يَككةٍ وذكر وفاته»(1١2201»‏ ولفظه: «لمامات إبراهيم ابن رسول الله وك 
صل رسول الله يك وقال: إن له مرضعاً في الجنة. ولوعاش لكان صديقاً نبياً. ولوعاش لعتقت 
أخواله القبط وما استرق قبطى)». 
(؟) أي: لا تنشأ نبوةٌ لغيره بعدّه في الزمان» وسيدنا عيسى عليه السلام كان نبا قبل نبينا عليها 
الصلاة والسلام» ولكن غاية الأمر: أنه يعاد إنزاله بعد رفعه إلى السماء في آخر الزمان» ويعود 
() إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم» أبي السعود محمد بن محمد العمادي(١‏ 4ه ).ء دار 
إحياء التراث العربي_بيروت» 517 .)1١‏ 


ع 
حك أتهل العباد اناك ونهدا الاترجة مودلا ين ادوع رلا يي 
أصلا» ما قرّره الإمام القرطبي في تفسير قوله تعالى: #مَاَنطَلْمَا حَوََإِدآ ١‏ نا أهلقريَةٍ 
شنطم أهلها فأنوا أن استفو شما 13د جني تس كا كال فق 
لتََحَذْتَّ عَليِوِلُحَوًا # [الكهف: 17/] قال: 


"قال بعض العلماء: ولا يجوز أن يقال كان [أي: الخضر] نبا لأنْ إثبات النبوة 
لايجوز بأخبار الآحادء لاسيما وقد روي من طريق التواتر- من غير أن يحتمل تأويلاً- 
بإجماع الأمة قوله عليه الصلاة والسلام: «لانبي بعدي» وقال تعالى: #وَحَاكَمَ ليحن * 
[الأحزاب: ]4٠‏ والخضر وإلياس جميعاً باقيان مع هذه الكرامة» فوجب أن يكونا غير 
نبيّين؛ لأنّها لو كانا نبيّين لوجب أن يكون بعد نبيّنا عليه الصلاة والسلام نبي إلا ما 
تايف الدلالا سوريف عيوى اندر لبعد 

قلت(©: الجمهور أنْ الخضر كان نبيّاً-على ما تقدّم_وليس بعد نبينا عليه الصلاة 
والسلام نبيٌّ» أي: يدّعي النبوةً بعده ابتداءً. والله أعلم»7". 

فيُستفاد من هذا النص: أن القول بأنه لا يوجد نبوة مبتدأةَ بعد نبوة نبي محمد 
عليه الصلاة والسلام» هذا القول محل إجماع لا يحتمل التأويل» وقد ثبت بالنصوص 
المتواترة 

وقال الآلوسى: 

«وكونه يَكِةِ خاتم النبيين بما نطق به الكتاب» وصدعت به السنة» وأجمعت عليه 
الأمة» فيكفر مدّعى خلافه» ويقتل إن أُصدٌ)0". 
)١(‏ أي: القرطبي: 


(؟) «تفسير القرطبي» )358:11١(‏ وما بعدها. 
إفرة «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني» (77: .):١‏ 


غك 
وقال الإمام السمرقندي في تفسير الآية: 


00007 
رعس م8 2 


١"قوله‏ عز وجل: 9# ما كان محمد أب لين رجَالكُمَ 4 يعني: بالتبني» وليس بأب 
لزيد بن حارثة» #وللكن رَسُولٌ أله #. يعني: ولكنه محمد رسول الله كك ويقال: لم يكن 
أت الرجال؛ لأنينيه ماتوا ضغاراء ولو كان الرجال بتية» لكانوا أثبياء ولا ثبى بغده» 
فذلك قوله: #وَحَاتم ليحن 200#. 

اقوله عز وجل: 9 مَاكانَ محمد أب َحَِيّن رَيمَالِكهمَ 4» وذلك أن رسول الله يك 
ل تزوج زينب قال الناس: إن محمداًتزوج امرأة ابنه» فأنزل اللّه 00 تَاكَانَ يدا اعد 
8 57 2 53 4 ع ع 52007 
ّن يَجَالْكُمَ 4. يعني: زيد بن حارثة. والمعنى: أنه لم يكن أبا رجل منكم على الحقيقة» 
حتى يثبت بينه وبينه ما يثبت بين الأب وولده من حرمة الصهر والنكاح. 

فإن قلتَ: قد كان له أبناءٌ: القاسم والطيب والطاهر وإبراهيم» وقال للحسن: 
إن ابني هذا سيّد. 

٠. 3 2 242 3 7 7 ا‎ 

قلتُ: قد أخرجوا من حكم النفي بقوله: #مّن رَجَالكُم © وهؤلاء لم يبلغوا مبلغ 
الرجالء وقيل: أراد بالرجال: الذين لم يلدهم #ولكن رسُولَ أله 4 أي: إن كل رسول 


)١(‏ «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم»»؛ نصر بن محمد بن أحمد أبو الليث السمرقندي 
1ه دار الفكر_بيروت» ت: د. محمود مطرجيء (7: 50-04). 
ثم قال الإمام السمرقندي: «قرأ بعضهم (ولكن رسولٌ الله) بضم اللام ومعناه ولكن هو 
رسول الله ومن قرأ بالنصب معناه ولكن كان رسول الله وكان ##وَحَائَمَ لييّعَنَ # وقرأعاصم 
في إحدى الروايتين #وَحَائَمَ أَلييَعنَ # بنصب التاء وقرأ الباقون بالكسرء فمن قرأ بالكسر 
يعني: آخر النبيين» ومن قرأ بالنصب فهو على معنى إضافة الفعل إليه يعني: أنه ختمهم» وهو 
خاتم» قال أبو عبيد: وبالكسر؟ نقرأ لنه رويت الآثار عنه أنه قال: «أنا خاتم النبيين» فلم يسمع 
أحد من فقهائنا يروون إلا بكسر التاء». 


نيك 
هو أبو أمته فيا يرجع إلى وجوب التوقير والتعظيم له» ووجوب الشفقة والنصيحة لهم 


خزر اخين حبر عي اا كت 


عليه #وَحَاتَمَ أَليِيّعنَ #: ختم الله به النبوة؛ فلا نبوة بعده أي: ولا معه. 

قال ابن عباس: يريد: لولم أختم به النبيين لجعلت له ابناً ويكون بعده نبي وعنه 
قال: إن الله لما حكم أن لا نبيّ بعده لم يُعطه ولداً ذكراً يصير رجلاً» #وكات الله يكل 
شَىَءِ عَلِيمًا # أي: دخل في عليه أنه لا نبي بعده. 


فإن قلتَ: قد صحٌ أن عيسى عليه السلام ينزل في آخر الزمان بعده وهو نبي. 

قلت: إن عيسى عليه السلام ممن نبَّ قبله. وحين ينزل في آخر الزمان ينزل عاملاً 
بشريعة محمد كَكَِةِ ومصلياً إلى قبلته كأنه بعض أمته)(". 

قال أبو حيان: 


وو 047 


«وَهُوَ الى بعكم حَلَيفَ الارض وَرَقم بكم وق بعضٍ رجنب لِبَبَلوكُمْ في 
مَآءَاسمْدَ © [الأنعام: 170]: أَذْكَرَهم تعالى بنعمته عليهم إذ كان النبي كَلِ المُبِعَثْء 
وهو محمد وَل #وَحَاتَمَ اليّيحنَ 5 فأمّته خلفت سائر الأممى ولا يجىء بعدها أمة 
تخلفها؛ إذ عليهم تقوم الساعة» وقال الحسن: إن النبي َك قال: «توفون سبعين أمّة أنتم 
خيرها وأكرمها على الله)» وروي: «أنتم آخرها وأكرمها على الله)”"2» ورفع الدّرجات 

5 5 2 5 3 5 0 .. رح ا 3 7 
هو بالشرف في المراتب الدنيوية» والعلم وسعة الرزقء و'إلْمَبَلُوكُمَ © متعلق بقوله: 
#وَرَقَمَ 4 #فى مَآءَاتسوْدَ ‏ من ذلك جاهاً ومالا وعلماً» وكيف تكونون في ذلك؟ 


)١(‏ «تفسير الخازن المسمى لباب التأويل في معاني التنزيل»» علاء الدين علي بن محمد بن إبراهيم 
البغدادي الشهير بالخازن (5 7/اه)ء دار الفكر بيروت - لبنان- 11"49ه - 1917/4 م 
(556:60). 

(؟) أخرجه أحمد في (مسنده) من حديث معاوية رضى الله عنه 007١ ١15(‏ (77: 7319). والرواية 
الثانية: .)5١١59(‏ (*330: 771 و(050٠٠‏ ا 2)6. 


4.5 
وقيل: الخطاب لبني آدم خلفواني الأرض عن الجن أوعن الملائكة» وقيل: يخلف بعضهم 
بعضاًء وقيل: خلفاء الأرض تملكونها وتتصرفون فيها)(©. 

وقال العلامة الآلوسى: 


ا 


وأما قوله سبحانه: #وَحَاكَمَ ألبَيعنَ #: فقد قيل: إنه جيء به؛ ليشير إلى كمال 
نصحه وشفقته صل الله تعالى عليه وسلمء فيفيد أن أبوته عليه الصلاة والسلام للأمة 
المشار إليها بقوله: تعال: #وَللكن رَسُولٌ الله 4 أبوّةٌ كاملة فوق أبوة سائر الرسل عليهم 
السلام لأممهم؛ وذلك لأن الرسول الذي يكون بعده رسولٌ» ربا لا يبلغ في الشفقة 
غايتّهاء وفي النصيحة نبايتها؛ اتكالاً على من يأتي بعده» كالوالد الحقيقي إذا علم أن 
لولده بعده من يقوم مقامه. 


وقبل: إنه جيء به للإشارة إلى امتداد تلك الأبوة المشار إليها بها قبل إلى يوم 
القيامة: فكأنه قيل: « ما كَنَ محمد با َحَرِيّن رَجَالِكهِ # بحيث تثبت ببنه وبيئه حرمة 
المصاهرة» ولكن كان أبا كلّ واحد منكم وأبا أبنائكم وأبناءِ أبناككم» وهكذا إلى يوم 
القيامة بحيث يجب له عليكم وعلى من تناسل منكم احترامّه وتوقيره» ويجب عليه لكم 
ومن تناسل منكم الشفقةٌ والنصح الكامل. 

وقيل: إنه جيء به لدفع ما يتوهّم من قوله تعالى: #إيّن رَجَالِككُمَ ‏ من أنه ككل 
يكون أبا أحدٍ من رجاله الذين ولدوا منه عليه الصلاة والسلام, بأن يُولد له ذكرٌ فيعيش 
حتى يبلغ مبلغ الرجال» وذلك لأن كونه عليه الصلاة والسلام خاتم اعون دغل 


)١(‏ «تفسير البحر المحيط)» محمد بن يوسف الشهير بأبي حيان الأندلسي(50لاه). دار الكتب 
العلمية ‏ لبنان ‏ بيروت -577١ه‏ -١١٠7م,‏ ط١اءات.‏ الشيخ عادل أحمد عبد الموجود - 
الشيخ علي محمد معوضء شارك في التحقيق )١‏ د. زكريا عبد المجيد النوقي 7) د. أحمد النجولي 
الجمل» (757:5). 


ا 
أنه لا يعيش له ولد ذكرٌ حتى يبلغ؛ لأنه لو بلغ لكان منصبه أن يكون نبيّا فلا يكون هو 
بالحسنين رضي الله تعالى عنهم|. 

ودليل الشرطية27: ما رواه إبراهيم السدّي: عن أنس قال: كان إبراهيم ‏ يعني: 
ابن النبي صلى الله تعالى عليه وسلم ‏ قد ملأ المهد» ولو بقي لكان نيا لكن ل يبقَّ؛ لأن 

5 5 1 4 
نبيكم آخر الأنبياء عليهم السلام. وجاء نحوه في روايات أخر: 

ع 9 5 00 ع 1 5 0 و 

أخرج البخاري من طريق محمد بن بشر: عن إسماعيل بن أبي خالد قال: قلت 
لعبد الله بن أبي أوفى: رأيتَ إبراهيمَ ابنَ النبي صل الله تعالى عليه وسلم؟ قال: «مات 
صغيراً» ولو قُضي بعد محمد صل الله تعالى عليه وسلم نبي عاش ابنّه إبراهية» ولكن لا 
. زقة 
نبي بعده)""". 

وأخرج أحمد عن وكيع عن إسماعيل: سمعت ابن أب أوفى يقول: لو كان بعد 
التي قب اشام ايو" 

وأخرج ابن ماجه وغيره من حديث ابن عباس: لما مات إبراهيمٌ ابن النبي 
صل الله تعالى عليه وسلم وقال: (إن له مرضعاً في الجنة» ولو عاش لكان صدَّيقا نبياًء 
ولوعاش لأعتقت أخوالّه من القبط» وما استّرقٌ قبطيٌ»؟. وفي سنده أبو شيبة إبراهيم 
ابن عثمان الواسطي» وهو_عل ما قال القسطلاني - ضعيف. 


ومن طريقه أخرجه ابن منده في «المعرفة» وقال: إنه غريب. 


)١(‏ أي دليل قوله السابق: «لو بلغ لكان منصبه... إلخ». 

(؟) في «صحيحه)ء كتاب الأدب؛ باب من سمى بأسماء الأنبياء» (5195). 

(9) في المسندمكء (9 :571١(.)1١91١‏ 5 50). 

(5) كتاب الجنائز» باب ما جاء في الصلاة على ابن رسول الله َل وذكر وفاته» .)١5١١(‏ 


ل 

وكأن النووي لم يقف على هذا الخبر المرفوع أو نحوه أو وقف عليه ولم يصح 
عنده؛ فقال في «تبذيب الأسماء واللغات»: وأما ما روى عن بعض المتقدمين: «لو عاش 
إبراهيم لكان نبياً»» فباطلٌ» وجسارةٌ على الكلام على المغيّبات» ومجازفة وهجومٌ على 
غظبب 7 

ومثله ابن عبد البر فقد قال في «التمهيد»: لا أدري ما هذا؟ فقد ولد نوح عليه 
السلام غير نبيٌّ» ولو لم يلد النبيٌ إلا نبياً لكان كل أحد نبياً؛ لأهم من نوح عليه السلام. 


وأن"" أقول: لا يُظنٌ بالصحابي ا هجومٌ على الإخبار عن مثل هذا الأمر بالظنّ؛ 
فالظاهر أنه لم تُخبر إلا عن توقيف من رسول الله صلى الله تعالى عليه وسلم» وإذا صحٌّ 
حديث ابن عباس رضي الله تعالى عنهما المرفوع» ارتفع الخصامٌ لكن الظاهر أن هذا 
الأمر في إبراهيم خاصة؛ بأن يكون قد سبق في علم الله تعالى أنه لو عاش لجعله جل 
ا ا 
أعلم و #أأنَهأَعَلم حَيتُ يجِسَلُ رِسَالَتَهُء © [الأنعام: 5 11]. 

وحينئذ يرد على الشرطية السابقة - أعني قوله لأنه: لو بلغ لكان منصبه أن يكون 
نبياً - مَنْعٌ ظاهرٌء والدليل الذي سيق فيه| سبق لا يُثبتها؛ لما أن ظاهره الخصوص» 
فيجوز أن يبلغ ولد ذكر له عليه الصلاة والسلام غير إبراهيم؛ ولا يكون نبيّاً؛ لعدم 
أهليته للنبوة في علم الله تعالى لو عاش. 

وقول بعض الأفاضل: «ليس مبنى تلك الشرطية على اللزوم العقلي والقياس 
المنطقيء بل على مقتضى الحكمة الإلهية» وهي: أن الله سبحانه أكرّمٌ بعض الرسل عليهم 
السلام بجعل أولادهم أنبياءً كالخليل عليه السلام» ونبيّنا صلى الله تعالى عليه وسلم 


.)١50:1()1( 
أي: الألوسي.‎ )0( 


24 
أكرّمُهِم عليه وأذخ فضلَّهِم عنده» فلو عاش أو لادُه اقتض تشريف الله تعالى له وأذذ فضليتّه 
عنده ذلك» ليس بثيء('؛ لآنا نقول: لا يلزم من إكرام الله تعالى بعص رسله عليهم 
السلام بنبوة الأولاد وكونٌ نبينا صلى الله تعالى عليه وسلم أكرمّهم وأفضلهم. اقتضاءً 
اللرينت وال قه اتير الله لوضاقنر الوبتقر لقال عوك كرمعل الماده 
والسلام خاتم النبيين ‏ لكونها أجل وأعظم ‏ منعثٌ من أن يعيشوا فيُنبَّؤوا. ألاترى 
أن الله تعالى أكرّمَ بعض الرسل بجعل بعض أقارمهم في حياتهم وبعد تماتهم أنبياء مُعِينِينَ 
عليه الصلاة والسلام أكرمُهم وأفضلهم. ول تُجِعَل له ذلك)7©. 

وقال الألوسي: «والمراد بالنبي: ما هو أعمٌ من الرسولء فيلزم من كونه صلى الله 
تعالى عليه وسلم خاتمَ النبيين» كوئّه خاتمَ المرسلين» والمراد بكونه عليه الصلاة والسلام 
خاتمهم: انقطاعٌ حدوثٍ وصف النبوة في أحدٍ من الثقلين بعد تحليه عليه الصلاة والسلام 
بها في هذه النشأة. 

ولا يقدح في ذلك ما أجمعت الأمةٌ عليه» واشتهرت فيه الأخبار ‏ ولعلها بلغت 

وو 

مبلغ التواتر المعنوي ونطق به الكتاب على قولٍء ووجب الإيمان به» وأكفر مُنكره 
كالفلاسفة من نزول عيسى عليه السلام آخر الزمان؛ لأنه كان نبياً قبل تحل نينا 
صل الله تعالى عليه وسلم بالنبوة في هذه النشأة. 

ومثل هذا يقال في بقاء الخضر عليه السلام؛ على القول بنبوته وبقائه. 

ثم إنه ‏ أي: سيدنا عيسى عليه السلام ‏ حين نزوله» باق على نبوته السابقة» ل 
)١(‏ قوله ليس بشيء» جواب قوله: وقول بعض الأفاضل... إلخ. 


)١(‏ «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني». أبو الفضل شهاب الدين السيد محمود 
الألوسى البغدادي (710١ه».‏ دار إحياء التراث العربي» بيروت (737: 7”17). 


4 
يُعرّلَ عنهاء قال: لكنه لا يتعبّد بها لنسخها في حقّه وحقٌّ غيره وتكليفه بأحكام هذه 
الشريعة أصلاً وفرعاً» فلا يكون إليه عليه السلام وحيٌ ولا نصبٌ أحكام, بل يكون 
خليفةٌ لرسول الله صل الله تعالى عليه وسلم؛ وحاكاً من حُكَام ملته بين أمته بها علّمه 
في السماء قبل نزوله من شريعته عليه الصلاة والسلام؛ كها في بعض الآثارء أو ينظر في 
الكتاب والسنة» وهو عليه السلام لا يقصر عن رتبة الاجتهاد المؤدّي إلى استنباط ما 
يحتاج إليه أيامَ مُكْئه في الأرض من الأحكام وكسرّه الصليب وقتلّه الخنزير ووضحُه 
الجزية وعدم قَبوها مماعٌلم من شريعتنا صوابيتُه» في قوله صلى الله تعالى عليه وسلم: «إنَّ 
عيسى ينزل حكباً عدلاء يكسر الصليبء ويقتل الخنزير» ويضع الجزية». 

فنزوله عليه السلام غاية لإقرار الكفار ببذل الجزية على تلك الأحوالء ثم لا 
يقبل إلا الإسلام لا نسخ لاء قاله شيخ الإسلام إبراهيم اللقاني في «هداية المريد لجوهرة 
التوحيد)». 

وقوله: إنه عليه السلام ‏ حين ينزل - باق على نبوته السابقة لم يُعزل عنها بحال 
لكنه لا يتعبد مها... إلخ أحسنْ من قول الخفاجي: الظاهر: أن المراد من كونه على دين 
نبينا صلى الله تعالى عليه وسلم: انسلاخه عن وصف النبوة والرسالة» بأن يبلغ ما يبلغه 
عن الوحيء وإن| يحكم با يتلقى عن نبينا عليه الصلاة والسلام» ولذا لم يتقدم لإمامة 
الصلاة مع المهدي. 

ولا أظنه عنى بالانسلاخ عن وصف النبوة والرسالة عزلّه عن ذلك؛ بحيث لا 
يصح إطلاق الرسول والنبي عليه عليه السلام؛ فمعاذ الله أن يُعزل رسولٌ الله أو نبئّ 
عن الرسالة أو النبوة» بل أكاد لا أتعقل ذلك! 

ولعله أراد: أنه لا يبقى له وصففٌ تبليغ الأحكام عن وحيء كما كان له قبل الرفع» 
فهو عليه السلام نبي رسول قبل الرفع» وفي الساءة ووعد التروله وبعد اموت أيضاء 


4١ 
وبقاء النبوة والرسالة بعد الموت في حقه وحق غيره من الأنبياء والمرسلين عليهم السلام‎ 
حقيقة تماذهب إليه غير واحد» فإنا 0 لمتصف بب|- وكذا بالويان_هو الروح» وهي باقية‎ 


نعم ذهب الأشعري ‏ كما قال النسفي إلى أنهم| بعد الموت باقيان حك(" وما 
أفاده كلام اللقّان من أنه عليه السلام يحَكّم بها علم في السماء قبلّ نزوله من الشريعة» 
قد أفاده السفاريني في «البحور الزاخرة» وهو الذي أميل له. وأما أنه يجتهد ناظراً في 
الكتاب والسنة فبعيد» وإفاحاق عليه النتلام قد امو قوق ما أوى عمهدى الآنه ما 
يتوقف عليه الاجتهاد بكثير؛ إذ قد ذهب معظمٌ أهل العلم إلى أنه حين ينزل يصلي وراءً 
المهدي رضي الله تعالى عنه صلاة الفجر. وذلك الوقتٌ يضيق عن استنباط ما تضمّنته 
تلك الصلاةٌ من الأقوال والأفعال من الكتاب والسنة على الوجه المعروف)20©, 

فائدة: بقاء النبوة بعد انتقال النبي عليه الصلاة والسلام إلى الحياة البرزخية 

أشار الألومينٌ في أثناء كلامه إلى المسألة التي تُسبت إلى الإمام الأشعري. وهي 
منآلة إتكار وسالة سيدثا عمد عليه الصلاة والسلام يعد موتة» وهى سال نسبت 
إلى الأشعريء ولم يقل بها على الوجه المنسوب. وما ذكره وحرّره الآلومي لا يكفي في 
عقف القطاف با غوس + حصوصا عن كر تسل قول الأحبافته بوماة يدبت 
هذا وبين قول الأشعري. من أن الأول يقول: إن النبوة على الحقيقة» والثاني يقول: ببقاء 
النبوة حك ولتوضيح المسألة ننقل كلام بعض العلماء. 

قال التاج السبكي: 


(إنكارٌ الرسالة بعد الموت معزوة إلى الأشعريء؛ وهى من الكذب عليه» وإنا 


)١(‏ هذه العبارة فيها شىء وضحناه بالفائدة الآنية. 
(؟) «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني». (77: 4 70-1). 
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ذكرناها وفاءً بب! اشترطناه: من أنا ننظم كلّ ما عي إليه» ولكنه صرّح بخلافهاء وكتيّه 
وكتبٌ أصحابه قد طبَّقت طبق الأرضء وليس فيها شيء من ذلكء بل فيها خلافه! 
ومن عقائدنا: أن الأنبياء عليهم السلام أحياءٌ في قبورهم, فأين الموت؟ 

وقد أنكر الأستاذ ابن هوازن- وهو أبو القاسم القشيري_في كتابه «شكاية أهل 
السنة»_الذى سنحكيه في هذه الترجمة بتمامه-هذه. وبين أنها محتلّقة على الشيخ» وكذلك 
بِيّن ذلك غيرُه؛ وصنف البيهقيٌ رحمه الله جزءاً سمعناه في حياة الأنبياء عليهم السلام في 
قبورهم» واشتد نكير الأشاعرة على من نسب هذا القول إلى الشيخ» وقالوا: قد افترى 
علية وي 

وقال التاج السبكي في ترجمة ابن فورك ‏ عند ذكر الفتنة التي أوذي فيها هذا 
الإمام الجهبذ: 

لاع انديع خلينا شرح هذه الأمور لوسهين! 

أحدهما: أن كتماتها وسترّها أولى من إظهارها وكشفها؛ لما في ذلك من فتح 
الأذهان لِه) هى غافلةٌ عنه تما لا ينبغى التفطّن له. 

والثاني: ما يدعو إليه كشفها من تبيين معرّة أقوام» وكشفي عوارهم, وقد كان 
الصمتث أزينة! ولكم لما راينا المبتدعة تشمخ بآنافهاء وتزيد وتنقص على حسب 
أغراضها وأهوائهاء تعيّن لذلك ضبطٌ الحال» وكشفه مع مراعاة النصفة» فنقول: 

كان الأستاذ أبو بكر ابن فورك_كما عرفناك_شديداً في الله» قائاً في نصرة الدين؛ 
ومن ذلك أنه فوَّق نحو المشبهة الكرامية سهاماً لا قبل لهم بهاء فتحزّْبوا عليه ونمّوا غير 
)١(‏ «طبقات الشافعية الكبرى», تاج الدين بن على بن عبد الكافي السبكى(ت الالاه). هجر 


للطباعة والنشر والتوزيع - 511١هه‏ ط3, ت: د. محمود محمد الطناحي د.عبد الفتاح محمد 
الحلى (7: 085). 


4 
مرّة وهو ينتصر عليهم» وآخر الأمر نهم أنبوا إلى السلطان محمود بن سبكتكين: أن هذا 
الذي يؤلّبٍ علينا عندك؛ أعظمٌ منا بدعة وكفراء وذلك أنه يعتقد أن نبينا حمداً كك ليس 
نبا اليوم» وأن رسالته اتقطعت بموته» فاسأله عن ذلك! فعظّم على السلطان هذا الأمرى 
وقال: إن صحٌ هذا عنه لأقتلنه! وأمر بطلبه. 

والذي لاح لنا من كلام المحرّرين لما ينقلون. الواعين لِ| يحفظون. الذين 
يتقون الله فيها يحكون. أنه لما حضر بين يديه» وسأله عن ذلك كذب الناقل» وقال: «ما 
هو معتقدٌ الأشاعرة على الإطلاق: أن نبينا يك حي في قبره» رسول الله أبد الآباد على 
الحقيقة لا المجازء وأنه كان نبياً وآدمٌ بين الماء والطين» ول تبرح نبوثّه باقية ولا تزال», 
وعند ذلك وضح للسلطان الأمرٌء وأمر بإعزازه وإكرامه ورجوعه إلى وطنه. 

فلم) أيست الكرّامية: وعلمت أنْما وشّت به 1 يتم وأنْحِيَّلّها ومكايدّها قدوهت. 
عدلت إلى السعي في موته» والراحة من تعبه فسلطوا عليه من سَمَّهِ فمضى حميداً شهيداً. 

هذا خلاصة المحنة والمسألة المشار إليهاء وهي: انقطاعٌ الرسالة بعد الموت» مكذوبةٌ 
قدياً على الإمام أبي الحسن الأشعري نفسه. وقد مضى الكلامٌ عليها في ترجمته. 

إذا عرفت هذاء فاعلم أن أبا محمد بن حزم الظاهريء ذكر في «النصائح» أن ابن 
سبكتكين قتل ابن فورك بقوله لهذه المسألة» ثم زعم ابن حزم أنها قولٌ جميع الأشعرية» 
قلتُ: وابن حزم لاا يدري مذهب الأشعريء ولا يفرّق بينهم وبين الجهمية لجهلهم ب 
يعتقدون. وقد حكى ابن الصلاح ما ذكّره ابن حزم ثم قال: ليس الأمر كما زعم؛ بل 
هو تشنيع على الأشعرية أثارته الكرّامية؛ فيم| حكاه القشيري)27. 


() «طبقات الشافعية الكبرى»» تاج الدين بن علي بن عبد الكاني السبكي (١/الاه)»‏ هجر للطباعة 
والنشر والتوزيع - 51١هه‏ ط", ت: د. محمود محمد الطناحي د.عبد الفتاح محمد الحلوى 
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فهذه النقول كافيةٌ في المقام لبيان أصل المسألة» فقد تبيّن أن القول بنبوة سيدنا 

محمد عليه الصلاة والسلام لم تزل؛ وأنها على الحقيقة لا مجازاً» ولا مجرّد حكم؛ كم قاله 

الألوسبي؛ وأن ذلك مبنيٌ على حياة النبي عليه الصلاة والسلام في قبره» وأنْ بقاءً وصف 

النبوة لا يستلزم ضرورة تبليغه للناس ما يُوحى إليه. أو يعلم به من أمور أمته» والمعارف 
الالمية. 


الأحاديث الدالّة على الخاتمية: 


سنورد هنا بعضّ الأحاديث الدالة على هذا المطلب المهمٌ» ونرجو أن يكون فيه 
كفاية؛ إذ استقصاءٌ الأدلة يحتاج إلى كتاب مستقل . 

ذكر الإمام السيوطي في «تفسيره» عدة أحاديث دالة على ختم النبوة» فقال 
رحمه الله تعالى: 


ب ا ار ا 


«وأخرج عبد بن حميد عن الحسن في قوله: #وَحَائَمَ ألييَعنَ # [الأحزاب: ]5٠‏ 
قال: ختم الله النبيين بمحمدٍ يَلليةِ وكان آخر من بُعث). 

وأخرج ابن أبي شيبة عن عائشة رضي الله عنها قالت: قولوا: خاتم النبيين» ولا 
تقولوا: لا نبي بعده. 

وأخرج ابن أبي شيبة عن الشعبي رضي الله عنه قال: قال رجل عند المغيرة بن 
شعبة: صل الله على محمد خاتم الأنبياء لا نبي بعده. فقال المغيرة: حسبّك إذا قلت: 
خاتم الأنبياء؛ فإنا كنا نحدث أنْ عيسى عليه السلام خارجء فإن هو خرج فقد كان قبلّه 


وبعده)0©. 


)١(‏ «الدر المنثور»؛ عبد الرحمن بن الكمال جلال الدين السيوطي (١41ه)»‏ دار الفكر بيروت- 
198 (318:5). 


ل 

قال الخازن في ذكر بعض الأحاديث التي وردت ناصّة على أن سيدنا محمد خاتم 
الأنبياء: 

«عن أبى موسى قال: كان النبى يَكِةِ يسمّى لنا نفسه أساءً» فقال: «أنا محمد» وأنا 
أحمد. وأنا المقفىء وأنا الماحى» ونبى التوبة» ونبى الرحمة». 

المقفي: هو المولي الذاهبء يعني: آخرٌ الأنبياء المتبَع ل حم» فإذا قفي فلا نبي بعده)7". 
أنا موضع تلك اللبنة فخمّمت الأنبياء: 


روى الإمام البخاري في «صحيحه) عن جابر بن عبد الله رضي الله عنهما قال: 
قال النبي يَلِْ:'مَكَلِ ومثلٌ الأنبياء كرجُل بنى داراً فأكملها وأحسنها إلا موضع لبنةٍ 
فجغل الناسٌ يدخخلونها ويتعجبون ويقولون لولا موضعٌ اللبنة»0. 

ورواه الإمام مسلم في «الصحيح» عن جابر رضي الله عنه» وفيه زيادة: قال 
رسول الله كه «فأنا موضعٌ اللبنة جئثٌ فختمتٌ الأنبياء»7©. 


ورواه الإمام الترمذي ف السئنهكا» وقال: «هذا ويك حسنٌ صحيح ريت من 


هذا الوجه)2 2 ورواه الإمام أحمد ف غير موضع”. 


ورواه الإمام البيهقي في «سننه الكبرى» ثم قال: «قال رسول الله كله «فأنا 
موضع تلك اللبنة جئت فختمت الأنبياء». رواه البخاري في «الصحيح» عن محمد بن 


)١(‏ «تفسير الخازن المسمى لباب التأويل في معاني التنزيل»» علاء الدين علي بن محمد بن إبراهيم 
البغدادي الشهير بالخازن (5 لاه). دار الفكر ‏ بيروت: لبنان-11949١ه‏ -1917/4م, (0: 
56 )0 

(؟) كتاب الفضائلء باب ذكر كونه يَكِْةٍ خاتم النبيين» (/77/1). 

(") كتاب الفضائل» باب ذكر كونه وَكٍِ خاتم النبيين» (77). 

(5) أبواب الأمثال؛ باب ما جاء في مثل النبى يَكِْةٍ والأنبيياء قبله» (7/75). 

ل ا ال ْ 
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سنان: عن سليم» ورواه مسلم عن أبي بكر بن أبي شيبة وأبي كريب: عن عفان: قال 
الشافعي رحمه الله: وقضى أن أظهر دينه على الأديان فقال: 9 ح روت سل رشراة 
بأَلْْدَى وَدِيِن ألْحَيٌّ ظهرمْ عَلَ ربكي 4 الآية [التوبة: *"] قال: وقد وصفنا 
بيان كيف يظهر على الدين كله في غير هذا الموضع)”"". 
وفي (مصنف ابن أبي شيبة» عن جابر بن عبد الله عن النبي كَل قال: «مثلي ومثل 
الأنبياء كمثل رجل بنى داراً فأتمها وأكملها إلا موضع لبنة» فجعل الناس يدخلونها 
ويتعجّبون منها ويقولون: لولا موضع اللبنة»» قال رسول الله كَكِِ: «فأنا موضع اللبنة» 


جلث اخفييث الأنبياء 7 
وأنا خاتم الشية: 


وروى الإمام البخاري عن أبي هريرةً رضي الله عنه أن رسول الله يَكلِ قال: «إن 
مكل ومثل الأنبياء من قبلي كمثلٍ رجُل بنى بيتا فأحسَتَه وأجمَلّهُإلاموضع لَبنةٍمن زاوية 
فجدل اثالث يرقو يه ويججيوة لل«ويقرارة: هاه وفعت عله 1101ل قال: «فأنا 
للب عونا ته اللببينةة. 

ورواه الإمام النسائي في «سئنه الكبرى»”*2» ورواه ابن حبان في (صحيحه)» وفيه 
قال الرسول عليه الصلاة والسلام: «فأنا تلك اللَبنَةٌ وأنا خاتم النَبيِّيبَ صلواثٌ الله 


عليهم)2. 


.)١ا/ا/19( كتاب السيرء باب مبتداً الخلق»‎ )١( 

(؟) كتاب الفضائلء باب ما أعطى الله محمدا يك (57 097). 
(*) كتاب المناقب» باب خاتم النبيين َليِق (ه 57 7). 

(:) كتاب التفسير» سورة الأحزاب, .)١1170/(‏ 

(5) كتاب التاريخ» باب من صفته وَل وأخباره. .)515٠5(‏ 


أنا في النبيين بموضع تلك اللبنة: 


وروى الإمام الترمذي في «سننه» عن الطفيل بن أي بن كعب: عن أبيه أن 
رسول الله يك قال: «مثلي في النبيين كمثل رجل بنى داراً فأحسنها وأكملها وجملها وترك 
منها موضع لبنة فجعل الناس يطوفون بالبناء ويعجبون منه ويقولون لوتم موضع تلك 
اللبنة وأنا في النبيين بموضع تلك اللبنة». 

وببذا الإسناد عن النبي كك قال: ١إذا‏ كان يوم القيامة كنت إمام النبيين وخطيبهم 
وصاحبَ شفاعتهم غير فخر). قال أبو عيسى: هذا حديث حسن27). 

وجاناق سند غيناين حرية فى الظقيل بن أى: هن آنه أن رسول اللا لادفال: 
«مثلي في الناس كمثل رجل بنى داراً فأحسنها وأجملها وأكملها وترك موضع لبنة ل 
يضعها فجعل الناس يطوفون بالبنيان ويعجبون منه ويقولون لو تم موضع هذه اللبنة 
فآنافي النبيين موضع تلك اللبنة»”". 


لانبى بعدي: 


روى الإمام مسلم في «صحيحه» عن أبي حازم قال: قاعدث أبا هريرةً حمس 
سنن فسمعيّه يحدث عن النبي يكل قال: كانت بنو إسرائيل تَسوسُهُمْ الأنبيا كلما هلك 
نبي خلَفَهُ نبىّ» وإنه لانبيّ بعدي» وستكون خَُلَفَاءٌ فتكثرا» قالوا: فا تأمرنا؟ قال: «فُوا 
ببيعة الأول فالأول» وأعطوهم حقهم؛ إن الله سائلهم عا استرعاهم)70. 


.)075737( أبواب المناقب»‎ )١( 
.) 40:12) 
.)١18557( كتاب الإمارة» باب الأمر بالوفاء ببيعة الخلفاء» الأول فالأول»‎ )*( 


4 
روى ابن ماجه في ١سننه)‏ عن أبي هريرةً قال: قال رسول الله كَلِةة: «إن بني إسرائيل 
كانت تسوسُّهم أنبياؤهم كلما ذهب نبي خلَمَةُ نب وأنه ليس كائنٌ بعدي نبي فيكم». 
قالوا: فم| يكونُ يا رسول الله؟ قال: «تكونُ خلفاءً فيكثروا»» قالوا: فكيف نصنع؟ 
قال: «أوفوا ببيعة الأول فالأول أَدُوا الذي عليكم؛ فسيسأَهم الله عز وجل عن الذي 
عليهم)”". 
وروى الإمام البيهقي في «سئنه الكبرى» عن شعبة عن فرات قال: سمعت أبا 
حازم يحدث قال: قاعدتٌ أبا هريرة حمس سنين فسمعتّه يحدث عن النبي كَل قال: 
كانت بنو إسرائيل تسوسهم الأنبياء كلما هلك نبي خلّفه نبي وأنه لانبي بعدي. 
وستكون خلفاءٌ يكثرون» قالوا: فم| تأمرنا؟ قال: «فوا ببيعة الأول فالأول» وأعطوهم 
حقهم؛ فإن الله سائلهم عمن استرعاهم». رواه البخاري ومسلم جميعاً في «الصحيح) 
عن بندار. 
وروينا في حديث السقيفة: أن الأنصار حين قالوا: منا رجل ومنكم رجلء قال 


عمر بن الخطاب رضي الله عنه يومئذ #سيقان ف قو واحد إذا لابيضط لحان 


ورواه الإمام أحمد في لمسنده)7". 
أنا العاقب الذي ليس بعدي نبيّ: 
وروى الإمام البخاري في «صحيحه) عن محمد بن جبَيِرٍ بن مُطعم: عن أبيه 


رضي الله عنه قال: سفغت ومنول الله كلل يقرل: (إنْلي أسماك أنا محمد وأنا أحمد 


.)7/1/١( كتاب الجهاد. باب الوفاء بالبيعة,‎ )١( 
.)١595/( (؟) أبواب الرعاة» باب لا يصلح إمامان في عصر واحد,‎ 
.)0 رمحولاى كلد‎ )( 


؛ك 
وأنا ا لاحي الذى يمحو الله ى الكفرّة وآنا لشاقة: الذي كم النامن عل قدميء رأنا 
العاقبٌ)0". 

وروى الإمام مسلم في (صحيحه) برقم عن الزهريٌ: سمع محمد بن جبير بن 
مُطعم: عن أبيه: أن النبي يَكلِةٍ قال: أنا محمدٌ» وأنا أحمد وأنا الماحي: الذي يُمحى بي 
الكفرهوأنا الخافة : الذي حك الداس عل عقبى» ونا العاقثهوالعاقي الذي ابسن 
يعدة تي ا, 

وفيه: عن ابن شهاب: عن محمدٍ بن جبير بن مطعم: عن أبيه: أن رسول الله ككل 
قال: (إِنَِي أسماء: أنا محمد وأنا أحمدٌ وأنا الماحي: الذي يمحو الله ب الكفرَّء وأنا الحاشرٌ: 
الذي مُحَدَم الناس على قدّميٌ» وأنا العاقبٌ: الذي ليس بعدّه أحدّء وقد سسّاة الله: رؤوفاً 
رحياً). 

وقددوق عدي غيل قال قلث لازعري :وها العاقث؟ قال« الذي لسن بعذة 

ونه عرو ا برسي هري لكان ريرك اجا بلي لاس أسيار. 
فقال : «أنا محمك وأعيده والمقمي» والحاشرء ونبىٌ التوبة» ونبيّ الرحمة»7". 

وفي "جامع الترمذي» عن الزُهريّ: عن محمد بن جُبير بن مطعم: عن أبيه قال: 
قال رسول الله يكِِ: (إِنَ لي أساءً: أنا محمد وأنا أحمد وأنا الماحي: الذي يمحو الله بي 
الكفره وآنا اداقة: الذى حقة الناسن غل قدمى»:وأنا العافت الذى لبس بعدىئ تب ا 
وفي الباب عن حُذِيفَةً. قال أبو عيسى: هذا حديثٌ حسَرٌ صحي 7 
)١(‏ كتاب تفسير القرآن» باب قوله تعالى: من بَعَرى ممه أمَدُ 4 [الصف: 5]» 5845 ). 


.)770 كتاب الفضائلء باب في أسمائه وَل (؛‎ )١( 
.)585 ٠( أبواب الأدب, باب ما جاء في أساء النبي كك‎ )( 


م6٠٠٠‎ 


خاتمة لهذا المبحث: 


قال الشيخ أحمد رضا خان البريلوي: 

«والحق: أن الأحكام القطعية التي صارت من ضروريات الدين لدى جميع 
لديف اس و سو امه 
سمسيي ا م 0 
فإن هؤلاء بحثثون مزاعمّهم بكلمة واحدة قائلين: :إن الأحاديثث الصحاح والآحاد له 
تنفعُ في باب العقائد» ولو أخرجها البخاريٌّ ومسلمٌ ويزدادُ هؤلاء عمىّ فيحرّفون 
في القرآن العظيم» » فيمشون على طريقة ة التحريف المعنوي فيه؛ لتلبيس عامة الناس مع 
ادعاء انتماتهم إلى الإسلام, فإنهم إن نجحوا ف نزع معاني الآيات القرانية من قلوب 

. 7 5 1 2 57 2 
المسلمينء ينفتح إليهم طريق الوحي الشيطاني على مصراعيه. والله متم نوره ولو كره 
الكافرون)0". 


0 4 22 2 ٠ 
بحث فيم| نيسبٌ للإمام الغزالي والباقلاني رحمهم الله تعالى:‎ 

أورد بعض العلماء انتقاداً لكلام الإمام الغزالي الذي ذكره في كتاب «الاقتصاد 
في الاعتقادا, وهو يتعلّق بالنظر في النصوص القائمة على < ختم النبوة» ومدى دلالة 
هذه النصوص في إثبات ختم النبوة» وزعم بعضّهم أن الإمام الغزالي يُشْكّك في إفادة 
هذه النصوص القطعٌ في ختم النبوة» واعتبروا ذلك قدحاً في أصول الشريعة» وفتحاً 
للأبواب أمام المشككين. 

وقد رأيت أن كلا من أبي حيان والقرطبي اللدّين ذكرا هذا الكلام نقّلاه عن 


.١١1١-١١١ «المبين في ختم النبيين»» أحمد رضا خان البريلوي» ص‎ )١( 


١ه‏ 
الإمام ابن عطية صاحب التفسير الشهير ب«المحرر الوجيز)ء فأساسٌ الانتقاد له» وغيرُه 
-تمن ذكرنا_نقلوا عنه. 

قال ابن عطية: (وروت عائشة رضي الله عنها أنه عليه السلام قال: «أنا خاتم ألف 
نبي)» وهذه الألفاظ عند جماعةٍ علماء الأمة خلّفاً وسلفاً ‏ مُتلقاةٌ على العموم التامٌ» 
مقتضيةٌ نضّاً أنه لا نبيّ بعده» وما ذكره القاضي ابن الطيب في كتابه المسمى ب «الحداية) 
من تجويز الاحتمال في ألفاظ هذه الآية ضعيف. وما ذكره الغزالي في هذه الآية ‏ وهذا 
المعنى في كتابه الذي سماه ب«الاقتصاد» ‏ وهذا المعنى إلحادٌ عندي» ون ع إلى 
تشويش عقيدة المسلمين في ختم محمد عليه الصلاة والسلام النبوة» فالحذرٌ الحذرٌ منه» 
والله الحادي برحمته)2"7. 

وه افيد كل مو ان حبانة والفرظى هلها فزن ان خطينة فى الك قال 
أبو حيان: 

«وقرأ الجمهور: (خاتم): بكسر التاء» بمعنى أنه ختمهم, أي جاء آخرهم. وروي 
عنه أنه قال: «أنا خاتم ألف نبي)» وعنه: «أنا خاتم النبيين» في حديث واللبنة. 

ورُوي عنه عليه السلام ألفاظٌ تقتضي نضّاً أنه لا نبيّ بعده وك والمعنى: أن لا يتنباً 
أحدٌ بعده. ولايرد نزول عيسى آخر الزمان؛ لأنه ممن نبّى قبله» وينزل عاملاً على شريعة 
محمد َك مُصِلَياً إلى قبلته كأنه بعضُ أمته. قال ابن عطية: وما ذكره القاضى أبو الطيب 
في كتابه المسمى ب«الحداية»» من تجويز الاحتمال في ألفاظ هذه الآبية ضعيفء وما ذكره 
الغزالي في هذه الآية وهذا المعنى في كتابه الذي سمه ب «الاقتصاد»_وتطرّقٌ إلى تشويش 
عقيدة المسلمين في ختم محمد يَكِةِ النبوة» فالحذرٌ الحذرٌ منه» والله الحادي ب رحمته)7"©. 


(0) «تفسير المحرر الوجيز)؛ دار ابن حزم» ص ١5١5‏ . 
(؟) «تفسير البحر المحيط)؛ محمد بن يوسف الشهير بأبي حيان الأندلسبى50 5 لاه)ء (/737/:1). 


”مه 

وقال القرطبي: «قال ابن عطية: هذه الألفاظ عند جماعة علماء الأمة خلفاً وسلفاً 
ا ان اميه *. شوق ٠.‏ 11 ِ 0 1 
متلقاة على العموم التامٌ مقتضية نصا أنه لا نبي بعده يك وما ذكره القاضي أبو الطيب 
في كتابه المسمى ب«الحداية»» من تجويز الاحتمال في ألفاظ هذه الآبية ضعيفء وما ذكره 
الغزالي في هذه الآية ‏ وهذا المعنى في كتابه الذي سماه ب«الاقتصاد» ‏ إلحادٌ عندي 
وتطرّق خبيث إلى تشويش عقيدة المسلمين في ختم محمد يك النبوةه فالحذرٌَ الحذرَ منه! 
والله الحادي ب رحمته)”١2»‏ ثم ذكر الإمامٌ القرطبي بعضّ الأحاديث الدالة على ختم النبوة 
بنبينا عليه الصلاة والسلام. 

ع > ا" 

فرجع النقل أخيرا إلى ابن عطية» وغيرُه ناقل عنه كما ترى» وهذا القول من ابن 
عطية ‏ ومن نقل قوله من العلماء الأعلام ‏ استدعى منا أن نعيد النظر في كتاب الإمام 
الغزالي «الاقتصاد في الاعتقاد)؛ لنطّلء على جلية الأمرء ونعيد النظر في كلماته؛ لنرى: 

3 لوده ف 6 أؤا.ء*أأء٠‏ 1 + م > إأ. ‏ ا« اع 5 2 ٠‏ |عذث 
هل هي فعلا تشكك في إفادة النصوص المذكورة ختم النبوة؟ لئلا يعتمد بعض الزائغة 
قلوتهم على هذه النسبة؛ ليتعلقوا بها في بدعتهم وانحرافهم. 

فلنتقل أولاً كلام الإمام الغزالي في ختم النبوة؛ لتتأمل فيه؛ لأن النظر في كلام 
العلماء الأعلام واجبٌ لطلاب العلم» وإن كان فيها انتقادٌ وانحراف فمن أهمّ الأمور 
التيحذيرٌ منها؛ لكلا يختر يبا الناس» فإن ابن عطية إن حذّ رمن هذه الكليات بحسب ما 
فهمّه منها لأجل هذا الأمر فالكل خادمٌ للشريعة» لا نتعبّد الله تعالى بكلام العلماء» 
وليسوا حجة ذاتية» بل إن حجّيّتهم بقدر ما يُبسر لهم الله تعالى أن يكشفوا عن الحقٌّ في 
المسائل» ومن هنا فإنا لا نجد حذراً من إعادة النظر في كلام كل من الإمام الغزالي وفهم 
ابن عطية له. 


)١(‏ «الجامع لأحكام القرآن»» أبو عبد الله محمد بن أحمد الأنصاري القرطبي(١/71ه).‏ دار الشعب- 
القاهرة» .)١1951:1١5(‏ 


“مده 
قال الغزالي في «الاقتصاد في الاعتقاد»: الباب الرابع من القطب الأخير: في بيان 
من يجب تكفيرّه من الفرق: 
«الرتبة السادسة: أن لا يُصرّح بالتكذيبء ولا يُكذَّب أيضاً أمراً معلوماً على 
القطع بالتراترمن أصول الدين» ولكن بكرما غلم سس بالإجاع البجزه قلا مدرك 
له إلا الإجماع7", فأما التواثر فلا يشهد له» كالنظام مثلًا؛ إذ أنكر كون الاج سهد 
قاطعة في أصله. وقال ليس يدل على استحالة لخطأ على أهل الاجاع دليلٌ عقإيٌقاطع. 
ولا شرعيٌ منواتر لا يحتمل التأويل» فكلٌ ما يُستشهد به من الأخبار والآيات مُؤوّلٌ 
بزعمه”"”» وهو في قوله هذا خارقٌ لإجماع التابعين؛ فإنا نعلم إجماعهم على أن ما أجمع 
عليه الصحابةٌ حقّ مقطوعٌ به لايُمكن خلافه. فقد أنكر الإجماعَ وخرق الإجماعٌ. 
وهذا في محل الاجتهاد, ولي فيه نظر؛ إذ الإشكالات كثيرة في وجه كون الاجماع 
حجة: فيكاد يكون ذلك كالممهّد للعذر ولكن لو فَتِحَ هذا الباب7"» انجرّ إلى أمور 
شنيعة» وهو أن قائلاً لو قال: يجوز أن يُبعث رسولٌ بعد نبينا محمد كَل فيبعد التوقّف 
في تكفيره» ومستندٌ استحالة ذلك عند البحث تُستمدٌ من الإجماع لا محالة» فإن العقل 
لا تحيله» وما نُقل فيه من قوله: لا نبي بعدي»؛ ومن قوله تعالى: #وَحَاتَمَ ييحن * 


ا 


[الأحزاب: ٠‏ 5] فلا يعجز هذا القائل عن تأويله فيقول: ##وَحَاتمَ ايحن * أراد به: أولي 


)١(‏ إذن كلام الإمام الغزالي هنا فيمن أنكر ما أجمع عليه» وزعم أن الإجماع في أصله محل نظرء فهل 
يجوز إطلاق القول بمعذرية من أنكر الإجماع بلا ضابط» وعلى سبيل العموم, إن نظر الإمام 
الغزالي في هذا المعنى» والمثال الذي ضربه لتقريب الأمر. 

)١(‏ في طبعة مكتبة الحلال: «له تأويل بزعمه». 

(") أي: لو فتح باب معذرية الناس الذين أنكروا ما أجمع عليه المسلمون. لأدَى ذلك الفتح إلى أمور 
شنيعة» ولذلكء فإن الإمام الغزالي لا يرى إطلاق القول بمعذرية كل من خالف الإجماع بحجة 
أن أصل الإجماع فيه نزاع. فتأمل. 


4ه 
العزم من الرسلء فإن قوله: فأآلنَّيجنَ # [البقرة: ]1١‏ عام ولا يبعد تخصيص العاء("©. 
وقوله: لا نبي بعدي» لم يرد به الرسول» وفرق بين النبي والرسولء والنبي أعلى رتبة 
من الرسول. إلى غير ذلك من أنواع الهذيان”"". 

فهذا وأمثاله لا يمكن أن تُدّعى استحالثه من حيث جرد اللفظء فإنا في تأويل 
ظواهر التشبيه قضينا باحتالاتٍ أبعدٌ من هذه ولم يكن ذلك مُبِطِلاً للنصوصء ولكن 
الردّ على هذا القائل: أن الأمة فهمت بالإجماع من هذا اللفظ ‏ ومن قرائن أحواله أنه 
أفهُمَ عدم نبي بعده أبداء وعدمٌ رسول أبداء وأنه ليس فيه تأويل ولا تخصيص. فمُنكرٌ 
هذا لا يكون إلا منكراً للإجماع”» وعند هذا يتفرّع مسائل متقاربة مشتبكة يفتقر كل 
واحدة منها إلى نظر والمجتهد في جنيع ذلك يحكمٌ بموجب ظنه نفيً 9 وإثباتً»©». 

وبعد قراءتنا كلام الغزالي رحمه الله تعالى» وفهونا له. تبيّن لنا أن مراده ليس على 
النمط الذي أشار إليه الإمامٌ المفسّر ابن عطية» وأنْ ذلك الأمر المذكور لايُفَهّم أصلاً من 
كلام الغزالي» بل إن عباراته تدلّ على خلاف ذلك» و تدلّ على أن هذه الدلالة مقطوع 
بها. ونبيّن ذلك بأمور: 


أولاً: أن الإمام الغزالي قال في أثناء ذكر ُحجج اليهود الذين أنكروا نبوة النبي 


)١(‏ في طبعة الحلال: «فإن قالوا: #آلتَّيِنَ © عام» فلا يبعد تخصيص العام). 

(؟) وسنورد قريباً أنواعاً أخرى من الهذيانات التي تلفظ بها القاديانية في العصور المتأخرة» وتعلقوا 
بها قادحين في هذه الآية الكريمة» وفي دلالتها على خاتمية نبينا عليه وعلى جميع الأنبياء الصلاة 
والسلام. 

() في طبعة الحلال: «لا يكون إلا منكر الإجماع». 

(5) في طبعة الحلال: (يقينا». 

(5) «الاقتتصاد ني الاعتقاد»» أبو حامد الغزالي (5 ٠‏ 4ه)ء دار ومكتبة الحلال_لبنان_-1991 م طاء 
ص 73775. وطبعة دار المنهاج» ص7٠‏ 7. 


ونه 
عليه الصلاة والسلام محتجّين بأنه: لا نبيّ بعد موسى عليه السلام» وذكر أنهم احتجّوا 
بحُجّتين اثنتين: «الثانية: لقنهم بعض الملحدة أن يقولوا: قد قال موسى عليه السلام: 
عليكم بديني ما دامت السماوات والأرضء وأنه قال: أنا خاتم الأنبياء7©. 

وفي صدد الجواب عن هذه الحجة» قال الإمام الغزالي من ضمن ما قال: 

«إن هذه الحجة إنما لُقَنوها بعد بعثة نبينا محمد يكل وبعد وفاته؛ ولو كانت 
صحيحة لاحتجٌّ اليهودٌ بها في زمانه» وقد حملوا بالسيف على الإسلام» وكان رسولنا 
كهِ مصدّقاً لموسى عليه السلام وحاكاً بالتوراة في حُكم الرجم وغيره» فهلا عرض 
عليه من التوراة ذلك؟ وما الذي صرفهم عنه؟ ومعلومٌ قطعاً: أن اليهود لم يحتجوا به؛ 
لأن ذلك لو كانء لكان مُفِحِ)ً لا جواب عنه. ولتواتر نقلهء ومعلومٌ: أنهم ل يتركوه 
مع القدرة عليه» ولقد كانوا يحرصون على الطعن في شرعه بكل بمكن حماية لدمائهم 
وأموالهم ونسائهم... إلخ)”". 

إذن؛ إن الإمام الغزالي يرى أن الصيغة قاطعة في الدلالة على ختم النبوة» وأنه 
لو احتج بها اليهود_-على فرض التسليم بنقلها ‏ لكانت حجةً لا جواب عنهاء فهذه 
الصيغةٌ في نظر الإمام الغزالي لاتدع مجالاً للشك في إفادتها القطم بما لايترك مجالاً للكلام 
والاعتراض عليها. 

ولا فرق بين ما إذا حكم عليها حال كون اليهود محتجين بهاء وحالّ ما إذا كان 
المسلمون محتجين بها؛ لأن الكلام على نفس الصيغة» وهي لا تتعدّد ولا تختلف هنا. 


فا هو المراد بكلام الغزالي إذن في النص المذكور سابقاً؟ 


.7 ١4ص «الاقتصاد في الاعتقاد)» دار المنهاج.‎ )١( 
.١ ١١ص شك المصدر السابق»‎ 


]مه 

ثانياً: لو أعدنا التأمل في نصه الذي دار عليه بحث ابن عطية» لرأينا فيه عدةً أمور 
تدل هل مايوافق نارتقاء سنا مخ قوله يآنثلكةالصيغة «الاعل سبل القطع هل ختتم 
النبوة» ومن ذلك: 

-١‏ أنه قرر أن من يقول بوجود نبي بعد النبي عليه الصلاة والسلام؛ فإنه لا يجوز 
التوقّفُ في تكفيره! ولكن البحتٌ عنده في إقامة الحجة على هذا القائل لقطع شبهته: 
هل يكون الاحتجاجٌ القاطع عليه بمجرّد النصء أو بالإجماع على أن النص يفهمٌ ختمَ 
النبوة واستحالة وجود نبي بعد محمد عليه الصلاة والسلام؟ والإمام الغزالي اختارٌ أن 
القاطعَ الذي لا يترك مجالاً للشك هو الإجماع؛ وليس مجرد النصّ ودلالته اللغوية. 

؟- هذا الأمر لا يعني أن الغزالي ‏ في نفسه ‏ يرى النصّ غير مفيدٍ لختم النبوة» 
أو أنه محتمل في ذاته غير ذلك» ولكنه يقول: إن الآخرين المخالفين لا يبد أن يحتملوا 
وجوهاً من التأويلات البعيدة التي لا يجوز القول بهاء حتى إن الغزالي أطلق عليها أنها 
«من أنواع المهذيان»» إذن هذه التأويلات غير معتمدة عنده» ولا تفيد إلا التشغيب ولا 
يجوز الاعتادٌ عليهاء ولا دليلٌ عليها في نظر الإمام الغزالي. 

ولكن مع ذلك كله فقد تجد بعضّ المنحرفين يتعلّقون بباء ففي هذه ا حالة» ما هو 
الجواب القاطع عن تعلقهم ذلك؟ إن الإمام الغزالي قال: مادام هؤ لاء يتوهّمون احتم اهما 
لتأويلاتٍ أخرى تُخرجها عن دلالتهاء فلا يصحٌ لنا الاحتجاحٌ عليهم بنفس الدلالة 
وقد قدّحوا فيهاء ولو كان القدح بنوع من أنواع الهذيان؛ لأهبم لن يزالوا متعلّقين به. 
فالجوابٌ القاطع عن ذلك كله هو: الاحتتجاح بالإجماع؛ كما ذكره الغزالي. 

*'- فقد تبين إذن أن الغزالي لم يجوّز لهم القولٌ بأن مثل هذه النصوص غيرٌ قاطعة» 
ولكنه يقول: إنها مع قطعها- في نفسها_إلا أنها لاتمنع لذاتبا تعلّقهم بأنواع من الحذيان 


/امهة 
في تأويلها والابتعادعن مدلوهاء ولايقول: إنها-هي في نفسها_كذلك. إذن فهو يتكلم 
من وجهة نظر المخالِفين» ويبحث في طريقةٍ قطع شبهتهم من أصلها؛ لأنه ما داموا ‏ 
مدتراتوا للقي ناد النضوصى اللكورة لكر البو #احضال لطاع عليهم جنا 
احتجاجاً يقطع ألسنتّهم عن هذيانهم. 

5- ويضيف الإمام الغزالي قائلاً: إن مثل هذه العبارات تفيد قطمٌ تلك الهذيانات 
التي يتعلق بها الملاحدةٌ بانضمام قرائنَ معها تمنع احتمالّ التأويل والتتخصيص. فقد قال: 

اومن قرائن أحواله: أنه أفهم عدم نبي بعده أبدأ» وعدم رسول أبداًء وأنه ليس 
فيه تأويل ولا تخصيص». واعتبر ذلك راجعاً إلى الاحتجاج بالإجماع. 

4 ولا تُغفل في ذلك كله أن نلفت النظرّ إلى أن الغزالي كان يريد من هذا المثال 
أنه لا يجوّز عدم الاعتماد على الاحتجاج بالإجماع مطلقاًء وإن كان في أدلته نظرٌ وفيها 
نزاعٌ عظيم, إلا أن ذلك لا يمنع الاحتجاجٌ به وأنه يفيد في بعض المواضع في قطع ألسنة 
الملحدين أكثر مما يفيده مجرد النصّ بدون لفت النظر إلى القرائن المذكورة» والتي يرجع 
الاحتجاجٌ بها إلى الاحتجاج بالإجماع. 

يتبين لنا تما مضى: أن الغزالي ‏ في نفسِه ‏ لا يقول: إن تلك النصوص غير قاطعة 
في الدلالة» ولكنه يقول: إن بعض الناس لا يقطع ألسنتّهم كون النصوص قاطعةً أونضّاً 
في المعنى» بل إنه مع كون النص قاطعاً ونصاً إلا أنهم لن يزالوا يتمسّكون بأوهامهم 
وهذياناتهم يحسبونها حجةً ل هم في انحرافهم عن الجادّة. 

وبغض النظر عن صواب دعواه من عدمهاء إلا أنه لايصح -في نظري - القول 
بأن الغزالي بكلامه السابق يفتح باب الإلحاد والقدح في هذه الأصولء بحيث يستدعي 
التحذيرٌ من كلامه. والله تعالى أعلم وأحكم. 


لمحة عن القاديانية ودعواهم عدم ختم النبوة 


ظهر «غلام أحمد القادياني» الذي ادعى النبوة في الهند في أثناء الاستعمار البريطاني 

لهاء وبتشجيع وبترتيب منهم من أجل شق عصا المسلمين» ونفى ختم النبوة بسيدنا 
١ 9‏ ا 2 5 

محمد عليه الصلاة والسلام» ومن جملة ما قاله: «أنا أحمد الذي أريد من الاية الكريمة 


ب سه لس 1-08 


مشا رَسُول أن بَكدِى أنَمُهد أمَدُ # [الصف: 2375. 

مع أن المراد الصحيح لهذه الآية: هو بشارة المسيح عليه السلام بنبينا محمد عليه 
الصلاة والسلام» وهو خطابٌ لبني إسرائيل» ى] هو معلوم؛ وهذا الكلام فيه افتراءً 
قويل البشارة سديدتا عمد إل البشارة يلعف اللد! 

ويقول هيرزا أبضا: الغ والذى أرسل رسوله ف القاذيان»20: 

وقال أيضاً في كتابه «البراهين الأحمدية»: «أن الله عز وجل قد جعلنى في البراهين 
الأحمدية نبياً وفرداً من الأمة أيضاً). 

وقد فضصّل نفسّه على المسيح؛ حيث كان يقول:"اتركوا ذكر ابن مريم؛ فإن غلامَ 
أحمد أفضل منه)0". 

وكتب في جريدة «معيار الأخبار»: «النبيون أنا أفضل من بعضهم»؛ ويقول أيضاً: 
)١(‏ انظر كتاب «القادياني: إزالة الخطأًاء ص777. 


(؟) «دافع البلاء»» مرزا غلام أحمد القادياني» ط ضياء الإسلام قاديان» ص5 7. 
22 المصدر السابق» ص7١‏ : 


«قد كذب أربع مئة من الأنبياء في إخبارهم بالغيب في عصر واحد)7". 


وكلامه هذا يعني بصراحةٍ تكذيب الأنبياء عليهم الصلاة والسلام؛ ومن كذّب 
الأنبياء فقد كفر» قال تعالى: م#كَدَبِسََوْم فوج المْرَسَلِنَ 4 [الشعراء: »]٠١5‏ وقال: #كَدَيَتَ 


رد 


عر ألْرسَلِينَ 44 [الشعراء: ]١7‏ وقال: ©« كدب أضصب لمك الْمرَسَإنَ 4 [الشعراء: 19/5]. 


ذه 


وقد ادعى بعض الملاحدة أن الألف واللام في كلمة #البَيتنَ © [البقرة: 71] 
من قوله تعالى: #وَلكن رسُولَ الله وكَاتَمَ لعن # [الأحزاب: ]4٠‏ إنما هي للعهد 
الخارجي, وليست للعموم, فلا تفيد الآيةٌ إذن كونّ النبي يَكلِْ خاتماً لجميع النبيين» بل 
للمعهودين المشار إليهم فقط في الآية الكريمة» واحتجُوا بأن الأصل في اللام أن تكون 
للعهد الخارجي؛ لأنه حقيقة التمييز وكمال التعيّنء فلا عبرة بالاستغراق ما دام معنى 
العهد الخارجي صاحاً للإرادة. 

وقد توجه سؤال للعلامة أحمد رضا خان البريلوي بهذا الخصوصء فقال: 

«إن خاتم النبيين وسيد المرسلين يَكِةٍ خاتمٌ لجميع الأنبياء والمرسلين» بمعنى: 
آخرّهم بعثاء بحيث لا يقبل أيّ تأويل وتخصيص. وإِنْ هذه لعقيدةٌ ما علم من الدين 
بالغرورةة درم عا هاو انهل" قنواندمي) كان شاك عيينا قا مر ولعو ةوزن 
هذه الأمة المرحومة قاطبةٌ سلفاً وخلفاً ما زالت تفهم هذا المعنى بأن سيدنا المصطفى كل 
آخرٌ لجميع الآنبياء بلا تخصيصء ومن المستحيل أن يكون نبي في عهده أو بعد عهده إلى 
أن تقوم الساعة»”". 


)١(‏ انظر هذه النقول جميعها في كتاب: «السوء والعقاب على المسيح الكذاب». للشيخ العلامة أحمد 
رضا خان الحنفي (11750-171/7ه)ء طبعة على نفقة أكاديمية رضا ‏ بمباي ‏ الهند. إدارة 
تحقيقات للإمام أحمد رضا. 

)١(‏ «المبين في خحتم النبيين»؛ أحمد رضا خان البريلوي» ص//-14. 


آه 


عي نين برضي لد عدا 


وقال: «والحاصل أن الآية الكريمة #وللكن رَسُولَ اله وَحَائَمَ ألييَعنَ * كمثل 
«لانبي بعدي» الحديث المتواتر عام قطعّ» وفيها استغراقٌ تام» وقد أجمعت الأمةٌ على 
عدم تأويلٍ و تخصيص فيهاء وهذا تما علم من الدين بالضرورة» ولا تأويل فيه. ولا 
تدمع اللقان ف عمومياء] ينترى ف هكد الأبام الدخال القادياي أن الراك من «نخاتم 
النبيين»: ختمّ نبوة الشريعة الجديدة» ولا بأس بوجود نبي يتبع شريعته المطهرة» ويعمل 
لكنرساء وم هدا يدف هذا شيك إل إرس توف أو تقال حال ةلا فهياة 
بالتقدم والتأخر الزماني»» إن الإرادة من «خاتم» المتأخر زمناً من ميّلات الجهّال بل 
ل سي سي لل 
الدجّالٌ الأول بأن «خاتم النبيين» يعني: أفضل النبيين» وكتب مرتدٌ آخيرٌ: «كونه خحاتماً 
الحبين زا عو لد لاه ادرف سنائر السالاس ارو العو ائينه وغل هذا لازنا سرد 
نبي في الخلائق الأخرىء وفي العوالم الأخرى. ختم نبوته كَل فإن الجموع المحلاة 
باللام في مثل هذه المواطن تُفيد معنى الخصوص. وقد أضاف بعض الخبثاء حيث قال: 
إن الألف واللام في حاتم النبيين» تحتملان إفادة العهد. ولو افترضنا صحة الاستغراق 
فإنه استغراقٌ عُرفي» وعلى افتراض الاستغراق الحقيقي فإنه يحدمل أن يكون قد خصٌّ 
بعض أفراده واستثنى منه البعضء وفي كون العام قطعياً اختلافٌ كثير» فمعظم العلماء 
قائلون بكون العام نيا وقد زاد بعض الشياطين بلةً قائلين بأن بعض الفِرّق من 
المسلمين قد نقُوا ختمَ نبوته بأسره» والبعض منها قائل بختوه َك النبوة التشريعية دون 
مظلق النبوة» إلى غير ذلك :من الكقرثاءت الملعوثة: والارتدادات الشهوتة يمحاساك 
إبليس» وقاذورات التدليس» لعن الله قاتليهاء وقاتل الله قابليها». 

ثم قال الشيخ أحمد رضا خان: «هذه كلها تأويلات ركيكة أو تشويش وتشكيك 
في عموم واستغراق لأ 4» وهذه كلها كفرٌ صريح. وارتداة بيح. فإن الله ورسوله 
قدائفيا العو ةالخديدة مطلقاء ول ب يُقيّدا بالشريعة الجديدة» أو غيرها من القيود» وص حا 


اأاه 
بأن اخاتم»: هو المتأخر زمناً» وأثبتت الأحاديث المتواترة ذلك» وأجمعت الأمةٌ المرحومة 
قاطبةً ‏ منذ عهد الصحابة رضوان الله عليهم أجمعين حتى يومنا هذا_على هذا المعنى 
الظاهر المتبادر وبقائها على العموم والاستغراق الحقيقيّّن بلا زيادة أو نقصانء ولذلك 
كمّرت أئمةٌ المذاهب من السلف والخلف مدّعي النبوة بعد محمد وك ودوّت بتصريحاتها 
كتبٌ الأحاديث والعقائد والفقه). 


ثم تساءل مُلزماً: فهل يِجوّرُ هؤلاء الملحدون أن يكون #انكتّييت * في قوله 
تعالى: لبت الصدتّيت * مخصوصاً أو غير قطعي في الدلالة على أنه رب جميع العالمين 
على سبيل الاستغراق أيضاًء فإن صيغةً العموم هنا نفسٌ الصيغة التي رفضوا عمومّها 
واستغراقّهاء وأيضاً فإن حديث «لا نبي بعدي» صريمٌ في معنى الاستغراق» وهو قرينةٌ 
لحمل الآية عليه إن فرضنا تنزّلا أهها محتولةٌ لغيره» فم| بالك إن لم تكن محتملة لذلك؟ 

وأيضاً: فإن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام ذُكروا في القرآن بعدة وجوه: إما 
بأعيانهم» كآدم ويوسف وإدريس وصالح وإبراهيم... إلخ. وقد يذكرون بطريق العموم 
والاستغراق» وهو الأغلب والأكثر وروداً؛ كما في قوله تعالى: # فووا ءامسا باه وم 
ِل إِلَيمَا 4 [البقرة: 177] إلى قوله تعالى: وآ أُوق مُومئ وَعِبسَ وَمآ أُون اليو من 
بهم لَا نْعَرَقُ يبن حل مَنْهُمَ #» والآيات الواردة على هذا النحو كثيرة» وقد يردُ ذكرٌ 
الأنبياء السابقين مع ملاحظة وصني القَبّلِية والأسبقية فيهم» كى) في قوله تعالى: # وَمآ 
أرَسَلْنَان فبك إلا رحلا وى إِلتّهم من هَل ارح [يوسف: ٠١4‏ وقوله تعالى: 
#وَماأَرسَلْمَا مَبَكلَكَ ون ألْمرسي إِلَاإبهُحُ أو لكام 4 [الفرقان: »]٠١‏ وقد 
يرد ذكرّهم على سبيل المعنى الجنسي المتناول للفرد والجمع» ويلاحظ منه الخصوصض 
والشمول؛ كقوله تعالى: #مّن كان عَدُوَ بَنَهِ وَمَكَمِحكَيَد وَرُسُلوء *[البقرة:48]. وقوله 
تعالى: # وَلَايَأْمرَُمْ أَنتَئّحِدواألْلهَكَدَوا ليبن ربا 4 [آل عمران: »]8٠١‏ وقد يُذكر الأنبياءً 


2 َ- 5 5 3 
جماعاتٍ موصوفة و مخصوصة بوصف أو إضافة أو غيرها من وجوه البيان» سواء ذكرت 


اه 
الخصوصية في نفس الكلام صريحاًء أو جاءت من جو الكلام كقوله تعالى: # وَلَمَدَ 
ْنَا فوم الكككبٌ وَكَنسْكَا مرانتد ود بالتسشل * [البقرة: 41/07 #وَلْعَد جه تهز رشنا 
لبت 4 [المائدة: ”5]. ومن بين هذه الاحتمالات احتمالٌ لا يمكن حمل كلام الله تعالى 
في الآية الكريمة عليه» وهو ذكرهم وقد اتصفوا بوصف القبلية والأسبقية؛ إذ يكون 
هذا تكراراً لا فائدة منه» فلا يبقى لكلمة ١خاتم»‏ فائدة في الآية» ويجب تنزيه كلام الله 
تعالى عن هذا النحو من التعبير» فإن أصرّ هؤ لاء على أن مأأَلئَّيِنَ © للعهد. فإنه يتعيّن 
أن يكون للعيد الذكرى دون غيره هن الاتحتالاك» وقد تعد الحهدُ في القرآن ا 
لاحظناء وبعضّها لا يصلح لحمل الآية عليه» ومع حديث الا نبي بعدي»؟ فإن المعهود 
هو الاستغراق» فلمُحمل عليه فلو لم يحَمَل عليه للزم التشتت بين عخامل عدّةٍ لام رج 
لأحدهاء فيلزم التحكم. 

وأيضاً: لو تنزلنا مع هؤلاء وقلنا: إنها للعهد, فإطلاق «خاتم النبيين» على سيدنا 
محمد عليه الصلاة والسلام لا يعدو كوتها كلمة مضِدَّلة لاتفيد شيئاًء فليعتقدٌ كافرٌ بعدجٍ 
كبير بالغ ما بلغ من الأنبياء في عهده» وليعترف بم| عهده يك في كل قرنٍ وفي كل طبقة» 
بل لوعدٌ واحدٌ مشائخه من الأنبياء من أولي العزم لم يضره ذلك شيئاً مع ذلك الحمل 
المنعنت منهمء فلا تكون الآية دالّة على شيء مطلقاًء وهذا محض تعسّف لاا يصحٌ في 
القرآن. 

وعل أي معني حملت الآية غير معنى الاستغراق» فإنها لا تُغلق باب التبواث 
الكاذبة» فعلى كل تقدير» تكون الآية لا تُفيد إلا أن تسرد حلقةً تاريخية لنب أو نبيّينء 
أو لجميع الأنبياء السابقين بأن زمنهم سابقٌ على عهده عليه الصلاة والسلام فحسب». 
ولا تتضمّن الآبة الكريمة أكثرٌ من هذاء ولا تمس النبوّة بأدنى مساسء» وهو ما يريده 
المتلاعبون بالقرآن كالقاديانية)7'. 


- ما ذكرناه من الاحتجاج ضد القاديانية في تحريفهم هذه الآية» لخصناه من كتاب العلامة أحمد‎ )١( 


اه 
قال الطحاوي: (و إمام الأتقياءء وسيد المرسلين. وحبيب رب العالمين) 


(سيد المرسلين): وورد في أحاديثٌ كثيرة: «أنا سيد ولد آدم»» منها ما ورد في 
«مصنف ابن أبي شيبة» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله يَكِّ: «أنا سيد ولد آدم وأول 
من تنشق عنه الأرض وأول شافع وأول مشفع270» ورواه مسلم عن أب هريرة بلفظ 
قال رسول الله يَكِِ: «أنا سيد ولد آدم يوم القيامة وأول من ينشق عنه القبر وأول شافع 
وأول شف" 

ورواه ابن ماجه في «سننه» عن أبي سعيد قال: قال رسول الله يَلِِ: «أنا سيد ولد 
آدم ولا فخر وأنا أول من تنشق الأرض عنه يوم القيامة ولا فخر وأنا أول شافع وأول 
مشفع ولا فخر ولواء الحمد بيدي يوم القيامة ولا فخر)”". 

ورواه ابن حبان عن عبدالله» وعن واثلة بن الأسقع قال: قال رسول الله ككلِ: 
«إن الله اصطفى كنانة من ولدإسماعيل» واصطفى قريشاً من كنانة» واصطفى بني هاشم 
من قريش» واصطفانيٍ من ب بي افاشبي:قاناسيلر ولد اذم ولا فخرة وأول هن تتشن عنه 
الأرض: وأول شافع؛ وأول مشفّء»9). 
ورواه الإمام أحمد في "مسنده» عن ابن أبي خالد قال: نظرت عائشةً إلى النبي كلل 


- رضاخان البريلوي المسمى «المبين في ختم النبيين». تعريب منظر لإسلام توحيد عالم الهندي» 
من أبناء الأزهر الشريف. ص87/-/11١.‏ 

)١(‏ كتاب الفضائلء باب ما أعطى الله محمد يلك (77787). وكتاب الأوائل» باب أول ما فعل 
ومن فعله (85999). 

(؟) كتاب الفضائل؛ باب تفضيل نبينا يكِ على جميع الخلائق» (7؟). 

(*) كتاب الزهد, باب ذكر الشفاعة» (570). 

(5) كتاب التاريخ باب بدء الخلق» (7757). وباب الحوض والشفاعة» (181/5). 


:اه 
فقالت: يا سيد العرب! فقال لحا رسول الله كَِِ: «أناسيد ولد آدمء ولافخرء وأبوك سيد 
كهول العرب. وعلي سيد شباب العرب)10). 

قال الغنيمي: «روى الإمام أحمد في «مسنده» والترمذي وابن ماجه عن أبي سعيد 
الخدري رضي الله عنه: (أنا سيد ولد آدم يوم القيامة ولافخر, وبيدي لواء الحمد ولا 
فخرء وما من نبي يومئذ آدمٌ فمن سواه إلا تحت لوائي»» ولا ينافي هذا صدرٌ الحديث؛ 
لأنه إما للتأدّبٍ مع آدمء أو لأنه علمّ فضلّ بعض بنيه عليه كإبراهيم» فإذا فضل 
الأفضل من آدم ففضل آدم بالأولى» ولا يناني التفضيل بين الأنبياء قوله تعالى: هلا 
ُعَرَقُ بَْنَ أَحَرِ مَنْهُمَ © [البقرة: 17]» ولا ما جاء من الأحاديث الصحيحة كقوله كَلِ: 
«لا تفضلوني)”". وفي رواية: «لا تخيروني على الأنبياء»7"» وقوله: «من قال أنا خير 
من ري ب ا تابي رداق لانرمدم خرف ير إنا هو في ذات النبوة 
والرسالة؛ إذهم فيه سواءء أو ني تفضيلٌ يؤدّي إلى تنقيص بعضهم. 

وقد أجاب إمام الحرمين عن خبر يونس بم| حاصله: أن تفضيل نبينا كك بالأمور 


( أقف على هذا الحديث في مسند أحمد» وأخرجه ابن عساكر في «تاريخ دمشق) (55: .)١97‏ 

0 أقف على هذا الحديث بهذا اللفظ. وأخرجه البخاري في «صحيحه)» كتاب أحاديث الأنبياء» 
باب وفاة موسى وذكره بعد ٠/(‏ 5 ”) بلفظ: «لا تخيرونيٍ على موسى». 

(*) أخرجه البخاري في (صحيحه) من حديث أبي سعيد الخدري رضى الله عنه» كاب تفسير القرآن» 
باب # وَلَمَّاجََ مُومَون لِمِيقَادَِا وَلَمَهُه ...4 [الأعراف: "47 ١]؛‏ (470). وكتاب الديات, باب إذا 
لطم المسلم يهودياً عند الغضبء (59117). ولفظه: «لا تخيروني من بين الأنبياء...». ومسلم في 
«(صحيحه)؛ كتاب الفضائلء باب من فضائل موسى ويك (5 77717). 

(:) أخرجه البخاري في «(صحيحه) من حديث أب هريرة رضي الله عنه» كتاب تفسير القرآن» باب 
قوله: مما أوَحَبِمَآإِِيَكَكا أَوَحَينَآإِكَ وح 4 [النساء :2 22)») وباب ## وَإِنَّ يُوشَىَ لين 
لْمُرْسَِينَ ‏ [الصافات: »]1٠9‏ (5/5). 


هاه 

النزول بيونس إلى قعر البحر معلومٌ بالضرورة» فلم يبقّ إلا النهي بالنسبة إلى اقرب 
والبعد من الله تعالى المتوهّم التفاوث فيه بين من فوق سبع سماوات ومن في قعر البحر» 
فبيّن يك أنهما حينئذ بالنسبة إلى القَرب والبعد من الله تعالى على حدٌّ سواء؛ لتعاليه تعالى 
عن الجهة والمكان علوًاً كبيراً(2. 

وقد اعترض ابن أبي العز على ما نقله الغنيميٌ هنا عن الجويني, ول يأت في كلامه 
بشيء يُعتمد عليه ول يفعل أكثرٌ من أن يقول: "وهل يقاوم هذا الدلِيلٌ على نفي علو الله 
تعالى عن خلقّه الأدلةَ الصحيحة الصريحة القطعية على علو الله تعالى على خلقه التي 
تزيد عن ألف دليل»""". 

فصرح هنا أيضاً بأن الله تعالى في جهة فوق خلقه وإن عبّر عنها بالعلوٌ ولكن 
هذا الأسلوب من التعبير باللفظ المتقق عليه؛ ليشيروابه غلى المعنى المختآّف فيه سائلٌ 
عند المجسّمة» وكان ينبغي أن يقول: وهل يقاوم هذا الدليل على نفي كون الله تعالى في 
جهة...إلخ» وليس كما عبر؛ لأنه لم ينف أحدّ من العلماء مطلق العلوٌ عن الله فلم يقل 
أحد: إن الله تعالى ليس علب بل القول بذلك كفرّء ولكن الذي قالوه: إن علو الله تعالى 
لايُراد به علوٌ جهة ومكانٍ وحيّز كا يدعي المجسّمة. 

ثم إن الأدلة التي تزيد عن الألف التي أشار إليهاء لايثبتٌ دليلٌ واحد منها لإثبات 
كون الله تعال فى جهة: بل غايةٌ مايمكن أن قذل عليه هو العلرٌ بالصقات» وليس هذا 
المعنى موضع الاستدلال. 

وأما قوله: (إن الأدلة الدالة على الجهة قطعية صر يحة». فإن| هو من مبالغاته» وهو 
يتبع في ذلك شيخه ورئيس مذهبه؛ الذي لا ينفك أن يزعم وقوعٌ الإجماع والقطع على 
لل فضية تكيية وسيم يسبها إل اللاتعاق» وكلامه| باطل كبا لاضف 2 


() شرح الغنيمى على العقيدة الطحاوية»)» ص15 . 
)١(‏ «شرح ابن أبي العزا ص 175. 


كاه 

وورد: «عَلٌّ سيل العرب». وفي بعض الروايات: «علي سيد شباب العرب»», 
والمرسلون كلهم من ولد آدم؛ وبما أن النبي محمداً سيد ولد آدم؛ فهو سيد الأنبياء 
والمرسلين. 

قال البابرتي: «وقوله: (وحبيب رب العالمين) لأنه لما ثبت ببركة متابعته لأمته 
أخهم أحباؤه؛ حيث قال تعالى بلسان نبيه: #دَأسَعُوقٍ يحَِبَحْمْألَهُ 4 [آل عمران: ١‏ 7]» فالأن 


2 ا ع ان 5ع 
يثبت أنه حبيت الله اولى. 


وقد رُوي عن ابن عباس رضي الله عنهما: أنه جلس ذات يوم جماعة من الصحابة 
يتذاكرون» فسمع حديتّهم النبِيٌ عليه السلام» فقال بعضهم: عجباً أنْ الله اتخذ إبراهيم 
خليلاء وقال آخرٌ: ما ذا بأعجب من كلام موسى كلمه تكليماً وقال آخر: فعيسى 
كلم الله وروحه. وقال آخرٌ: آدم اصطفاه الله فخرج النبيٌ عليه السلام فقال: اسمعت 
كلامكم وحجتكم. إن إبراهيم خليل الله وهو كذلك. وموسى نجي الله وهو كذلك» 
ألا وأنا حبيب الله ولا فخر وأنا حاملٌ لواء الحمد يوم القيامة ولا فخرء وأنا ول من 
يحرّك حلقة الجنة فيُفتح لي فأدخلّها ومعي فقراءٌ أمتي, وأنا أكرمُ الأولين والآخرين ولا 
م 9 > ج 5 ماد ع مم قا 1 ِ 
فخرء آدمٌ ومّن دونّه تحت لوائي يوم القيامة» وأنا أول الناس خروجا إذا بعثواء وأنا 
خطيبُهم إذا وفدواء وأنا أكرمٌ ولد آدم على ربي ولا فخر)(©. 

وفي معناه الأثر الذي رواه الحاكم عن ابن عباس قال: «أتعجبون أن تكون الخلة 
لإبراهيم والكلام لموسى والرؤية لمحمد يَككِ؟)7". 


.70 شرح العقيدة الطحاوية»)؛ ص‎ )١( 

(؟) كتاب التفسيرء باب من سورة البقرة» »)3١1١5(‏ ولفظه ما تعجبون...»). وباب تفسير سورة 
النجمء (117/51). وقال الحاكم: هذا حديث صحيح على شرط البخاري ولم يخرجاه. وقال 
الذهبي قي التلخيص: على شرط البخاري. 


/ااه 


قال الطحاوي: (وكل دعوى النبوة بعده فغيٌ وهوى) 


ضبط في متن الغنيمي: اوكل دعوة نبوة...». اه(("» وفي نسخة البابرتي: «وكل 
دعوة بعد نبوته فغيّ وهوى»7": ومع أن معناهما صحيح» إلا أنَّ ما ذكرناه أوضح. 

وقد ثبت بالنص القطعي أن سيدنا محمداً يَكِ آخرٌ الأنبياء والمرسلين» فيلزم 
-على ذلك_أن كل من ادّعى أنه نبي بعد النبي عليه السلام» فهو مخالفٌ للنص والأدلة 
القطعية. 


4. 


والغى: سلوك خلاف طريق الرشدء ولاشك أن من يخالف النص القطعى؛ فإنه 


سه ىه 


قال الله تعالى: # فَلَّيكأنُهَا آَلنّاش إن رَسُولُ أله إََحكُمْ جمِيكًا # [الأعراف: 


وقال تعالى: 9 وما رلك إلا كاف نس 4 [سباأ: 1؟]. 

فمن ادّعى أن النبيّ عليه السلام قد أرسل إلى العرب فقط كم ادّعى اليهود - 
فهو كافرٌ بالله تعالى» وكذلك يلحَقٌ بهم من ادّعى أنه يصحٌ اتباعٌ الأديان المحرّفة الأخرى 
بعد بزوغ شمس الرسالة الإسلامية» ووضعُها جميعها متساوية من حيث جوز الاتباع . 

وقد ورد عن النبيّ أن هناك أناساً سيدّعون النبوة بعدّه. 

قال البيهقي في «السنن الكبرى»: 

«في الضرب الأول من أهل الردة: قال الشافعي رحمه الله: هم قوم كفروا بعد 
اهم فال طبع ةا وفسبيل:ة والعضي 00 
)١(‏ «شرح الغنيمي»» ص77. 


(؟) ١‏ شرح البابرتقي»» ص9 50. 
(") جماع أبواب الرعاة» باب ما جاء في قتال الضرب الأول من أهل الردة بعد رسول الله كَكهِ(8: 5 .01١‏ 


1ه 

وروى عن محمد بن إسحاق بن يسار قال: اثم أول ردة كانت في العرب مسيلمةٌ 
باليهامة في بني حنيفة» والأسودّبن كعب العنسي» في حياة رسو ل الله يلك وخرج طليحة 
ابن خويلد الأسدي في بني أسد يدعي النبوة يسجع لهم70©. 

وقد قاتل خالد بن الوليد رضي الله عنه طليحة ومسيلمة الكذاب في عهد أب بكر 
الصديق رضي الله عنه. 

قال ابن حجر العسقلاني: «ففي حديث ثوبان: «وإنه سيكون في أمتي كذابون 
ثلاثون كلهم يزعم أنه نبيٌ» وأنا خاتم النبيين» لانبي بعدي». أخرجه أبوداود والترمذي 
وصححه ابن حبان» وهو طرفٌ من حديث أخرجه مسلم ول يسّق جميعه» ولأحمد وأبي 
يعلى من حديث عبد الله بن عمرو: اين يدي الساعة ثلاثون دجالاً كذاباً»» وفي حديث 
علي عند أحمد نحوه؛ وفي حديث ابن مسعود عند الطبراني نحوه. 

وفي حديث سمرة المصدّر أوله بالكسوفء وفيه: «ولا تقوم الساعة حتى يخرج 
ثلاثون كذاباً آخرّهم الأعور الدجال». أخرجه أحمد والطبراني» وأصله عند الترمذي 


3 


وصححه. 
وفي حديث ابن الزبير: (إن بين يدي الساعة ثلاثين كذاباً منهم الأسود العنسبي 
صاحب صنعاء» وصاحب اليمامة») يعني : مسيلمة. 
قلت: وخرج في زمن أبي بكر طّليحة ‏ بالتصغير بن خويلد وادعى النبوة» ثم 
تاب ورجع إلى الإسلام» وتنبأت أيضاً سجاح. ثم تزوجها مسيلمة» ثم رجعت بعله. 
وأما الزيادة ففي لفظ لأحمد وأبي يعلى في حديث عبد الله بن عمرو: «ثلاثون 
كذابون أو أكثر». قلت ما آيتهم؟ قال: «يأتونكم بِسّئْة لم تكونوا عليهاء يغيرون بها 
ستتكم. فإذا رأيتموهم فاجتنبوهم). 


(١)جماع‏ أبواب الرعاة» باب ماجاء في قتال الضرب الأول من أهل الردة بعد رسول الله َك (/15717/71). 


له 

وفي رواية عبد الله بن عمرو عند الطبراني: ١لا‏ تقوم الساعة حتى يخرج سبعون 
كذاباة, وسندها فعيت:. 

وعند أبي يعلى من حديث أنس نحوه وسنده ضعيف أيضاًء وهو محمول إن 
ثبت-عل المبالغة في الكثرة» لاعلى التحديد» وأما التحديد ففيم| أخرجه أحمد عن حذيفة 
بسند جيد: اسيكون في أمتي كذابون دجالون: سبعة وعشرونء منهم أربع نسوة؛ وإني 
خاتم النبيين» لا نبي بعدي). 

وهذا دنعل ان رواية الثلاثين بالجزم على طريق جبر الكسرء ويؤيده قوله في 
حديث الباب: "قريب من ثلاثين». 

قوله: «كلهم يزعم أنه رسول الله؛ ظاهرٌ في أن كلا منهم يذدّعي النبوة» وهذا هو 
السر في قوله في آخر الحديث الماضي: «وإني خاتم النبيين». ويحتمل أن يكون الذين 
يدّعون النبوة منهم ما ذكر من الثلاثين أو نحوهاء وأنَّ من زاد على العدد المذكور يكون 
كذَّاباً فقط» لكن يدعو إلى الضلالة» كغلاة الرافضة والباطنية وأهل الوحدة والحلولية» 
وسائر الفرق الدعاة إلى ما يعلم_بالضرورة_أنه خلاف ما جاء به محمد رسول الله كِ. 

ويؤيده أنْ في حديث علي عند أحمد: فقال علِنٌّ لعبد الله بن الكوّاء: وإنك لمنهم. 
وابن الكواء لم يدّع النبوة» وإنما كان يغلو في الرفض)20. 
قال الطحاوي: (وهو المبعوث إلى عامة الجنّ وكافة الورى بالحقٌ والهدى 
وبالنور والضياء) 


خاتم الأنبياء يستلزم أن يكون خاتم الرسل؛ لأن كل وسول نبي. 


)١(‏ «فتح الباري شرح صحيح البخاري»» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي 
لماه دارا لح قير رضو تا قي الدي لطي ا 


اه 
1 ل 2 ِ- 
روى البخاري عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله وليه «أعطيت حمسا لم 
يُعطَهنَ أحدٌ من الأنبياء قبلي: نُصرت بالرعب مسيرةً شهر وجُعلت لي الأرض مسجداً 
24 5 ع 5 ع 7< و 
وطهوراً؛ وأيها رجل من أمتي أدركته الصلاة فليّصلء وأحلت لي الغنائم» وكان النبيّ 
2 0 0 
تبكث إل قومه خاصة وتعقت إل الناسى كافة: وأعظيت الشفاعة)0©, 


قال الله تعالى: #أوَإِنّكَ لََدِىإِلَ صرْطٍ مُسَتَقِيوٍ * [الشورى: 07]» وقال تعالى: 
« وَمَآ يسَلْنَكَ إلا كَنَةَلتَآس 4 [سبأ: 177 ول يقل: إلى العرب فقط أو إلى جنس 
معين من الأجناسء بل أطلق وعمّم أهل دعوته بالناس جميعاً» ويشمل هذا اليهوة 
والنصارى وأهلٌ الملل والنحل جميعاً» ومن يزعمون كذلك أنه لا مله ولا نحلة لهمء 
فهذا الأديفيد بعل أن ليث للناس كافة. 


وني بعض الروايات ذكر مع هذه الخصائص معها أيضاً أنه جعل خاتم النبيّين. 


قال البابرتي: «والمراد بالنور والضياء: الشريعة الظاهرة الباهرة من القرآن وسائر 
الدلائل على الحقيقة». اه(" . 


وما يدل على بعثته إلى الجن قوله تعالى في سورة الأحقاف: #وَإِدْصرَفَنَاإِليّكَ ترا 
ع عبج كه قا العو حر عي كما وام جين عن 01208 0 0 
من ألْحِنَ يَسَّمغوت الْفْرَءَانَ فلمَاحَصَرْوه فالأ أنصِنُوأ كلما فضِىَ وَلَوَأ لك همهم مُنَذِرِينَ 


1 مح سا سس | لله 5-0-5 0 - أ كح لقعا وام ماع عع مع سام 
* قَالْوأينمَوْمنَآإِنَاسَمِعَنَا حكدَبا أنزِلَ مِنْ بَحَدٍ مُوسئ مُصَدذقَالِمَا بَبْنَ يَدَيْهِ يَدِى إِلَ الْحَقّ 


ع 2 0 022000001 6س ملس لسن رةه لة.ء ل عي دن برو 2 داع سهد ل - 
وك طربقٍ مسجم 7# ب منَ أصِبُوأ دا أله و انوأ بو يَعْفِرَ أحكم من دنوبكر ونجركم من 
ل مه 


آ ه ٍ 3 8 كعم ص 2 5 . مج 22 2 رع بس سا 
عَذَابٍ ليو *# وَمَن ليجب دا الله ليس بِمَعَجِر في الارض وَلِيس لَه من دونهء أوَليكء أَوْلكِيك 


فصلل مين [0-79م] 20. 


.)517( كتاب التيمم» (715). وباب قول النبي يَك: اجعلت لي الأرض مسجداً وطهوراً».‎ )١( 


(0) «شرح البابرتي»» ص١1.‏ 
22 قال الإمام الرازي (/7: 7177): (وني كيفية هذه الواقعة قولان: -- 


0١ 

قال الإمام الرازي في تفسير هذه الآية: 

«اعلم أنه تعالى لما بين أن في الإنس من آمن وفيهم من كفرء بِّن أيضاً أن الجن 
فيهم من آمن وفيهم من كفر» وأن مؤمنهم معرَّضُ للثواب» وكافرهم معرَّضُ للعقاب». 

ثم قال: «ويتفرّع على ما ذكرناه فروع: 

الأول: نقل عن القاضي في تفسيره الحنٌّ أنه قال: إغهم كانوا يهوداً؛ لأن في الجن 
«مللاً» كما في الإنس من اليهود والنصارى والمجوس وعبدة الأصنام, وأطبق المحققون 
على أن الجن مكلفون» سئل ابن عباس: هل للجن ثواب؟ فقال: نعم لهم ثواب, وعليهم 
عقابء يلتقون ني الجنة» ويزدحمون على أبوابها»”". 

وقال تعالى في سورة الجن ل(لأح لأست تفلن فمَا وان سِعمَا يدانا 


ع #قر اع تبنت 


حجبا بدي لالد متاو ولْن ةربن 8 ب 00 د يساما اتَحَدَصحجَةَ وَلاوآدا* 


ره 


وَأَتَمَكَا يول مَفْمَيَاعَلَ نيو سَطْط) ب« و أنا طن أن أن لقول لاضن و01 م0 كان 


الا رام عه غرا لخر عن .اعت ...ابن عن فيد بي عوج ساك أ عرس عدر 55 معو ع 
ِجَال من لذن بودن رامن بحن فزادوهم رهقا ء#وأهم ظنوأ كمَا ظننٌ أن ن عت الله أ اد 


اسح مه 00 00 


وَأَنَا مسا ليما فوَيَدَكها كلظ ريا سَدِيدًا وشيا » وأنا كا تعد ا 


- الأول: قال سعيد بن جبير: كانت الجن تستمع» فلم) رجموا قالوا: هذا الذي حدث في الساء إن 
حدث لشثيء في الأرضء فذهبوا يطلبون السبب» وكان قد اتفق أن النبي ب كك لما أيس من أهل 
مكة أن يجيبوه خرج إلى الطائف ليدعوهم إلى الإسلام؛ فلما انصرف إلى مكة؛ وكان ببطن نخل 
قام يقرأ القرآن في صلاة الفجرء فمرٌ به نفر من أشراف جن نصيبين؟ لآن إبليس بعثهم ليعرفوا 
السبب الذي أوجب حراسة السماء بالرجم» فسمعوا القرآن» وعرفوا أن ذلك هو السبب. 
والقول الثاني: أن الله تعالى أمر رسوله أن ينذر الجن ويدعوهم إلى الله تعالى ويقرأ عليهم القرآن» 
فصرف الله إليه نفراً من الجن ليستمعوا منه القرآن وينذروا قومهم». 

)١(‏ «التفسير الكبير) أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي 
(505ه)ء دار الكتب العلمية_بيروت» ١57١ه-‏ ١٠٠٠م‏ ط 1 (77:58). 


قَمَن يمي الآنَجد هناها يداه ون لَامد ىع يديس في الْأَرْضِ مادم رهما 
2 وَأَنَاما ونون و منود َلك اق ودكا كنل ل مجر لالض ون 


بي ان عمسو بي ع تبر لل 


كد كا و١‏ نامك ا ا 
نَم لتتيشرةرَ الكظرةٌ من أل َك عَرَاكها* أن التيظرة 16 
لجوت لا [خدة 1 

قال الإمام الرازي في تفسير سورة الجن: 

١‏ اعلم أن قوله تعالى: هل * أمر منه تعالى لرسوله أن يُظهر لأصحابه ما أوحى الله 
في واقعة الجن وفيه فوائك: 

إحداها: أن يعرفوا بذلك أنه عليه السلام ى) بعث إلى الإنس» فقد بُعث إلى الجن . 

وثانيها: أن يعلم قريش أن الجن_مع تمَرّدهم_لمّ) سمعوا القرآن عرفوا إعجارّه. 
فآامثوا بالرسول: 

وثالثها: أن يعلم القوم أن الجن مكلّفون كالإنس)20©. 

وقال الشبلي الحنفي: 

الجن مكلُّون بإجماع أهل النظر قال أبنو عم ابن عيذ السرة ان تن 
العا مكادوق خاطيون لقوله تعالى: أي ءَالَآهِ رَيَكُمَا تكْبَانِ 4 [الرحمن: 1]. 
وقال الرازي في «تفسيره»: أطبق الكل على أن الجن كلّهم مكلفون. 

فصل: قال القاضي عبد الجبار: لا نعلم خلافاً بين أهل النظر في الجن مكلفون. 

وقد حكى زرقان وغسان_فيا ذكراه من المقالات_عن الحشوية أنهم مضطرون 
إلى أفعالهم وأنهم ليسوا مكلفين» قال: والدليل على أنهم مكلّفون ما في القرآن من ذمّ 


.)71/:70( «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»‎ )١( 


وفردن 
الشياطين ولعنهم والتحرّز من غوائلهم وشرّهمء وذكر ما أعدّ الله حم من العذاب. 
وهذه الخصال لا يفعلها الله تعالى إلا لمن خالف الأمرّ والنهي» وارتكب الكبائٌ 
وهتك المحارء؛ مع تمكنه من أن لا يفعل ذلك» وقدريّه على فعل خلافه» ويدّل على ذلك 
أيضاً بأنه كان من دين النبي يكل لعن الشياطينء والبيانُ عن حالهم, وأنهم يَدْعون إلى 
لذن واسامي» بويرسوسرة الاك وها كلديدل عل اج مكلعون» رقرله تغاك» 


-_- 


2< ع ص ار ل ص سس سا سول ل 2# الس عيت عر جه 01 2 0 
لل أو إَِأَنَّهُأَسْتممَ تقر لين 4 إلى قوله: متاو ون فْْرِةَ رآ داك إلى غير 


ذلك من الآيات الدالة على تكليفهم, وأمبم مأمورون منهيُون». اه(". 

ومن ذلك ما رواه الطبراني عن ابن عباس قال: إن الله فصل محمداً على أهل السماء 
وعلى أهل الأرضء فقال رجل: يا أب عباس وبا فضّله على أهل السماء والأرض؟ قال: 
إن الله عز وجل يقول لأهل السماء: #ومن يَشُلْ ينهم ِف يِه من دون َدَاكَ ريه 
جَهَبَ م كَدلك جر الطَِِمِينَ * [الأنبياء: 4؟]» وقال الله عز وجل لمحمد كَل: إن 
سحا لك مسح ميا #* لحف راك لَه مَاتصَدَّم من ديْلُكَ وَمَاتَأَخَرَ # [الفتح: ١-؟]»‏ فقيل له: يا أبا 
عباس فا فضله على الأنبياء؟ قال إن الله عز وجل قال: 9 وَمَآأَرَسَلْمَا مِن رَسُولٍ إلا 


سر سر سم 2 0101000 


بِلسَانِ ووم 4 [إبراهيم: 5 وقال لمحمد عد 00 و آرم للك إلا حافة للناس 
تشيرا وكذيرا 4 [سبأً: 78]» فأرسله الله إلى الإنس والحن7"©. 
وقال ابن حجر في «فتح الباري»): 
«وقال ابن عبد البر: لا يختلفون أنه يك بُعث إلى الإنس والجنّ» وهذا ما فُضَّل 
. 2 7 5 : 1ج اتات عرسم هو 
به على الأنبياء» ونقل عن ابن عباس في قوله تعالى في سورة غافر: #وَلْقَدَ جا كم 


)١(‏ «آكام المرجان في أحكام الجان»» بدر الدين أبو عبد الله محمد بن عبد الله الشبلي الحنفي (59 /اه)ء 
مكتبة القرآن مصر_القاهرة» ت: إبراهيم محمد الجمل» ص 7. 
(؟) أخرجه في (معجمه الكبير) من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء .)574:11(:)١171(‏ 


:”هه 
بُوسفٌ من قَبَلُ بِالْبَيَئَتِ # [غافر: 4 "1] قال: هو رسول الجحنّ. وهذا ذكره. وقال إمام 
الحرمين في «الإرشاد» في أثناء الكلام مع العيسوية"©: وقد علمنا ضرورة أنه كَل 


)١(‏ العيسوية: قال الإمام الآمدي: «العيسوية منهم فإنهم قالوا سلمنا ظهور المعجزات على يده 
واقترانها بدعوته لكنه إنم)ا ادعى الرسالة للعرب خاصة لا إلى الأمم كافة فلا بد لبيان عموم 
دعواه من دليل قاطع ولا سبيل إليه». 
وقال الآمدي ني الرد عليهم ص9 7”0: وأما العيسوية فيمتنع عليهم بعد التسليم بصحة رسالته 
وصدقه فى دعوته إلا الإذعان لكلمته إذ لا سبيل إلى القول بتخصيص بعثته إلى العرب دون 
غيرها من الأمم مع ما اشتهر عنه وعلم بالضرورة والنقل المتواتر من دعوته إلى كلمته طوائف 
الجبابرة وغيرهم من الأكاسرة وتنفيذه إلى أقاصى البلاد وملوك العباد وقتال من عانده ونزال 
من جاحده ثم ذلك معتمد على سند الصدر الأول من المسلمين». [غاية المرام في علم الكلام؛ 
ص 60 "؛ علي بن أبي علي بن محمد بن سالم الآمدي (ت ١5771ه).‏ المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلامية» القاهرة» ١141١ه‏ تحقيق: د. حسن الشافعي]. 
وقال الإمام ابن حزم الأندلسي (1: 47): «قال أبو محمد رضي الله عنه وأما العيسوية من اليهود 
فإنه يقال لهم: إذا صدقتم الكافة في نقل الق رآن عن النبي َلِةِ وفي نقل معجزاته وصحة نبوته فقد 
المح وال المي مع اسار يست زر ار شار لان ور لواو 
َك أن يقول يا أبها الناس إني رسول الله إليكم جميعاً وقوله تعالى: « وَمَن يبي سينا 
عن شل ينه وشو أ لامر وين الكديزية 5 [آل عمران: 80] وقوله تعالى فيه: 8 فينو ريت 
مورت ياللّه ولا يالوم الخ ولا مروت ما صر الله ورسُول ولا بد يورت ون لحن من 
أليِت أوثُو ا لحكتب 4 [التوبة: 19]إلى قوله: محَقٌّ يُُطوأ ألْحرَيَةٌ عن يد وَهْ يروت 
ومافيه من دعاء اليهود إلى ترك ما هم عليه والرجوع إلى شريعته عليه السلام وهذا ما لا مخلص 
منه. 
فإن اعترضوا با في القرآن ما حرم عليهم يعني اليهود وحضهم على إلتزام السبتء فإنما هو 
تبكيت هم فيها سلف من أسلافهم الذين قفوا هم آثارهم يبين هذا نص القرآن في قوله تعالى عن 
عيسى عليه السلام أنه رسول الله يَِِ إلى بني إسرائيل ليحل لحم بعض الذي حرم عليهم وهذا 
نص جلي على نسخ شريعتهم وبطلانها ثم مالم ينكره أحد من مؤمن ولا كافر من أنه عليه السلام - 


هه 
ادّعى كونه مبعوثاً إلى الثقلين»277. 
قال ابن حجر: «قلت: وثبت التصريح بذلك في حديث: «وكان النبي يبعث 
إلى قومه وبعثت ل : وقد كان النبي يبعث إلى 
الرنسن فقط وبعث محمد إلى الإنس والجن)7". 


وذكر ذلك ابن عبد البر في «التمهيد) )١١1//١١(‏ فقال: «ولا يختلفون أن 


- حارب هود بني إسرائيل من بني قريظة والنضير وهذل وبني قنيقاع وقتلهم وسباهم وألزمهم 
الجزية وسماهم كفاراًإذلم يرجعوا إلى الإسلام وقبل إسلام من أسلم منهم فلو يكن نسخ دينهم 
ما حل له إجبارهم على تركه أو الجزية والصغار ولا جاز له قبول ترك ما ترك منهم بدين بني 
إسرائيل» ومن المحال الممتنع أن يكون عند العيسويين رسولاً صادقاً نبياً ثم يجور ويظلم ويبدل 
دين الحق فوضح فساد قوم وتناقضه بيقين لا إشكال فيه والحمد لله رب العالمين» [الفصل في 
الملل والأهواء والنحلء علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الظاهري أبو محمد, (ت: 548 ه)ء 
مكتبة الخانجي_القاهرة)]. 
وقال الإمام الغزالي في «الاقتصاد في الاعتقاد؛ ص 5 7 7: «الفرقة الأولى» العيسوية: حيث ذهبوا 
إلى أنه رسول إلى العرب فقط لا إلى غيرهم» وهذا ظاهر البطلان فإنهم اعترفوا بكونه رسولاً 
حقاً ومعلوم أن الرسول لا يكذبء وقد ادعى هو أنه رسول مبعوث إلى الثقلين» وبعث رسوله 
إلى كسرى وقيصر وسائر ملوك العجم وتواتر ذلك منه فى| قالوه محال متناقض». [الاقتصاد في 
الاعتقاد» أبو حامد الغزالي (ت ٠5‏ ده»). دار ومكتبة الحلال_لبنان_ ١497‏ م ط١‏ ]. 
وقد ظهر في هذا الزمان بعض الوعاظ في البلاد الأوروبية يقولون إن اليهود والنصارى والصابئة 
غير مكلفين باتباع شريعة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام» ويكفيهم أن يعترفوا بنبوته» ويبقوا 
على ما هم عليه» ولا يجب عليهم الشريعة الإسلامية» وزعموا أن ذلك هو التحقيق في فهم 
الدين الإسلامي» ولا يخفى أن قوم موافق ولو من بعض الجهات لقول العيسوية» وأنه فضلاً 
عن ذلك مخالف للمعلوم من الدين بالضرورة. 

.)750 :1( «فتح الباري»‎ )١( 

(؟) المصدر السابق (5: 50 7). 


ك"هة 
عمد كه وسول إل لآل واطى كدر ويقلي؟ ماما تطدل يوغل الأثياء: أنه بعك 
إلى الخلق كافة الجنّ والإنس» وغيرُه لم يُرِسَل إلا بلسان قومه)27. 

وهذه نصوصٌ كافيةٌ للدلالة على بعثةٍ النبي عليه السلام إلى الإنس والجن. 

وأما ما زعمه بعض النصارى من أن النبي عليه السلام إنما بُعث إلى العرب» 
فكلام باطل ىا لا يخفى» ويدل على بطلانه كثيرٌ من الآيات الواضحة في دلالتها على 
وجوب اتباع النصارى للنبي عليه السلام» ووجوب ترك ماهم عليه من الديانة المحرّفة» 
وكذلك من ادّعى ذلك من اليهود كالعيسوية» وممن اقتدى بهم من أصحاب الدعوات 
العلمانية التي تزعم أنها تدعو إلى التنوير» يُوهمون الناس أنه تنويرٌ مُطلّقء وإن) هو تقليدٌ 
للغرب الذين أطلّقوا على بعض العصور التي مروا فيها أمبا عصور تنوير» تلك العصور 
التي قطعوا فيها الأواصرٌ مع كل الأديان تحت عنوان العلمانية» وصاروا يلجؤون إلى 
فلسفاتٍ إنسانية تافهة يريدون جعلها بديلاً عن الأديان الصحيحة والباطلة» وهؤلاء 
الحداثيون والعلمانيون الذين ظهروا في هذا العصر. وهم الذين يُعلنون دعوتهم إلى 
المساواة بين الأديان» ووضعها في محل واحد من الحقيّة والصوابء وحقيقة قوهم: نفيٌ 
الحق والصواب عنها جميعاًء لا فرق عندهم بِينَ دين الإسلام وبينَ غيره من الأديان 
المحرّفة» وقد اتبعهم على ذلك أذيالهُم من مدّعي الفكر ال حرّ والانفتاح ونحو ذلك من 
الدعوات الفاسدة» وقد ظهر بعض الناس الذين يتزيّون بسي الإسلام يزعمون أنه 
لا يجب على النصارى أن يؤمنوا بالإسلام» ويكفيهم في الآخرة أن يتحسنوا التعامل مع 
الآخرين في الدنياء أما العقائدٌ فهي خيارٌ شخصي أقربٌ مايكون إلى المذهب الأدبي الذي 
لايك من لايقو ليها والاتبريناوة من وز لوقك اللاغر انع إلذ لفسا م الأديان كلها 
تحت عنوان المساواة والنظر ال حرّ والفكر المنفتتح وكلام هؤلاء كلّهم باطلّ متخابظٌ لا 
وزن له عند أهل الحق. 


.)١١ا/:11١( «التمهيد)»‎ )١( 


”وه 

تمهيد موجز بي حكم إرسال الرسل: 

هل إرسال الرسل واجب على الله تعالى أم إنه فضل منه عز وجل ومنة؟ 

إن بعض الناس يقول: إن الله يُوحي إلى بعض خلقه ‏ أعني: الأنبياء عليهم 
الصلاة والسلام ببعض الأوامر والنواهي» وإن هذا واجبٌ على الله. 

وافدن لقوق :هشه وملة من الله أى: لبن واعياء إذشاء تكلس وزة شناء 
تَرَكّه. 

الغرلةاهم الذيى قالواللإرسالبالرسل واسبه والشيعة يكولوة إرسال الريل 
واجبء وكل من هاتين الفرقتين تبني هذا الأصل على وجوب اللطف على الله» وإن 
بناها متأخرو الشيعة على قانون العلَيّة والمعلولية وما يشبه قاعدة الفيض التي قال بها 
بعض الفلاسفة. 

إذن؛ فهم يعتمدون على قاعدة عندهم وهي: اللطف واجِتٌ عل الله» وقاعدة 
الصلاح والأصلح مبنية على وجوب اللطف. 

كلمة «الواجب» تحتمل معنيين: 

الأول: أن يُّلزم واحدٌ غيره بفعل أمرء فيصبح الثاني متلبساً بأمر واجب مُلزِمِ من 
الطرف الأول. 

هذا المعنى لم يقل به المعتزلة ولا الشيعة» فليس هناك من أوجَبَ ذلك على الله. 

ب قالوا نالع الكاق وعخاض اه لو نظ ونا إل الثامم حفيية عانعن إلنه قله يضيكن 
عنه صدوراً لا انفكاكٌ له الإيحاءٌ إلى الرسل» كما قالت الفلاسفة بصدور العالم صدوراً 
ذاقيا مق ال#تعال: 


0ه 
وهذا مثالٌ تقريبي لصدور الفعل من الله على سبيل الوجوب لا بإيجاب موجب: 
إذا كان هناك شخصٌ حسّاسٌ رقيقٌ القلب يتأثر بسرعة» فهو حين يرى إنساناً 
عدجا ينآل عن مال قاذ فليه يرق نودو تنك هذه تحطيه قترداً يدون إرادة 
شعي ان لما قعل 


هذا تقريبٌ معنى اللطف. وهو تقريب لمعنى اللطف عند المعتزلة والشيعة» 
ولكن مع نفيهم الانفعال وحصولٌ الحوادث في الذات الإلهية» فهذا الفعل الصادر عنه 
هو اللطف. ولا ينطبق هذا المثال بكلّ تفاصيله على الله» ولكن المقصودّ التقريبٌ من 
ناحية كيف يكون صدور الفعل من الله على سبيل الوجوب لا بإيجاب موجب؟ بل 
هم يقولون: الله سبحانه لا ينفعل ولا يتأثر بخلقه! وبعد هذا التصوير والتقريب لقول 
هؤلاء» فإن أحداً لا يشكٌ أن قولهم باطلٌ لا دليل عليه؛ لاستلزامه نف كون الله تعالى 
فاعلاً ختاراً. 

حين يقول أهل السنة: الله فاعل مختار» أي: لا يوجد فعلٌ صادر عن الله إلا بتوشّط 
إرادته» أي: لو شاء فعلّه ولو شاء ترّكّهء وهذا هو موجب قاعدة الاختيار التى يقول بها 
أهل السنة» وأما بناءً على القول باللطف الذي يقول به غيرُهم» فالفعل بوجهٍ ما صادرٌ 
صدوراً بناء على الإيجاب الذاتي والتلازم الذاتي بين الله سبحانه وبين عباده. 

لما سمع أهل السنة بعص المعتزلة والفلاسفةٍ الإشراقيين أتباع أفلوطين وابن 
سينا لا أتباع أرسطو_يقولون بذلكء ألزموهم أن الله فاعلٌ لا بإرادته أي: أنه فاعلٌ 
موجّبء أي: لا يستطيع إلا أن يفعل» بل ليس عنده استطاعة؟؛ لأن شرط الاستطاعة 
التمكنُ من الفعل وعدمه» ولذلك لا يقال: الشمٌ لها استطاعة على الإشعاع. 


هذا القول الذي عند المعترلة والشيعة بوجوب إرسال الرسل مضاد ليا تقرر 


خرن 

عند أهل السنة من أن إرسال الرسل فضِلٌ من الله: والحداية فضلء والضلال عدل؛ 
فالفضل لا يجب وما كان واجباً فلا يكون فضلاً. 

قال الشيعة: إذا كان النبي مُنْبَّأ من الله على سبيل العلة والمعلول أو اللطف- 
فيلزم (يجب) أن يكون النبئنٌ عالِماً بكل الكليات والجزئيات» وهذا شرطٌ عند الشيعة 
للأنبياء. 

ويقولون: لا يجوز أن يخلو عصر من مبلّْ عن الله: إمَا نبي وإما إمام؛ وبناء على 
ذلك: إذا وجب أن يكون النبي عالماً بالكليات والجزئيات» فيجب أن يكون الإمام 
كذلك. 

وهذا مبنيٌ على القول بوجوب العصمة للأثمة الذين يزعمهم الاثنا عشرية. 
وميى هذا غل القول يآن اث تحال قاع عل سيل الوسوي» لأغل سيل الأرادة. 

فطريقٌ عصمة النبي عند أهل السنة ليست نفس طريق عصمة النبي عند الشيعة» 
فعند أهل السنة فضلٌ من الله» وعند الشيعة عصمةٌ النبي واجبةٌ على الله. 

وطريقة تعيين الإمام كطريقة تعيين النبي عندهم, والله سبحانه هو الذي عيّن 
النبي» فلا تكون طريقةٌ تعيين الإمام إلا بالنص: إما من الله» أو من النبي. 

ولا يخفى أن جميع هذه العقائد التي يقول بها هؤلاء باطلةٌ» وسوف نتكدّم بزيادة 
تفصيل على الإمامة في آخر هذا الكتاب. 
خلاصة ني حكم إرسال الرسل: 

اختلف الناس في هذه المسألة على عدة أقوال: 

فمنهم من ذهب إلى أن النبوّة مستحيلة عققلاً؛ لاستحالة الاتصال بين الخالق 
والقلوق: 

ومنهم من قال: بعدم فائدتهاء فقالوا بامتناعها؛ لاستغناء العقل عنها. 


ةعممث٠‎ 

ومنهم من قال: بجوازهاء وأرجعوا الآمر في حصوها إلى الله تعالى. 

ومنهم من قال: مها واجبة على الله تعالى» وعلى ذلك فلا يمكن أن يتصوّر وجود 
العالم بلا نبوة ولا رسالة» فمهم| فرضنا العا موجوداً» فلا بدَ أن يُرسل الله تعالى الرسل. 

فمراتب مذاهب الناس واتجاهاتهم في هذه المسألة تتفاوت من الامتناع إلى 
الوجوب مروراً بالإمكانء مع ملاحظة أن ابهلل التي استند إليها كل فريق منهم تختلف 
عما تمك به غيره. 

وسوف نحاول أن نعرض آراء أصحاب هذه المذاهب في يأتي على سبيل الإيجاز. 
أولا :نتفي التشويه للسر #عقلاً القائلين بوقوعها: 

قال الإمام الغزالي: «ندعي أن بعثة الأنبياء جائزء وليس بمحال ولا واجب» 
وقالت المعتزلة: إنه واجبء وقد سبق وجة الرد عليهم. وقالت البراهمة: إنه محال. 

وبرهان الجواز: أنه مهما قام الدليل على أن الله تعالى متكلّم» وقام الدليل على 
أنه قادر لا يعجز على أن يدلٌ على كلام النفس بخلقٍ ألفاظٍ وأصوات ورقوم أو غيرها 
من الالآلاكموقك قاردليل عل محرا إرمتال الرسسلء تقإكا لبينا تمت جد إلا أن ره 
بذات الله تعالى خبرٌ عن الآمر النافع في الآخرة» والأمر الضارٌ بحكم إجراء العادة» 
ويصدر منه فعلّ هو دلالة الشخص على ذلك الخبر» وعلى أمره بتبليغ الخبر» ويصدر 
منه فعلّ خارقٌ للعادة مقروناً بدعوى ذلك الشخص الرسالة» فليس شيء من ذلك 
مالا لذاته» فإنه يرجع إلى كلام النفس وإلى اختراع ما هو دلالةٌ على الكلام» وما هو 
مصدّق للرسول» وإن حكم باستحالة ذلك من حيث الاستقباح والاستحسانء فقد 
استأصلنا هذا الأصل في حق الله تعالى»2"7. 


() «الاقتصاد في الاعتقاد؛ ص 1١‏ » الدعوى السابعة. 


امه 

وقال الإمام التفتازاني: 

«البعنة لطففٌ من الله تعالى ورحمة للعالمين؛ لما فيها من حكم ومصالمٌ لا 
تحصى : 

منها: معاضيلة العقل قير يستقل بمعرققهة مكل وبعود البارى وعلية وقدرتة؛ 
لِمَلَا يونا عل الله حب بَعَدَ ألرسْلٍ 4 [النساء: 118]» ومنها: استفادة الحكم من 
النبيّ فيه| لا يستقل به العقل؛ مثل الكلام والرؤية والمعاد الجسماني» ومنها: إزالة الخوف 
الحاصل عند الإتيان بالحسنات؛ لكونه تصٌ فاً في ملك الله بغير إذنه» وعند تركها لكونه 
ترك طاعة» ومنها: بيانُ حال الأفعال التي تحسن تارةً وتقبح أخرى من غير اهتداء العقل 
إلى مواقعهاء ومنها: بيان منافع الأغذية والأدوية ومضارّها التي لا تفي بها التجربةٌ إلا 
بعد أدوار وأطوار مع ما فيها من الأخطار» ومنها: تكميل النفوس البشرية بحسب 
استعداداتهم المختلفة في العلميات والعمليات» ومنها: تعليم الصنايع الخفية من 
الحاجيات والضروريات» ومنها: تعليمهم الأخلاق الفاضلة الراجعة إلى الأشخاص 
والسياسات الكاملة العائدة إلى الجماعات من المنازل والمدن» ومنها: الإخبار بتفاصيل 
لوائ المطيع وعقاب العاصي؛ ترغيباً في الحسنات وتحذيراً عن السيئات؛ إلى غير ذلك 
من الفوائد. 

فلهذا قالت المعتزلة بوجوبها على الله تعالى» والفلاسفةٌ بلزومها في حفظٍ نظام 
العالّم على ما سيجيء. 

والحاصل: أنَّ النظام المؤدّيّ إلى صلاح حال النوع على العموم في المعاش والمعاد 
لا يتكمل إلا ببعثة الأنبياء؛ فيجب على الله عند المعتزلة لكونه لطفاً وصلاحاً للعباد 
وعند الفلاسفة لكونه سبباً للخير العام المستحيل تركه في الحكمة والعناية الإلهية. 


ضفرن 
[ذكر قول من قال بأنها من مقتضيات الحكمة]("). 


وإلى هذا ذهب جمع من المتكلمين بم| وراء النهر» وقالوا: إنها من مُقتضيات حكمة 
الباري عز وجلء فيستحيل أن لا توجد؛ لاستحالة السفه عليه» ىا أن ماعلم الله وقوعّه 
يجب أن يقع؟ لاستحالة الجهل عليه. 

ثم طولوا في ذلك! وعولوا على ضروب من الاستدلال مرجعها إلى ما ذكرنا 
من لزوم السفه والعبث كا في خلقٍ الأغذية والآدوية التي لا تتميّز عن السموم المهلكة 
إلا بتجارب لا يتجاسر عليها العقلاءٌ ولا يفي بها الأعمار» وخلقٍ الأبدان التي ليس الها 
بدون الغذاء إلا الفناءه وخلق نوع الإنسان المفتقر في البقاء إلى اجتماع لا ينتظم بدون 
بعثة الأنبياء» وكخلقٍ العقل المائل إلى المحاسن النافر عن القبائح 00 قرف ةوكاله 
في العلم بتفاصيل ذلك والعمل بمقتضياتها من الامتثال بالخواب: وأنه لا يستقل 
بجميع ذلك على التفصيل؛ بل يفتقر إلى بيانٍ ممن أوجدّها ودعا إلى الإتيان بالبعض منهاء 
والاسهاو عن البسفى ها لجرل مره اللنطاب:فإن غيلق التق ماقا إل التكانين لاذر ا عق 
القبائح» بمنزلة الخطاب في كونه دليلاً على الأمر والنهي اللدّين همامن الصفات القائمة 
بذاته تعالى؛ إذ لا معنى لما سوى الدعوة إلى المباشرة والامتناع. 

وكا في جعل بعض الأفعال؛ بحيث قد يحمد عاقبته فيجبء وقد يذم فيحرم؛ 
كالصوم مثلاً فلو لم يكن له بيان من الشارع» لكان في ذلك إباحة ترك الواجبء وإباحة 
مباشرة المحظورء وهو خارج عن الحكمة؛ فظهر ببذه الوجوه وأمثالها أنه لا بد من النبيّ 
البتة. 


ولهذا كان في كل عصر للعقلاء نبي أو من يخلفه في إقامة الدليل السمعي. وكان 


(١)هذا‏ الحنوان زدته ثلبيان. 


وان 
الغالب على المتمسكين بالشرائع سلوكُ طريق الحقّ وسبيل النجاة والرشاد مع اشتغالهم 
باكتساب أسباب المعاش» وخلوٌ أكثرهم عن صناعة النظر وحذاقة الذهن. وعلى الفلاسفة 
المتشيّثين بأذيال العقل العدولُ عن الصواب والوقوعٌ في الضلال مع رجاحة عقوهم 
ودقة أنظارهم وإقبالهم بالكلية على البحث عن المعارف الإلهية» والعلوم اليقينية. 

وأنت بيد بأن في ترويج أمثال هذا المقال توسيعاً لمجال الاعتزال؛ فإنبم لا 
تسو لوسرب عل النا تعال مبروى :]أ جرع ليب 2 لكيه رفظ (الحناق 
الدقة 

فالحق: أن البعثة لطفٌ من الله تعالى ورحمة يحسّن فعلهاء ولا يقبحٌ تركها_-على ما 
هو المذهب ني سائر الألطاف_ولا تبتني على استحقاقٍِ من المبعوث؛ واجتماع أسباب 
وفرروظ ديل لقال م ب ريدن يكناء دو صيادية وهر القاك يديت قعل 
رسالته». اه20©. 

فالإمام التفتازاني إذن لا يرتضي هذا الرأيّ الذي ذهب إليه بعض الاتريدية» 
والسبب في عدم ارتضاته عنده: أنه يَؤول إلى قول المعتزلة في الإيجاب على الله تعالى» وإن 
استعملوا ألفاظاًغيرَ تلك التي استعملها المعتزلة» فقالوا باحكمة وتعلّلوا بعدم العبث» 
فإن العبرة بالمعاني التي وراء الألفاظ لا بالألفاظ. 

ولا شك أنْ وراء هذا الرأي ميلاً إلى الحسن والتقبيح العقليين» ولذلك فهم 
بعضٌ الباحئين مذهبَ من ذهب إلى ذلك من الماتريدية على أنه موافقٌ لمذهب المعتزلة 
في هذه المسألة. 


)١(‏ «شرح المقاصد في علم الكلام» (؟: .)١7/7‏ طبعة مداد» سنة 1574ه-/1١٠٠م2‏ وهي 
مصورة عن طبعة (مطبعة الحاج محمد أفندي البسنوي) في دار الخلافة العامرة بالآستانة سنة 


6ه 


وق 
ثانياً: مذهب المانعين للنبوة عقلاً (البراهمة): 


البراهمة ‏ كما عرّفَ بهم ابن حزم : هي قبيلة بالهند فيها أشرافٌ أهل الند. 
ويقولون: إهم من ولد بر*ميء ملكِ من ملوكهم قديم ولهم علامة ينفردون بهاء وهي 
خيوط ملونة بحمرة وصفرة يتقلّدونها تقلّد السيوف» وهم يقولون بالتوحيد على نحو 
قولناء إلا أنهم أنكروا النبوات(2©. 

ولكن ذكر بعض الباحثين أنَّ البراهمة: هي طبقة الكهانة في الهندء والطبقات 
الأخرى: طبقة الملوك والمحاربين ويسمون ب«الأكشترية»» وطبقة المنبوذين وهم 
«الشودرا»» وطبقة أرباب المهن وهم (الفيقية) 7 


وقال أيضاً: إن سبب تسميتهم بالبراهمة هو انتسامهم للإله برهم أو براهما»0". 


وبراهما: هو جوهر العالم الواحد الشامل الذي لا هو بالذكر ولا بالأنثى» أي: 
روح العالم غير الملشخص في صفاته؛ والمحتوي لكل شيء, والكامن في كل شيء. والذي 
تدر كه اكوا وشاميمه بزاقي 0 


وبين الإمام التفتازاني خلاصة اعتمادات من أنكر النبوات فقال: ١منهم‏ من لزم 


على البشر» ونزوله من السهاوات» ومنهم مّن لاح ذلك على أفعاله وأقواله كالمصرٌين 


)١(‏ نقلا عن «دائرة معارف القرن العشرين»» محمد فريد وجدي. (4: 6/) دار الفكر. 
انظر: الفصل في الملل والأهواء والنحل» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد 
(ت58 0 ه). (17:1) مكتبة الخانجي_القاهرة. 

(؟) «قصة الديانات»» سليمان مظهرء ص؟77. 

(") المصدر السابق» ص47. 

(5) المصدر السابق» ص97-947. 


وثمهة 

على الخلاعة» وعدم المبالاة» ونفي التكاليف. ودلالة المعجزات» وهؤلاء آحادٌ وأوباش 
دخ الطواقف» لأ طائفة مدكة وكوة خاملة وتحة 27 

يعني إِنَّ الإمام التفتازاني يقول: إِنَ لازم مذهب الفلاسفة إنكار النبوات؛ لأنهم 
ينكرون علم الله تعالى بالجزئيّات» ومن قال بذلك فإنه يستحيل - بناءً على مذهبه ‏ أن 
يُرسل رسولاً فيوحيّ إليه بإذنه. 

وهذا لا يُعارض ما نقله العلم| معن بعض الفلاسفة من أنهم يقولون بأن النبوة 
واجبة» فهؤلاء بنوا قولّم على أنْ الفيضٌ واجب عند وجود المستعدّ» والاستعدادٌ 
عندهم يكون عن طريق بذل الجهد» فهو راجع إلى نوع من الفعل الإنساني» وقد بنّوا 
ذلك على نظريتهم في الجود. التي تنص على أن الله تعالى لا يمنع المستحقٌ من جوهه بناءً 
على وجود الاستعداد عنذده. 

3 0 ٠ 8 : 

وهؤلاء الفلاسفة القائلون بذلك - كما ترى - يمكن أن يُصَئْفُوا من جهةٍ مع 
المنكرين للنبوة بالمعنى الذي يقول به أهل السنة والجاعة للنبوة» فأهل السنة يقولون 
بالاختيار» بمعنى: أن الله إذا شاء فعل» وإذا شاء ترك أو لم يفعل» وهؤلاء قد يزعمون: 
أن الفيض برضاء الله تعالى واختياره» مع أنهم لا يرون حقيقةً للاختيار سوى الفيض 

ويمكن أن يُصنْفوا في ضمن القائلين بالنبوة» وأنها واجبة. إذا نظرنا إلى مآل قوهم 
من وجود الفيضء واعتبرنا هذا كافياً في معنى الإنباء. 

ويبدولي أنْ إدراجهم في قسم المنكرين ‏ بناءً على ملاحظة المعنى الذي ذكرنا- 
أقربٌ إلى حقيقة مذهبهم. 


() «شرح المقاصد ني علم الكلام» (7: ه/ا١).‏ 


لاه 

وقد لا يبعد أن يندرج بعص المتصوفة» القائلون بوحدة الوجود وبلزوم الظهور 
بالمظلاهرء وآن ذلك لوجوب نجل الله بالآساء والضفات؛: وتهر ذلك» أقول: لآ يعد 
أن يتوافق مذهتٌ هؤلاء مع مذهب الفللاسفة القائلين بالفيض» وأن ذلك مُقتضى 
كمال الله تعالى لا لإيجاب خخارج عن عينٍ الذات. ولكن لا بد أن نقول: إن أكثر الصوفية 
منتسبون إلى عقيدة أهل السنة والجماعة, لا يخالفونهم في أمر من الأمور مهما دق أو جل» 
والأقلون فقط هم القائلون بم ذكرنا. 

وعمدة احتجاج البراهمة في دفع النبوة أن قالوا: لما صحٌ أن الله عز وجل حكيم» 
وكان مَن بعث رسولاً إلى مَن يدري أنه لا يصدّقه: فلا شك في أنه متعنّت عابث: 
فوجب نفىٌ بعث الرسل عن الله» لنفى العبث والعنت عنه. 

وقالوا أيضا: إن الله تعالى إنم) بعث الرسل إلى الناس؛ ليخرجهم بهم من الضلال 
إلى الإيمان» فقد كان أولى به في حكمته وأتمَّ لمراده أن يضطرٌ العقولٌ إلى الإيمان به. 

قالوا: فبطل إرسالُ الرسل على هذا الوجه أيضاًء ومجيء الرسل عندهم من باب 
الممة: 60 

وقال الإمام الغزالي: لايمكن أنْيُدّعى قبح إرسال الرسول على قانون الاستقباح» 
فالمعتزلة_مع المصير إلى ذلك-لم يستقبحوا هذا؛ فليس إدراكٌ قبحه ولا إدراكٌ امتناعه في 
ذاته قر وويأة قل بل من ذكر مسيههة وغابة ماهر يه ثلاث شية 

الأولى: قوهم: إنه لو بعث النبيٌ بب| تقتضيه العقولء ففي العقول غنية عنه» وبعثة 
الرسول عبث» وذلك عل الله خال» وإ بعت با يخالف العقول» استحال التصديقٌ 
والقبول»2. 


)١(‏ انظر «دائرة معارف القرن العشرين»» محمد فريد وجدي (9: 775). دار الفكر. 
() «الاقتصاد في الاعتقادا ص١1‏ » الدعوى السابعة. 


/الات 
ورد الغزالي على هذه الشبهة فقال: 
فلنذكرهاهنا: 


«الثانية ‏ وهي للبراهمة : أن ما جاء به النبيٌ: إما أن يكون موافقاً للعقل حسناً 
عنده» فيقبل ويفعل» وإن لم يكن نبي؛ أو غالقا لقييها عدى اتن وبتك ودأنا 
الشبهة الأولى فضعيفة؛ فإنَّ النبي يله يَرِهُ حبرا بها لا تستقلٌ العقولٌ بمعرفته» ولكن 
تستقلٌ بفهمه إذا عُرفء فإن العقل لا يرشد إلى النافع والضارٌ من الأعمال والأقوال 
والأخلاق والحقائد» وله يقرق بين ااتتفشي والسين ف | لانيل بيرك وام 
الأدوية والعقاقير ولكنه إذا عرف فهم وصدّق وانتفع بالسماع» فيجتنب الحلاك ويقصد 
المسعد» كما ينتفع بقول الطبيب في معرفة الداء والدواء» ثم كما يعرف صدقٌ الطبيب 
بقرائن الأخوال وأنور أخر ذلك يبهد لعل صلق الرسول عليه السالام بمتعتجرانت 
وقرائنَ وحالاتٍء فلا فرق». 

وقد أورد التفتازاني هذه الشبهة بصيغة أخرىء وأجاب عنها: إن جاء به النبي» 
وآنا ماكان لاحاسة اليه 

فإن قيل: لعله لايكون حسناً عند العقل ولا قبيحاً. 


قلنا: فيّمعَل عند الحاجة؛ لأن مجرد الاحتمال لا يعارض تنجّر الاحتياجء ويُترَكُ 
عند عدمها للاحتياط. 


والجواب: أن مايوافق العقلّ : قد يستقل بمعرفته» فيعاضده النبنٌ ويؤكده بمنرلة 
الأدلةالعقارةهل مدلول والعنه وقد لاسية ‏ كيدل عليه وترشده: 

وما يخالف العقل: قد لا يكون مع الجزم» فيدفعه النبي» أو يرفع عنه الاحتمال» 
يها لاثير اديت والاقيه لد كر ديد مله أو قينا من ترك 


53 
هذا مع أن العقول متفاوتة؛ فالتفويضٌ إليها مظنّة التنازع والتقاتل» ومُفض 
إلى اختلال النظام» وأنّ فوائد البعثة لا تنحصر في بيان حُسن الأشياء وقبحها؛ على ما 


تقدم2170. 


هذه الحجّة التي يحتج بها البراهمة غايتها: أنه لا فائدة من بعثة الرسل» ولكن 
دليلّهم مبنيٌ على مغالطة كما اتضح من جواب الإمام التفتازاني؛ فإن الكثير من الأمور 
لو تُركت إلى العقول لمعرفتها؛ فإنها تستنفذ زماناً طويلاً قبل أن يتوصل إليهاء فتبقى 
فائدة النبوات ثابتة. 
العانية: إن يسشحيل العبك؛ لآنه يستحيل تعريت صدقه؟ لآن الله تعال لوشاقة 
الخلقٌ بتصديقه وكلّمهم جهاراً فلا حاجة إلى رسولء وإن لم يشافه به فغايته الدلالةٌ على 
صنلقه ره تخارق للعاحةوولا يز ذللق عن الستحر والطلشات وعيياف لقواضٌ»؛ 
وهي خارقة للعادات عند من لا يعرفهاء وإذا اسنّويا في خرق العادة لم يُؤمن ذلكء فلا 
ورد الغزالي على هذه الشبهة فقال: «فأما الشبهة الثانية ‏ وهو عدم تمييز المعجزة 
عن السحر والتخيل - فليس كذلك؛ فإن أحداً من العقلاء لم يجوّز انتهاء السحر إلى 
إحاء المواق) وقلب العصنا تهانا+وقاق القين :وشت السهرء وإدراء الاقم والأبرن: 
وأمثال ذلك. 
3 وأااه فإ اد س] دض 5 5 ع 1 
والقول الوجيز: إن هذا القائل إِنٍ اذعى أن كل مقدور لله تعالى فهو نمكن نحصيله 
بالسحر فهو قول معلومٌ الاستحالة بالضرورة؛ وإن فرّق بين فعلٍ قوم وفعلٍ قوم فقد 
تصوّر تصديق الرسول با يعلم أنه ليس من السّحرء ويبقى النظر بعده في أعيان الرسل 


.)١07/0:7( «شرح المقاصد)‎ )١( 
(؟) هذه الثانية بتعداد الإمام الغزالي» فلِيتَبّه!‎ 


وغاه 

علبهم السلام واتحاد المعجزات»«وآن ما أظهروه :تن جسن ها لمكن تمصبلهبالستحر 
أم لا! ومهما وقع الشك فيه لم يحصل التصديق به مالم يتحدٌ به النبنُ على ملاً من أكابر 
السحرة» ولم يمهلهم مدة المعارضة» ولم يعجزوا عنه. وليس الآن من غرضنا آحاد 
المعجزات». 

العالقا؟ إن إن خرف قي ماعن السحر و الطلوات ولف وت فين أن يعرف 
الصدق؟ ولعل الله تعالى أراد إضلالنا وإغواءنا بتصديقه. ولعل كل ما قال النبي: إنه 
مسعد فهو مُشْقٍء وكل ما قال: مُشْقٍ فهو مسعد, ولكن الله أراد أن يسوقنا إلى الحلاك 
ويغويّنا بقول الرسولء فإن الإضلال والإغواء غيرُ محال على الله تعالى عندكم؛ إذ العقل 
لايحسن ولا يقبح؛ وهذه أقوى شبهة ينبغي أن تجادل بها المعتزل عند رومه إلزام القول 
متببع العغزة إذ يرل 111 يكن الأغوا قي قلا لمر دق الوب| :قط ولا عل 
أنه ليس باضلال. 

وأجاب الإمام الغزالي عن هذه الشبهة فقال: «وأما الشبهة الثالثة ‏ وهو تصور 
الإغواء من الله تعالى والتشكيك لسبب ذلك فنقول: مهما علم وجةٌ دلالة المعجزة على 
صدق النبي» علم أن ذلك مأمون عليه» وذلك بأن يُعرّف الرسالة ومعناهاء ويُعرّف 
وجه الدلالة» فنقول: 

لوتحدّى إنسانبين يدي ملك على جنده أنه رسولٌ الملك إليهم؛ وأن الملك أوجب 
طاعته عليهم في قسمة الأرزاق والاقطاعات. فطالبوه بالبرهان_والملك ساكت_فقال: 
أيها الملك إن كنت صادقاً في ما ادعيثه فصدّقني بأن تقوم على سريرك ثلاث مرات على 
التوالي وتقعدَ على خلاف عادتك؛ فقام الملك عقيبَ التماسه على التوالي ثلاث مرات 
ثم قعدء حصل للحاضرين عله ضروري بأنه رسولٌ الملك» قبل أن يخطر ببالههم أن 
هذا الملك من عادته الإغواءً» أم يستحيل في حقه ذلك. بل لو قال الملك: صدقتٌ وقد 


4ه 
جعلتك رسولاً ووكيلاً؛ لعُلم أنه وكيلٌ ورسولء فإذا خالف العادة بفعله كان ذلك 
كقوله: أنت رسولي. 

وهذا ابتداءٌ نصب وتوليةٍ وتفويض. ولا يتصوّر الكذب في التفويضء وإنما 
يتصور في الإخبار» والعلمٌ يكون هذا تصديقاً وتفويضاً ضرورياء ولذلك ل يُنكر أحدٌ 
صدقٌ الأنبياء من هذه الجهة» بل أنكروا كونّ ما جاء به الأنبياء خارقاً للعادة وحملوه 
على السحر والتلبيس» أو أنكروا وجود رب متكلم آمر ناو مصدّقٍ مرسلء فأما من 
اعترف بجميع ذلك واعترف بكون المعجزة فعلّ الله تعالى حصل له العلمٌ الضروري 
بالتصديق. 

فإن قيل: فهَبْ أنهم رأَوًا الله تعالى بأعيّنهم وسمعوه بآذائهم وهو يقول: هذا 
رسولي ليخبركم بطريق سعادتكم وشقاوتكم. فا الذي يؤمنكم أنه أغوى الرسولٌ 
والمرسلٌ إليه وأخبر عن المشقي بأنه مسعد وعن المسعد بأنه مشقٍ؛ فإن ذلك غيرٌ محال 
إذا لم تقولوا بتقبيح العقول؟ 

بل لو قَدّر عدم الرسول ولكن قال الله تعالى شِفاهاً وعياناً ومشاهدة: نجاتكم 
في الصوم والصلاة والزكاة وهلاكّكم في تركهاء فبمٌ نعلمٌ صدقّه؟ فلعله يُلبس علينا 
ليُعوينا ويّهلكناء فإن الكذب عندكم ليس قبيحاً لعينه» وإن كان قبيحاً فلا يمتنع على الله 
تعالى ما هو قبيحٌ وظلم, وما فيه هلاك الخلق أجمعين. 

والجواب: إن الكذب مأمون عليه فإنه إنما يكون في الكلام» وكلام الله تعالى 
ليس بصوت ولا حرف حتى يتطرّق إليه التلبيس»ء بل هو معنىّ قائمٌ بنفسه سبحانه» 
فكلٌّ ما يعلمه الإنسان يقوم بذاته خبرٌ عن معلومه على وفق علمه ولا يتصوّر الكذب 
فيه» وكذلك في حق الله تعالى. وعلى الجملة: الكذبُ في كلام النفس محال وفي ذلك 
الأمن عا قالوه. 


ه١‎ 

وقد انّضح-_بهذا أن الفعل مهما علم أنه فعل الله تعالى» وأنه خارج عن مقدور 
البشرء واقترن بدعوى النبوة حصل العلم الضروري بالصدقء وكان الشك من حيث 
الشك في أنه مقدورٌ البشر أم لاء فأما بعد معرفته كونه من فعل الله تعالى لا يبقى للشك 
تالنا :سمهي الوحيت للدوة: 

اعتمد بعض من أوجب إرسال الرسل على قاعدة الحسن والقبح العقليين» 
والتزموا بقاعدة اللطف الإلمى- وذلك نحوالمعتزلة والشيعة_فقالوا: إن إرسال الأنبياء 
تابع للوجوب العقلي على الله تعالى. 

وبعضهم أوجب النبوةً بناءً على النظام الأصلح والعناية الإلهية-وهم الفلاسفة - 
وهؤلاء قالوا: إن النبوة تفيض فيضاً عن الواجب الوجود, لا على طريق الوجوب 
العقلى» بل بناءً على ما التزموه من رابطة العلّية والمعلولية. 
ولا بد أن نبين معنى اللطف أولا. 

حرَّرَ القاضى عبد الجبار المعنى المراد من اللطف فقال: 

«اعلم أنَّ المراد بذلك عند شيوخنا ‏ رحمهم الله : ما يدعو إلى فعل الطاعة على 
وجِهٍ يقع اختيازها عنده» أو يكون أولى أن يقعَ عنده» فعلى هذين الوجهين يُوصف 
الأمر الحادث بأنه لطفٌ. وكلاهما يرجع إلى معنىّ واحد وهو ما يدعو إلى الفعل)”". 


«اعلم أن المحصل من الخلاف في ذلك بين المتكلمين هو: أن فيهم من يقول: إنه 


() «الاقتصاد في الاعتقاد)؛ الغزالي» ص58/8 23 دار المنهاج. 
ههه «المغني»): اللطف. ص9. 
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تعالى متى مكّن ما كلّف سائر وجوه التمكين حتى صار العبدٌ لو رام الفعلٌ لأمكنه. ولم 
يعترضه منعٌ» ولاما يجري مجراهء فغيرٌ واجب عليه تعالى» وإن علم أنه يختارٌ الإيهانَ عند 
فعل منه يفعله به أو بغيره» أن يفعله» بل هو متفضل به إن شاء فعله» فيكون إنعامه على 
الغيد اعظي توق شاك ود ولاعت العايقون الايكوة ونا ولا يرن تمان 
عيوتاعل لواجب: 

يقولون: لا منزلة يبلغها العبد في الألطاف إلا وهو قادر على أعظم منها في كونها 
لطفاً في القدْرِ والصفة» فلو وجب عليه أن يفعل الأصلحٌ في باب الدين لم يكن لما يجب 
عليه من ذلك نهاية. 

ووقرلرة اننم لكواة فال تادلامن الرراعاك تدش 7لقهه ان وجب 
عليه تعالى أن يلطف لم يحصل في المكلّفين عاص. 

ومنهم من يقول: إنه يفعل ما هو لطف لا محالة» وإن لم يكن واجباً عليه أن يفعله؛ 
لأن التكليف في أنه يقتضيه عندهم بمنزلة الوعد في أنه يقتضي إيجاد ما وعد. 

ومنهم من يقول: إنه يجب عليه أن يفعل بالمكلّف الألطاف: وهو الذي يذهب 
إليه أهل العدل» حتى منعوا من أن يكون خلافٌ هذا القول قولاً لأحد من مشايخهم» 
فذكروا أن بشر بن المعتمر رجع عن هذه المقال» حكاه عنه أبو الحسين الخياط رحمه الله 
وغيره. 

وقد كان جعفر بن حرب يقول أيضاً في اللطف بمقالة واسطة بين المذهبين؛ لأنه 
كان يذهب إلى أن المكلف إذا كان ما يفعله من الإيهان مع عدم اللطف أشن وأعظم 
ثوابا» فاللطف غير واجب. ومتى لم تكن هذه فاللطف واجب. وقد حُكي عنه الرجوع 
عن هذا لمعي 


.0- «المغني»: اللطف. ص5‎ ١0 
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ثم نبه القاضي عبد الحبار إلى أنه لا يقول بوجوب الأصلح بل بوجوب الصلاح 
فقطء ومنه اللطف في التكليف7". 

وقال جمال الدين ا حلي وهو شيعي إمامي اثنا عشريّ : 

«الخامس: في أنه تعالى يجب عليه اللطف. وهو ما يقرّب العبد إلى الطاعة. ويبعده 
عن المعصية: ولا حظظ له في التمكين؛ ولا يبلغ حدّ الإلجاء لتوقّف غرض المكلف عليه 
فإن المريد لفعل من غيره إذا علم أنه لا يفعلّه إلا بفعل يفعله المريدٌ من غير مشقّة لولم 
يقعله لحان تاقضا لعرضه دوعر قنيس عقا 80 

وبناء على اللطف أوجبوا إرسال الرسلء قال السيوري (إمامي اثنا عشريٌ): 

إن النبوة ‏ مع حسنها خلافاً للبراهمة ‏ واجبة في الحكمة, خلافاً للأشاعرة» 
والدليل على ذلك: هو أنه لما كان المقصود من إيجاد الخلق هو المصلحة العائدة إليهم» 
كان إسعافهم با فيه مصا حّهم؛ وردعهم عما فيه مفاسدّهم واجباً في الحكمة» وذلك إما 
في أحوال معاشهم أو أحوال معادهم)””". 

وقال جمال الدين الحلي (إمامي اثنا عشري): 

«المطلب الثاني: في وجوب البعثة: اتفقت العدلية عليه خلافاً للأشاعرة؛ لأن 
السمعيات واجبة إجماعاًء وهي ألطاف ني العقليات؛ للعلم الضروري بأن المواظب على 
فعل الواجبات السمعية أقربٌ إلى فعل الواجبات العقلية» وقد نبّه الله تعالى عليه في قوله 


0 «المغني»: اللطف. ص7. 

() الباب الحادي عشرء جمال الدين الحلي» ص 7”7؛ مع شرح السيوريء. مؤسسة مطالعات إسلامي 
دانشكاه مكك كيلء تبران» 1756 . 

(") كتاب «النافع يوم الحشر»» لمقداد بن عبد الله السيوري» ص5 ”وهو شرح الباب الحادي عشر 
للعلامة الحلي. حققه وقدم له د. هدي محقق. تبران 1776 . 


كن 


تعالى: #إرك الصّككؤة سَنْعى عن الْفَحَسَاءٍ وَالْمسكر 4 [العنكبوت: 45] واللطف 
واجبٌ» ولا يمكن معرفة السمعيات إلا بالبعثة» ولأن العلم بالعقاب ودوامه. 
ودوام الثواب ألطاف في التكليف قطعاًء واللطف واجبء ولا يمكن معرفةٌ ذلك إلا 


بالسمع70". 

(إنه ثبت أن من دعا إلى الواجبء واختاره المكلّف عنده؛ لولاه كان لا يختار» 
وجب كوجوبه؛ وما يختار عند القبيح على وجهٍ لولاه كان لا يختار» قبّح» وليس للعقل 
مدخل ف معرفة الأفعال التى هذه صفتها؟ لأنه إن يعرف بالعقل وجوت رد الوديعة 
والإنصاف وشكر المنعم» وقبح الكذب والظلمء والأمر بالقبيح وغيرهماء وحسنٌ 
الاحسان والنقض ل وغير كأما أن تناف أن الصاذه فين عن اللوقناءولتكروان 
شرت اتير روود العداوة والحقناء فال »قلة بد ]ذا أن عق الل تماق من تن فا 
هذه الأمور إذا لم يكن هناك ما يقوم مقامه. فحسّن لذلك بعث الأنبياء؛”©. 

وقال القاضى عبد الجبار: 

«الكلام على النبوات» ووجه اتصاله بباب العدل: هو أنه كلامٌ في أنه تعالى إذا 
علم أن صلاحنا يتعلّق بهذه الشرعيات» فلا بد من أن يُعرّفناها لكي لا يكون خلا بما 
هو واجبٌ عليه» ومن العدل أن لا جل بب| هو واجبٌ عليه»2. 


)١(‏ «تسليك النفس إلى حظيرة القدس»». للعلامة الحلى أبي منصور الحسن بن يوسف بن المطهر 
(15-74/اه). تحقيق فاطمة ومضاني» مؤسسة الإمام الصادق. قم_إيران» ص 186 . 

(؟) «الأصول الخمسة» للقاضى عبد الجبار (1: 7717). 

(*) «شرح الأصول الخمسة» للقاضي عبد الجبار ص 077 تحقيق د.عبد الكريم عثمان. طبعة مكتبة 


وهية: 


هه 

خلاصة النتائج في هذه المسألة : 

نلاحظ _مما سبق_أن الآراء في حكم إرسال الأنبياء اختلفت على ما يأتي: 

أولا: الجواز المحض؛ بناءً على أن الله تعالى هو الفاعل المختار» ولا مرجّح 
لأفعاله الأغين إرادقه أو كوت مريداء وقد يز الأشاعرة هذا القول عن صارهة 

ثانياً: مع أن الاتريدية لم تُخالفوا الأشاعرة في أصل كون الله تعالى فاعلاً مختاراًء 
إلا أهم أضافوا أمراً آخرّ ‏ اعتبروه من مرجّحات الإرسال والأفعال هموما موقو 
الحكمة» فقالوا: إن الله تعالى يفعل على وفاق الحكمة» ولم يصلوا في هذا إلى القول 
بالوجوب. بل قالوا بنوع من الأولوية بحيث لا ينتهي إلى الوجوب. 

ثالثاً: المعتزلة ومن وافقهم من الشيعة والزيدية والإباضية وغيرهم_وهم القائلون 
بالتحسين والتقبيح العقليين ‏ أوجبوا على الله تعالى ما يُقرّبٍ الإنسان إلى الطاعة» ومن 
ذلك إرسال الرسلء فقالوا بوجوب الإرسالء إما بناء على الصلاح ‏ أو الأصلح - 
الراجعّين إلى مبداً اللطف عندهم, وقال بذلك الكرّامية من باب اللطف. 

ونحا قريباً من قولهم ابن تيمية في بحثه في النبوات» فإنه قرّر الحُسن والقبح 
العقليين بصورة تقترب من المعشولة: ثم بنى على ذلك أن الله تعال لا يترك الحسن» 
ويفعله» وقال بأن إرسال الأنبياء والرسل حسرٌ لازمٌ من هذا الباب. 

رابعاً:الفلاسفة الاش راقيونبنواالقولبالتبواتعل أنه مكسبة: ويمكن للإنسان 
أن يترقى_ بحسب ما هو قابل له-إلى أعلى الدرجات. إلى أن يفيض عليه من نور الأنوار 
المعاني العقلية» فيتمثله في خياله» وربما يثبت فيه حتى محسّه إحساسا. 


5ه 
قال الطحاوي: (وإن القرآن كلام الله منه بداء بلا كيفية قولا وأنزله على 
رسوله وحيا) 


وفي بعض النسخ:١منه‏ بدأ)7١2.‏ 

قال البابرتي: «لم| فرغ من بيان التوحيد والنبوة شرع في بيان العقيدة في القرآن؛ 
لأن مدار الشريعة عليه» وهو معجزة دالة على النبوة)2©9. 

يُطلق القرآن على المحفوظ في الصدورء وعلى المكتوب في اللوح المحفوظ, وعلى 
المسموع بالصوت والحرف» قال تعالى ف سورة العن لعنكبو تت “9 بل هوء ايلت يدك يسنت فى 

و 2« 1 07 5 5 لد ول يي افا وه - 
صدُور اليس ونوا لهل » 3 وقال في سورة البروج: # بل هوورء انيد # في لوج 
عَحُمُوظٍ 77-7114]» وقال في سورة الأحقاف: #وَإدْصَرَفََلكَ تَقرَامْنَ الجن يَسْسَمِعُوت 
ل ا 01 لي رم ة.ه مه 2ه و 
لْفَرَءَانَ فَلْمَاحَصَرَوه قَالُوأ أَنصِتُوأ فلمَا فى وَلَوَا إل قُومِهم مُذرِينَ » [19؟]. 
مقدمة في الكلام النفسي واللفظي: 

يزعم كثير من الناس أنه لا يوجد شيءٌ اسمه كلاءٌ نفسي ولا حديث نفسي ولا 


قولٌ نفسي» بل كل القول لديهم لفظيٌ بصوت وحرفء وما كان بلا صوت ولا حرف 


(1) انظرمثلاً: «نور اليقين في أصول الدين في شرح عقائد الطحاوي». تأليف حسن كافي الأقحصاري 
البوسنوي(754-9461١٠١ه)‏ ص179. تحقيق زهدي عادلوفيتش البوسنويء مكتبة العبيكان. 
قال في ذلك الموضع: «(منه بدأ) تقديم المفعول للتخصيصء أي منه بدأ لا من غيره من 
المخلوقات. فيه رد على الجهمية من المعتزلة فيما زعموا أنه تعالى خلق الكلام في محل» فبداً ذلك 
الكلام من ذلك المحل» فقوله منه بدأء أي: هو المتكلم به) اه. 
وعلى ذلك اعتمد العثيمين» فقد قال في شرح الواسطية :)79١:1(‏ «وعقيدة أهل السنة والجماعة 
في القرآن يقولون: (إن القرآن كلام الله منزّل غير مخلوق» منه بدأ وإليه يعود)». اه. 

() (شرح الطحاوية»)» ص57 . 


/ا؟ه 
وهذا الكلام باطلٌ لا دليل عليه إلا اتباع الموى والتعنّت! وسو ف نبيّن لك فيه) 
يل وجود أصل للكلام النفسي وغيره في كلام العرب والسلف؛ باختصار كا يليق بهذا 


الكتاب: 
قال الله تعالى في سورة المجادلة: #أَلمَئَرَإِلَالَذَموأ عن التَجَو مم يوون لِمَا مموأعَنَهُ 
جورت لالش وَالْعدوان وَََصِيتٍ الول وَإدا موك حبوَِيَا لكيه أله وي ون 


ف أشي لجز هيما نول حَسَبف جَهَءَصْوَيَقِنْنَالْمَِيدُ 4 [1]. 


8 9 07 5 3 5 1 

في البداية: نوضح إجمالاً ما يدور بين المختلفين في هذه المسألة : 

نحن نعلم أن الله سبحانه وتعالى قادرء وهو عالِمء وهو سميع بصيره حي 
ل متفق عليها بين 

لو نظرنا في هذه الصفات وسألنا السؤال التالي: هل الله سبحانه قادر؟ نعم. 

هل قدرة الله مثل قدرة البشر؟ فالجواب التحقيقيٌ القطعى المبنى على عقيدة 
راسخة: ليست قدرة الله كقدرة العباد. 

نقول أيضاً: إن الله له ذات» أي: له وجود قائم بنفسه. والعباد لهم ذوات ووجود 
مقارة لوجوه الله تسال» ولكو ذات الله سف اكذوات العاف واس كتلس توي 2 
[الشورى: ]١١‏ لاني ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله. 

ومع ذلك نقول: إن الله قادر ونحن قادرونء إن الله موجود ونحن موجودون. 
والله عالم ونحن عالِمون. 
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الإنسان حين يُولّد لا يكون يعلم شيئاً» ثم علم علم)ً حادثاً لا صادراً من ذاته» 
ولكن بتعليم الغير له» وعن طريق أسباب: الحواسٌء التعليم» النظر والبراهين» قال الله 
تعالى في سورة النحل: لوه َحَْحَكُم م طون مه ا 
الت ودر افده أعَلَّكُ َدَكُرُوت 4 1/81]. 

ومع ذلك نقول: إن الإنسان عالم والله عالِم, فهل علمٌ الله كعلم الإنسان؟ لا 
ومع الاشتراك في الاسم إلا أنه لا يَوجَّد أدنى اشتراك في المسمّى وحقيقة العلم. 

الله عالمٌ علماً أزلياً لا يتغير فيه شيء, ولا يزيد ولا يكون بعد نظر وتفكر. ولا 
عن طريق استدلال» ولا بآلة من الآلات! وعلم الإنسان يكون عن طريق تصوّرات 
في نفس الإنسانء وقد ينساه؛ ولا يتعلّق بجميع تفصيلات المعلومات... علمٌ الله لا 
يتصف بهذا كلّهه ومع هذا نقول: الإنسان عالم والله عالِم! هذه أصولٌ مسلّمة. 

الآن نأت إلى محل الإشكال: حدث اختلافٌ في كون الله متكلاً» منشأ هذا الخلاف 
هو فهمٌ بعض الناس لبعض النصوص من آيات وأحاديث, مثل: #وَكلَمَ أَلَّهُ مُوس؛ 
تَكلِيمًا © [النساء: 01174 وورد في بعض النصوص أن الله يتكلّمء وأنه في الآخرة 
يكلّم الناس: ما من أحد إلا سيكلمه ربه ليس بينه وبينه حجاب». وفي بعض الآيات 
والأحاديث ورد أن الله سيكلم الخلق» وقد اختلف الناس في فهم هذه الآثار. 

نبدأ بالمعتزلة: لا يخالف المعتزلة في أن الله متكلم بل هم يجزمون بأن الله متكلم» 

ن حقيقة التكليم فيها خلافٌ بيننا وبينهم» قالوا: حقيقةٌ تكليم الله للمخلوقات: هو 

أن يخلق الصوتٌ والحرف الدَالَينِ على المعاني التي يُريدها الله في شيء من المخلوقات» 
كأن يوجدها في شجرة, أو في اللوح المحفوظ. أو في نفس إنسان. 

عندهم؛ كلام الله هو فعلٌ من أفعاله» وهذا الفعل كر دالة عل امعان التي 
يريدها الله» وهذا الفعل حادثء وبا أنه حادثٌ يستحيل أن يكون الله قد أوجده في 


14 
ذاته؛ لأنه إذا أوجد كلاماً حادثاً في ذاته» معنى ذلك: أنه يكون قد أوجد صفةً في نفسه. 
فتكون الصفةٌ قد حلّتْ في ذات الله بعد أن لم يكن الله جل شأنه متّصفاً بهاء وهذا شيء 
ممنوع. 

لذلك هرب المعتزلة من أن يقولوا: إن الله خالقٌ للكلام ومُوجد للكلام في ذاته. 
لذلك قالوا: إن الله موجد للكلام في غيره. 

والأصل الذي اعتمد عليه المعتزلة في هذا أنهم قالوا: استقرأنا اللغة وتدبّرنا في 
المعقولات والمنقولات فلم نجد اسم الكلام يُطلق إلا على ما كان بحرفٍ وصوت». 

ولا بد هنا من بيان معنى االحرف والصوت: 

000 1 3 و 1 : 

الحرف: حرف الثيء: هو طرّفه وحده. والصوت: هيئة موجودة في ال هواء. وفي 
غيره من وسائط نقل الصوت. 

هذه هى المقدّمة التى اعتمد عليها المعتزلة» وهى أصل كبير في هذه المسألة. 

فهمُ اذَّعَوَا أنه لا يُطلَّق اسم الكلام ‏ أو الحديث _على أمر إلا إذا كان بصوتٍ 
وحرنيء ولما كان الصوت والحرف حادتّين ‏ ويستحيل أن محل في الله حوادث ‏ إذن 
قالثه سبحانه يلق هذه الأضوات واللخروف ف غير ذاته. 

فتكون هذه الأصواثٌ والحروف حادثة وهي كلام الله» إذن الله متكلّم» ولكنه 
يخلق الكلامَ في غيره. 

وأما المجسمة القائلين بحلول الكلام المؤلف من الحرف والصوت الحادثين 
في ذات الله تعالى: فقد نظروا في الأقوال وأعجبهم بعض جهات النظر عند المعتزلة» 
وقالوا: سَلَّمّْنا للمعتزلة بال مقدمة الأولى» وهو أنه لا يوجد كلام إلا بحرف وصوت. 
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ار ل كد ا ون 


يريده المعتزلة» ولما كان الله ثبت أنه متكلّم؛ وكان كل متكلّم لا يقال عنه: إنه متكلم 
إلا إذا قام الكلامٌ فيه» لزم أن يكون الله قد قام في نفسه وذاته الكلامٌ الذي هو حرفٌ 


4. 


وصوت. 

ثم بعض الطوائف من المجسمة يقول: هذا الحرف والصوت قديم؛ ولكن هذه 
الطائفة لا يلتفت إليها باقي المجسمة. بل قد يخجلون منها ويحاولون نفيَ وجوده”". 

أما الكرّامية فقد فرّقوا بين القول والكلام» فقالوا: إن المنتظم من الحروف 
المسموعة مع حدوثه قائمٌ بذات الله تعالى» وأنه قول الله تعالى» لا كلامّه» وإنما كلامه: 
قدرته على التكلم» وهو قديم. 

وهذا قريب من قول ابن تيمية وأتباعه فإنهم يقولون: إن الله متكلّم بحرف 
وصوت حادتَّين أي #كل كلقا سوقاف وك كائمة سيقي لمق وفك ل إل هاية: 
وهذا هو التسلسل في الحوادث القائمة بذات الله تعالى عندٌ ابن تيمية. 

وقد نص على ذلك أيضاً ابن أبي العزّ في «شرحه على الطحاوية»؛ وادعى أن هذا 
القول قول أهل السنة وأئمة الحديث, قال في شرحه على الطحاوية بعد ذكر المذاهب في 
القرآن: «وتاسعها أنه تعالى لم يزل متكلماً إذا شاء ومتى شاء وكيف شاءء وهو يتكلم به 
بصوت يسمعء وأن نوع الكلام قديم» وإن لم يكن الصوت المعين قدييأًء وهذا المأثور 


(1) وقد طبع بعضهم في هذا الزمان جزءاً منسوباً للإمام النووي عنوانه (جزء فيه ذكر اعتقاد السلف 
في الحروف والأصوات) وروجوه بأن طبعوا منه كميات كبيرة» ونشروه في المساجد وبين العوام» 
وفي هذا الجزء القول بأن القرآن حرف وصوت قديمين» وفيه احتجاجات سخيفة كثيرة» وقد 
رددت على هذا الجزء في رسالة لطيفة الحجمء وبينت كونه مفترياً على الإمام النووي» وبينت ما 
فيه من اختلال في الاستدلال وسقم في الفهم. 


اهمه 

عن أثمة الخديك واليية” 1 اه وهذه الكلمات تقوم في ذات الله» ثم تخرج من 
ذات الله» فيُسمعها مخلوقاته» فهذا معنى قيام الحوادث عند المجسّمة في ذات الله» وقال: 
«فكل ما تحتج به المعتزلة ما يدل على أنه كلام متعلق بمشيئته وقدرته. وأنه يتكلم 
إذا شاءء وأنه يتكلم شيئاً بعد شيء» فهو حق يجب قبوله» وما يقول به من يقول: إن 
كلام الله قائم بذاته» وإنه صفة له والصفة لا تقوم إلا بالموصوفء. فهو حق يجب قبوله 
والقول به. فيجب الأخذ با في قول كل من الطائفتين من الصواب. والعدول عما يرده 
الشرع والعقل من قول كل منهما. فإذا قالوا لنا: فهذا يلزم أن تكون الحوادث قامت به 
قلنا: هذا القول مجمل» ومن أنكر قبلكم قيام الحوادث بهذا المعنى به تعالى من الأئمة؟ 
ونصوص القرآن تتضمن ذلك؛» ونصوص الأئمة أيضاء مع صريح العقل». اه. 

فها هو يصرح بأن كلمات القرآن حادثة» وقد بينت في الكاشف الصغير أنهم 
يقولون إن الله تعالى يحدثها في ذاته بقدرته وإرادته» شيئاً بعد بيىء» ويقول العثيمين في 
شرح الواسطية بعدما أورد بعض آيات: «وهذه الآيات تدل على أن الله يتكلم بكلام 
حقيقي متى شاء بها شاء بحرف وصوت مسموع لا يشبه أصوات المخلوقين» هذه هي 
القاعدة في إِيماننا بكلام الله عز وجل7». 

قالفر ف ريق التحسمة و اشر لة: أن الع لةيقو لوث إن الخرف والصوت عدنان 
في غير الذات الإلهية» أما المجسمة فقالوا: بل هو حادث في الذات الإلهية! 

فالمعتزلة قالوا: إنَّ الكلام فعلٌ من أفعال الله وكلٌ أفعاله تعالى حادثة» والفعل 
الحادث لا يقوم بالفاعل. 


.)3771" :1( «الشروح الوفية على العقيدة الطحاوية»» شرح ابن أبي العز‎ )١( 
المصدر السابق (1:/؟75).‎ )0( 
.)78/ :١( «المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية»؛ العثيمين‎ )"( 


*'همه 

أما المجسمة فقالوا: الكلام با أنه حادث» ويستحيل أن يقوم حادث بلا محيث» 
فبجب أن يكو للخرف والصرت دك فقال ابن قمية: الحدث هو الله ننه قاللة 
أوجدَ الحرفّ والصوت في داخل نفسه. ثم أخرجه خارجَ نفسه. وكل حادث له بداية 
وله نهاية. 

وقول إن الا انيف انكرفك والصروت بإزاذه وقترقة ذاه وك كار عادنةة 
وكل كلمتبيقي] كلقا وكا #تمعنعيا كلنايو هذه الكتييات بن أصرات 
وحروف. 

بناءَ على ذلك؛ قال المعتزلة: كلام الله فعلّ من أفعال الله لكنه ليس قائاً في ذات الله 
تعالى» بل في بعض مخلوقاته. 

وبناءَ على قول ابن تيمية ‏ الذي وصحناه ‏ يكون كلامٌ الله فعلاً من أفعاله؛ لأنه 
مترئّب على قدرته وإرادته ويكون حادثاء ويكون قاتاً في ذات الله ولذلك فهو صفة 
أيضاً لله فلم| كان فعلاً كان حادثاً» ولما كان قائاً في ذات الله صار صفة لله؛ لأن كل ما 
قام بالله يكون صفة له. 

فيكون عند ابن تيمية كلامٌ الله صفةً وفعلاً في نفس الوقت. وقد صرّح بذلك كما 
وضُحناه في «الكاشف الصغير» في مبحث الكلام. 

والحقيقة: أنه لا يوجد شيءٌ هو صفة وفعل في نفس الوقت عند أهل السنة» بل 
الفعل عندهم يُشتقٌ منه وصف» ولكن نفس الفعل لايكون صفةٌ حادثةٌ قائمةٌ بذات الله 
تحال 

أما اق تعوةوقإة هذا القول أضر من أضوله كراسي يانه سه النض ا ف 
بالذات» أى: إث الثتمال يتصرف بذاته كايشاء: وهو أضل خلول الخرادة بالذات 
وقيام الأفعال الحادثة والصفات احادثة بذاته الله تعالى. 


؟'مه 

أما أهل السنة فيقولون: لما وردفي القرآن أن الله يُكَلّمُ ويتكلم» وكذلك في السنة» 
وكان لا يقال في اللغة والعرف: إن أحداً متكلم إلا إذا كان متصفاً بأصل الكلام؛ وجب 
أن يكون الله تعالى متصفا بالكلام. ولكن قال أهل السنة: 

الكلام أنواع: بعضه متألّفَ من حرف وصوت. وبعضّه ليس من حرف وصوت. 

وقالوا: لها كان الحرفٌ والصوت كل منهما حادثأء ووجب أن يكون الله متكل] 
ومتصفاً بصفة الكلام امتنع أن يكون متصفاً بالحرف والصوتء بل وجب أن يكون 

فالحاصل: أن الله متصف بصفة الكلام» وهذه الصفة ليست بحرف ولااصوت» 
وأما احرف والصوت_عند أهل السنة فهو حادث, والحادث لا يقوم بذات الله. 

بعض الناس يستغربون قولٌ أهل السنة» ظانّين أنه لايوجد كلام ليس بحرف ولا 
ضوت» ويدّعون أن هذا الأمر ستحيل ! وستخاول الآن أن ثيرهن عل هذه المقدمة» 
أو نقرمها إلى الآذهان» بمعنى: نا سنحاول تقريب القول بأنه كيف يكون كلام لا هو 
حرفٌ ولاصوت: فهذه المقدمة إذا ثبتت_أو بطل القول باستحالتها عقلاً_يترئّب على 
ذلك بطلان قول المعتزلة والمجسمة؛ لأنَّم نوا أقوالههم على أنه لا يستحيل أن يوجد 
كلام إلا بحرف وصوت. 

وقد قال أهل السنة: الكلامُ إذا كان بحرف وصوت فهو فعلٌ من الأفعال» وإذا 
كاشيك نحوقك وضصوت قي صقا مرو المقات: لمث بياذ كات نات الل تحال 

سنحاول الآن البرهنة على وجود كلام بدون حرف وصوت,. وأما وجود كلام 

فمحل الخلاف إذن هو: هل يوجد كلامٌ بدون حرف وصوت؟ أهل السنة قالوا: 
نعم» وغيرهم قال: لا! فلنبدأ بتوضيح هذا الكلام. 


ههه 

لو سألنا: هل يصدر منكم أصوات وأنتم سكوث؟ الجواب سيكون: لا! 

هل تحرّث نفسّك وأنت صامتٌ؟ نعم؛ هذا الحديثُ ليس بحرف ولاصوت» 
بل هو شيء عبارة عن حديث نفساني» يعتمد على استحضار المعاني الراسخة في النفس» 
ولكن النفس لقصور إمكاناتها تتوسل بالحروف وما يتخيله الإنسان من أشكال الكلام 
المكتوب في بعض الأحيان لاستحضار تلك المعاني النفسية» وقد يغلب ذلك على بعض 
الناس حتى لا يتصورون كلاماً في نفوسهم إلا بالحروف والصور المتخيلة من الكلمات 
والأشكال. وعند الإنصاف لا يشك إنسان في أنه تُحَدّثْ نفسه. وإن غالط في ذلك ما 
شاء أن يغالط» فلا يستطيع أن يمنعّ عن نفسه حديث النفس. 

وهذا الكلام-على قصره_عبارة عن إثباتِ وجود شيء اسمّه كلام نفساني» ولا 
يمكن لأحد من العقلاءإذا صدق_أن يخالف فيه. 

هذا الحديث النفساني أليس كلاماً؟ بلى» إِنْ الذي لايحدّث نفسه عبارة عن جماد! 

فهذا المذياع (الراديو) ألا يصدر منه حرف وصوت؟ بلى! 

هل يقال: المذياع إذا صدر منه حرف وصوت بكلمات ا معان: إنه متكلّم؟ 

عو 

لا» بل إنه إن أطلق عليه ذلك فعلى سبيل المجاز لا الحقيقة» بل يقال عنه: إنه يصدر منه 
حرف وصوت دالّان على كلام إنسان ما. 

فلاايستساغ-في اللغة_أن يقال عن كل ما يصدر منه حرف وصوت: إنه متكلم. 

ولنا أن نتساءل هنا: لم لا يطلق عليه: أنه متكلم؛ مع أن احرف والصوت صادران 
منه؟ 

وأيضاً: يوجد أشخاص بكم لا يصِدُر منهم حرفٌ وصوت. ومع هذا فهُم 
متكلمون ويحدثون أنفسهم., وني أنفسهم كلام! فالابكم متكلم في الحقيقة» ولكن عنده 


6ه 
مشكلة عضوية؛ لذلك يترجم ما في نفسه بالإشارات! ولو قام رجل آل بإصدار نحو 
هله الإشارات لا يُسمى متكل)؛ لآن هذه الآشارات ليست صادرة عن فى ء ذال 
نفسه؛ لأنه ليس له نفس ولا علم ولا حياة أصلآ» وكذلك الراديو. 


العلم ‏ إذن هو أصلٌ الكلام النفسي وليس عيئّهه وحتى لو ل يُعبّرْ عن الكلام 
النفسي بالصوت وا حرف؛ لأن الذي لا يكون عنده علمٌّ عن شيء معيّن لا يمكن أن 
يوجد عنده كلام» وبعض الناس عندهم علمٌء وليس عندهم كلام؛ لأن الإنسان لا 
يحدّث نفسه دائ)ً بكل ما يعلم بل ببعض ما يعلم؛ والسببفي هذا -: أنه لا قدرة عنده 
على استحضار جميع هذه المعلومات دفعة واحدة. 

الام لاشععيا رعو ين يمع تصر قوت العلر بالق انع ولينس كل 
ما يعلمه الإنسان يحدّث نفسّه به. 

إذن يوجد فرق بين العلم الذي هو من قبيل النظر والبحثء وبين الكلام الذي 
موضكة [ارماعى لعن ة أن الواحتيكل اشصيعين الظاري لاد للابوال ليه لا 
يسمى ناظراً؛ لأن النظر: ترتيبٌ المقدّمات لاستلزام النتائج منهاء وليس مجرّد استحضار 
هذه النتائج مرتبة» وإدارة النفس فيها هو نظرء وكذلك نحن نعلم أنه ليس كل نظر 
وفكر قام بأنفُسنا يستلزم أن نكلّم أنفسّنا به دائياً. فليس النظر والفكر هو الكلام؛ وليس 
مجرّد العلم كلاماًء بل الكلام: معنىّ يقوم في النفس العالِمة» وهو ليس عين العلم» 
بل قد يُحَدَّتُ الإنسانُ نفسّه با لا يعلمُه» بل بما يتوهّمه فقط» ولذلك تنتج عنه أحياناً 
1 رّفات مخالفة للواقع. 

ومن الأدلة على وجود الكلام النفسي: حالةٌ الطفل الذي لا يستطيع أن يُعبّرٌ 
عا بداخله بألفاظ مفهومة وإنا بإشارات أو بصراخ» وهذا الصراخ وتلك الإشارات 
يُعبّرَان لناعم| يدور بداخل الطفل» وما بداخله عبارةٌ عن حديث نفسى. 


كمه 

حسب ما هو ثابت في بحوث علم النفس والتربية» فإنه قد قُرّرَ في دراسات 
خاصة أن الأطفال لهم لغاتٌ خاصة بهم» وهي لغات يستخدمون فيها الإشاراتٍ أو 
الحروفَ والأصواتء وتكون هذه غير مرثَّبة على حسب الترتيب اللغوي الذي نعرفه. 
يحاولون أن يعبّروا بها عما يدور بأنفسهم من كلام نفسي» وقد أشار الأشاعرة إلى هذا 
منذ قرون متطاولة. 

فالشرط ا حقيقي إذن لكي يتَصف أحدٌ بالتكلم-أي: لصحة إطلاق اسم المتكلم 
على الذات: أن يكون متّصفاً بصفة نفسية» وليس هو خروج الحرف والصوت؛ لأن 
هناك أموراً يحرج منها الحرف والصوت؛ كالمسجّل والتلفزيون» ولكن لا يُطلق عليها 
صفة التكلّى وخناك من لايفرج مه كلياتٌ بحرف وصوت-#الطفل والأبكم إل 
أنه يطلق عليهم| صفة التكلم؛ لثبوت الحديث النفساني لما. 

لما قال الله تعالى: #وَكلَمَ أله مُومئ تَحَكَلِيمًا 4 [النساء: 174]. هل يقال عن الله 
سبحانه: إنه «متكلم» وكلّم)» إلا إذا كان متصفاً بصفة نفسية اسمُّها «الكلام»؟ ألا يجب 
عندئذ القول بأن الله متكلّم أو كلّم موسى؟ ألا يستلزم ذلك_بناء على المقدمات السابقة- 
أنه يجب أن يكون متصفاً بصفة اسمها الكلام؟ لأنه لو صدر منه صوتٌ وحرفٌ فقطء 
فلا يلزم من ذلك أن يكون متكلماً وذلك لصدور الحرف والصوت عن بعض الأشياء 
دون أن نطلق عليها صفة الكلام. 

فالشرط الحقيقي لصحة إطلاق اسم المتكلم على إحدى الذوات: أن تكون متصفة 
بصفة الكلام النفسي. 

ولنرجع إلى القاعدة التي انطلقنا منها: الله عالِجٌ ونحن عاليمون. والله قادر 
ونحن قادرون» ولكرً ععلّمَ الله ليس كعلونا وقدرته ليست كقدرتنا.. والله متكلم ونحن 
متكلمونه ولكن كلام الله ليس ككلامنا. 


/أاهعه 

إذا كان كلامّنا بصوت وحرف. فكلام الله ليس بصوت ولا حرفء إذا كان 
الصوت والحرف قائمّين في ذاتناء فليس الصوت وال حرف قائمين في ذات الله وإذا كان 
الكلام النفسي القائم في ذاتنا حادثاًء فليس الكلامٌ النفسي القائم في ذات الله حادثاً. 

بناء على هذا قال أهل السنة: إن الله سبحانه متكلّمء أي: إِنّه متصفٌ بصفة نفسية 
هي الكلام» ولكن لا يشابه كلامّه أيّ كلام؛ ولاياثل هذه الصفةً أيَّ صفة كلام نفسيى 
عند البشر ولا غيرهم؛ لأن حقيقة الذات الإلهية وصفاتها مخالفةٌ لكل ما عداها؛ ىا 
قررتاة. 

الفرق إذن بين قول المعتزلة والمجسمة في محل قيام الكلام ‏ الذي هو مؤلّف من 
حرف وصوت _ وبين أهل السنة والمعتزلة: أن المعتزلة يقولون: لا توجد صفة اسمها 
الكلام؛ بل الموجود هو فعلٌ للكلام» وحص روا هذا الفعل في الحرف والصوت. 

بينم| قال أهل السنة: إنه يُوجد صفةٌ لله-هي الكلام_بناءً عليها يكون الله متكلياً 
وهذه الصفة ليس بحرف وصوتء بل هي صفة نفسية للّه. 

وكالرااء اق الوققث شدي إن جل كآنه يمكن أن كلق الله أصونا ونحرونا 
وكلهات دالة على بعض مدلولات كلامه النفسى» ولكن هذه الأصوات أو الأفعال 
ليست قائمة بذات الله تعالى لاستحالة قيام الحوادث به جل شأنه. 

فلا يوجد اتفاق تامٌ بين المعتزلة وأهل السنة؛ لأن المعتزلة ينفون الصفة النفسية 
التي هي أصل الكلام عند أهل السنة» بين| أهل السنة يثبتونها ويزيدون على ذلك. 

فبعض أهل السنة يقولون: إذا كان حاصل ما يقوله المعتزلة هو أن الله يمكن 
أن يخلق أصواتاً دالة على كلامه النفسي» فهذا لا نختلف معهم فيه! ولكن الفرق أنهم 
ينفون هذه الصفة النفسية ونحن نثبتها. 


والفرق بين أهل السنة والمجسمة. أن المجسمة قالوا: إن احرف والصوت حادثان 
قائان في الله تعالى» بين| قال أهل السنة إن الحرف والصوت لا يمكن أن يكونا حالّين 
وقائمين في الله تعالى؛ لأمهما حوادث. والفرق الثاني: أن المجسمة ينفون أصل هذه الصفة 
النفسية؛ لأن هذا حل اتفاق بينهم وبين المعتزلة. 

وأهل السنة يقولون: إن الكلام الذي يتصف به الله تعالى صفة وليست فعلاً 
والمجسمة يقولون: هي صفة وفعل في نفس الوقت: صفة؛ لآنه قائم في الله تعالى» وفعل؛ 
لأنه صادر بقدرة الله؛ لآن الله أوجده في ذاته. 

سنورد الآن بعض النصوص التي يمكن الاستئناس بها والاستناد إليها في إثبات 
أصل وجود الكلام النفسي» وسوف أوردهنا بعض الآيات والأحاديث النبوية الشريفة» 
ولن أخوض في أصل اللغة باستحضار الشعر وكلمات العرب؛ لأن ذلك يكفي في هذا 
المقام. 

- في سورة المجادلة قال تعالى: لأآَلمَتَرَإِلَالَذَموأ عَنِ التَجَوَئ مم يدون لما موعن 
ا وَالْعُدُو ان وَمَعْصِيتٍ الرَسُولٍ اتوك ةلجد لوي 
ا لتقم سان جر مِنَسََلْمَصِيرٌ 4 []. هذا الكلام: 
م ..* عبارة عن قول نفساني وليس تفكيراً» وقد ورد في التفاسير 
أن الجملة: ##لَولا يعَدّبمَا....* مقول القول. 

إذن هناك شيء في النفس يطلق عليه أنه قول» والقول في اللغة: صنف من أصناف 
الكلام. 

وسندلل بعد قليل من الأحاديث أن الكلام النفسي كلاءٌ وقول في نفس الوقت. 
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- قال تعالى في سورة يوسف: ل نا 


2 ع ا. مه 2 12 هعم 7 01 
النقكا زقق ن انين 1 ايها قزل أثر 3 تحكاه ران للا ا 


4ه 


وى اغا سا و1 


تصِفُورت * [/77]» عبارة #أَنَشّرٌ سر مَحكَانًا * هي مقول القول» وهي التي أسرّها 
يوسففٌ في نفسه» ومن حيث إن محل الكلام هو النفس»ء فقد سمه العلماء كلاماً نفسياً. 

وكلمة «يُبدِها» الواردة في الآية الكريجة شاع قب قرم كلام الطحاوي» 
وهو: أن القرآن كلام الله منه بداء ومعنى «بدا» ظهرء «ولم يبدها» تدل على أن هناك 
كلاماً في النفسء لكنّ الإظهار والإبداء يكون بحرف وصوت كم يكون بخلق مباشر 
في النفس أو في اللوح المحفوظ. 

ولا يعني ذلك أنا نقول بخطأ التعبير ب«بدأ)؛ لأنه تحمل عندئذ على الكلام 
الحادث المركّب الدالٌ على بعض مدلولات الكلام النفسي القديم» وهذا الكلام له بداية 
كا لا يخفى» وكلمة منه «بدأ» أي: تكويناً وإحداثاًء بلا مدخلية من أحد ولا بكسب 
من المخلوقاتء فإن الله تعالى خالقٌ كلام جميع المخلوقات» ولكن يخلّقها لهم؛ لأنهم 
يكسبونهاء فيُوجدها في أنفسهم على سبيل الكسبء فيكون خلقه لكلام المخلوقات 
الحادث المؤلّف متوقفاًعلى كسب المخلوقات» لا ابتداءً بلا مدخلية منهم؛ ولذلك يُنسب 
هذا الكلامٌ إليهم؛ لامن حيث خلقه: بل من جهة كونه دالا على كلامهم النفسي» فقول 
الطحاوي: «منه بدأ» أي: لأنه ذال على كلامه النفسي؛ كا قلناء فنظمه بإرادة الله تعالى 
وقدرته» وهو مجعولٌ لكي يدلّ على الكلام النفسي. 

- قال تعالى في سورة الأعراف: # وَأذْ هر رَيلَك في َفيك تَصَرعَا وَخِيمَة وَدُويَ 
لْجَهَرِ مِنَالْقَوَل يالعْدوَ وَالَآصَالٍِ وَلَاتَكُن منَالْحفْلِنَ 4 [05؟]. 

المراد من «الذكر في النفس»: أن تجري الذكر في نفسك. #تَصَرّعَا مَخِيمَةٌ # أي : 
أثناء ذكرك الله في نفسك يِحِبٌ أن تكون متضرّعاً وخخائفاً. 


ثم قال: #ودون الْجَمَرٍ مِنَلْمَوَلِ 4 أي: ذكرٌ بينك وبين نفسك بحيث لا يسمعه 


0-0 


الأحارك. .هذه مرق ثانة من الذكن: 


مهك٠‎ 

م يقل الله: إن الذكر يكون بالجهر فقط؟ بل إن ما في النفس ذكرٌ أيضاًء ولا معنى 
للذكر إلا بالكلام. 

وحين مرّ رسول الله يِه على قوم يذكرون الله ويّعلون أصواتهم قال لهم : (أربعوا 
على أنفسكم؛ فإنكم لا تدعون أصمّ ولاغائباً»» كا رواه الإمام البخاري في «صحيحه) 
عن أبي موسى رضي الله عنه قال: كنا مع النبي يَككِ في سفرء فكنا إذا علّونا كبّرناء فقال 
النبي يَِ: «أيها الناس, أربعوا على أنفسكم؛ فإنكم لا تَدُعونَ أصمّ ولاغائباً ولكنْ 
تهون ينعا بير 1: ثم أتى علي وأنا أقول في نفسي : لاحولٌ ولا قوّةٌ إلا بالله» فقال: 


ايا عبد الله بن قيسء قل : لااحولٌ ولا قوَةَ إلا بالله؛ فإنها كنرٌ من كنوز الحئة»» أو قال: 
"ألا أدلّك على كلمة هي كر من كنوز الجنّة؟ لاحول ولاقرٌ الأبا)” 2 

وفي رواية الإمام النسائي بسنده قال: عن أبي عثمان: حدثني أبو موسى قال: كنا 
مع رسول الله كِةِ في سفر»ء فأشرف الناس على وادٍء فجهروا بالتكبير والتهليل: الله 
أكبر» لا إله إلا الله. ورفع عاصم صوته فقال النبي كَكِ: «أربعوا على أنفسكم؛ إن الذي 
تدعون ليس بأصمٌ؛ إنه سميع قريبء إنه معكم» أعادها ثلاث مرات”". 

ويبدو من الحديث أنهم بالغوا في رفع أصواتهم» ولذلك لم يأتِ الأمرٌ من النبي 
عليه الصلاة والسلام بأن يذكروا الله تعالى في أنفسهم فقطء أو أن لا يجهرواء بل قال: 
«أربعوا على أنفسكم»., أي: لا تُرهقوا أنفسكم بالدعاء برفع الأصوات. يُفَهّم ذلك 
تعليله بعد. 


وتوجدآيات 


غرى ف القراة ندل خل الذكر الضديت: 


* قال الله تعاللى في سورة آل عمران: # قَالَرَبٌ أَجَعَل لَِدَايَةَقَالَ َايَنَكَ 


.)5071( كتاب الدعوات» باب الدعاء إذا علا عقب‎ )١( 
.)١٠١795( (؟) «السئن الكبرى»» كتاب عمل اليوم والليلة» باب ما يقول إذا أشرف على واد‎ 


اكه 
ألسّاس تَلَكَة َلك يا مودق رَيَكَ كيرا وَسَبَح بالْعشِي وَالْإبَكَرٍ # [1:] يأمره أن 
يذكر ربّه كثيرا وهو ممنوعٌ عن الكلام بحرف وصوتء فكيف يذكر ربّه تعالى إذا ل 
يوجد كلام نفسي له. 
ثم إنَّ استثناء الرمز من الكلام يدل على أنه من الكلام؛ وهذا يدل على أن الكلام 
يُطلق على غير الصوت والحرفء كما هو مُعتمد اللغويين» أما النحاةٌ فتخصيصهم 
الكلود رافظ امظلاتك الم متاسيةا لغلم النسدوم ولةتيقااة فق الاميطاقي لا يدل 
- كما يتوهّم بعض الناس - على أنه لا كلام إلا باللفظ» أي: بالحرف والصوتء ولا 
يصح بعد ذلك الاحتجاج باصطلاح خاص للنحاة لضرورة موضوع درسهم, على 
مفهوم عاءٌ سائغ في اللغة ى| قد يفعل بعضهم, و تخصيص العامٌ به. 
وقد ذكر العلماء هذه الآيات؛ لأن من خالف أهل السنة في هذه المسألة» يقولون: 
ليس للأشاعرة في إثبات الكلام النفسي إلا بيت من الشعر للأخطلء وهو نصرانيٌ» 
ويقولون: وقد تكلمت النصارى في كلمة الله بها هو باطل(3» فتابعهم الأشاعرة في 


)١(‏ انظر مثلاً: 
قال ابن تيمية: «فالنصارى تتكلم بلا علم فكان كلامهم متناقضاً وم يحصل لهم قول معقول 
كذلك من تكلم في كلام الله بلا علم كان كلامه متناقضاً ولم يحصل له قول يعقل ولهذا كان ما 
يشنع به على هؤلاء أنهم احتجوا في أصل دينهم ومعرفة حقيقة الكلام كلام الله وكلام جميع 
الخلق بقول شاعر نصراني يقال له الأخطل: 
إِنَّ الكلام لفي الفؤادٍ وإننا مجعل اللسانٌ على الفؤاد دليلا 

وقد قال طائفة: إن هذا ليس من شعره وبتقدير أن يكون من شعره فالحقائق العقلية أومسمى لفظ 
الكلام الذى يتكلم به جميع بني آدم لا يرجع فيه إلى قول ألف شاعر فاضل دع أن يكون شاعراً 
نصرانياً اسمه الأخطل والنصارى قد عرف أنهم يتكلمون في كلمة الله بها هو باطل». اه [كتب 
ورسائل وفتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية» أحمد عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس» ت: 
)) مكتبة ابن تيمية» ط ”» ت: عبد ال رحمن بن محمد بن قاسم العاصمي النجدي] - 


؟'كهة 
إِنَّ الكلام لفي الفؤادٍ وإنما ‏ ججعل اللسانٌعل الفؤاددليلا 

وهذا البيت بحثتٌ عنه في «ديوان الأخطل» فلم أجده. ولكن من المعروف أن 
أكثر من شاعر نظموا أبيات شعر» ولكنها ليست موجودة في دواوينهم» وهذا لايستلزم 

نقول: إن هذا دليل على إثبات الكلام النفسي» وأما كون القائل نصرانياء فهذا 
لايضرٌ؛ لكونه من الشعراء المحتجٌ للغتهم» فهو عربي من الذين يحتجح بشعرهم في اللغة 
والنحوء والاحتجاج لا يكون بعقيدته الباطلة في الكلام ولا في المسيح» وقد كان في 
العرب الذين يحتج بكلامهم مشركون. ولم يبطل ذلك الاحتجاج بكلامهم. وبعد فإننا 
لا نحتج بهذا البيت إلا على إطلاق اسم الكلام على ما في النفسء وهذا الإطلاق قَبِلّه 
العلماء الذين سمعوا هذا البيت» وقبلّه اللغويون والبلغاء الذين سمعوا هذا البيت» 
فإطلاقٌ اسم «الكلام» على ما في النفس إذن صحيحٌ لغة. 

وأما كونه شعراً فلا يقدح في الاحتجاج به. بل إنه يُقَرّي ذلك؛ لأن شأنٌ الشعر 
الاقسا رو و دوه التقدو و لو كاذ هل ابرع مر فرخامن دبع المت لر5والعلاء. 

وشأن الشاعر الاحتجاج بالأقوال المشهورة المؤثّرة في النفوس. فلو لم يكن من 
المعلوم أن حقيقة الكلام هو الذي في النفس لما توكاً عليه هذا الشاعر. 


- وقال أيضاً في مجموع الرسائل (1: 1709): «فمن احتاج إلى أن يعرف مسمى «الكلام» في لغة 
العرب والفرس والروم والترك وسائر أجناس بني آدم بقول شاعر فإنه من أبعد الناس عن 
معرفة طرق العلم ثم هو من المولدين وليس من الشعراء القدماء وهو نصراني كافر مثلث واسمه 
الأخطل والخطل فساد في الكلام وهو نصراني والنصارى قد أخطؤوا في مسمى الكلام فجعلوا 
المسيح القائم بنفسه هو نفس كلمة الله». اه. 


1ه 
وأما قولمم: إن النصارى إن| أخطؤوا في (كلمة الله) فتبعهم الأشاعرة وضلوا. 
فالجواب: هذا غلط» بل غلطّهِم ليس في قوهم: إِنَّ المسيح كلمة الله؛ لأن هذا 
ورد في القرآن» فقال تعالى: ## إِدْ فال تَاَلْمَلَهَكة يْمرَيم إِنَّ الله مبَضركٍ يِكِلِمَةٍ صِنْهُ أسْمَهُ 
لمع سى أبن ميم وها الديَوَلْرَةومِنَالْمعرنَ 4 [آل عمران: 40]» بل غلطوا ل) 
ادعوا أن المسيح عليه السلام ابنْ الله تعالى» وبعضهم قال: هو الله» هذا هو جهة غلط 
النصارى, وليس في قوهم: إن المسيح ابن مريم كلمة من الله» ولم يتبعهم الأشاعرةٌ ولا 
أحدٌ من أهل الإسلام في هذه العقائد الفاسدة. 
ولذلك فإننا نتعجب عندما نرى هذه الاتبامات والإلزامات في كتب أكابر 
التيميّة من المتقدّمين والمتأخرين» تراهم ينسبون لمن يخالفهم الكفر بل يُكفر بعضّهم 
بلا وجه حقء ويُلزمون هم مخالفيهم بأمور يصرح هؤلاء بخلافهاء ولا يُلوّحون. 
وكذلك هو قولٌ السادة الماتريدية الأحناف الذين أثبتوا الكلامَ النفسي ووافقوا 
الأشاعرة ول يوافقوا المعتزلة. 


الأدلة على إثبات الكلام النفسي من الحديث: 


وردت شواهدٌ من الحديث النبوي الشريف تدل على إثبات الكلام النفسي» 
والقول والحديث النشى أيضاء تذكرهنا بعضها: 

* روى الطبرانٍ في قصة سلان الفارسي وهو حديث طويل ‏ حين خرج من 
بلاده والتقى ببعض الرهبان» وفي هذا الحديث قال: فرجعت إلى منزلناء فقال لي مثل 
ما قاللي أول مرة: هذا خبز وأدم» فكل منه إذا غريت» وصم إذا نشطتء وصل ما بدا 
لك؛ ونم إذا كسلتء ثم دخل في صلاته. فلم يلتفت إِِّ ول يكلّمني إلى الأحد الآخرء 
فأخذني غم وحدّثت نفسي بالفرار. ثم دخل في صلاته» فقلت: أصبر أحدين أو ثلاثة. 


:كه 

وحديث النفس ليس مجرد تفكير بل يكون بعد التفكير. 

وفيه: فنظرث بين كتفيه» فرأيتٌ خاتمَ النبوة مثلّ بيضة الحمامة» فأسلمت. ثم قلتٌ 
له ذات يوم: يا رسول الله أي قوم النصارى؟ قال: «لا خير فيهم». قال: وكنت أحبّهم 
حباً شديداً؛ لما رأيتُ من اجتهادهم. ثم إني سألته أيضاً بعد أيام: أي قوم النصارى؟» 
قال: «لا خيّر فيهم ولا فيمن يحبهم». قال: قلت في نفسي: فأنا والله أحبهم.... فقعدت 
في البيت فجاءني الرسولٌ ذات يوم؛ فقال: يا سلمان أجبء قلت: مَن؟ قال: «رسولٌ 
الله». قلتٌ: هذا ما كنت أحزن. قلت: نعم, أن اذهب حتى ألحمّك... وأنا أحدّث نفسي 
أن لو ذهعبي 01 

وهذا حديث طويل ولكن فيه دلالاتٌ على إثبات الحديث النفسيء وأنا أستشهد 
بهذه الروايات؛ للتدليل على أن الكلام النفبي معروف وشائع لدى العرب. 

* وفي «سئن البيهقي»: حين ذهب النبي يَكَِةِ ليقضى حاجته في واد وأخذ معه 
جابراً رضي الله عنه» فقال الرسولٌ للشجرة: «انقادي عم بإذن الله تعالى»» فانقادت معه 
كالبعير... قال جابر: فجلست أحدّث نفسي» فحانت مني لفتة”". 


وروى البيهقي في (سننه الكبرى»: عن ابن عمرء وقال فيه: قال عمر لزيد: 
إن زوّجت ابني وأنا أحدّث نفسي أن أصنع به خيرأء فمات قبل ذلكء ولم يفرض 
للمجارية. 


إذن كلمة «الحديث النفسبى» سارية شائعة بين العرب والمسلمين. 


.)611١١()5؟‎ 51 :5( «المعسجم الكبير)‎ )١( 
كتاب الطهارة» باب الاستتار عند قضاء الحاجة» (/551)» من حديث جابر بن عبد الله رضى اللّه‎ )0( 
عنه.‎ 


69 كتاب الصداق» باب من قال: لاصداق لماء .)١5/8٠6(‏ 


مكه 
* وفي حديث السقيفة: (حديث مبايعة أبي بكر رضي الله تعالى عنه) في رواية 
الإمام البخاري عن ابن عباسء فيها قول عمر: لما سكت خطيبٌ الأنصار» أردت 
أن أتكلّم وكنتٌُ قد زوّرتٌ مقالةً أعجبتني, أردثٌ أن أقدّمها بين يدي أبي بكر» وكنت 
أداري منه بعض الحدّة» فلم| أردتٌ أن أتكلم قال أبو بكر: على رِسلكء» فكرهت أن 
أغضبه» فتكلّم أبو بكر. فكان هو أحلمٌ مني وأوقر, والله ما ترك من كلمة أعجبتني في 
تزويريء إلا قال في بديبته مثلهاء أو أفضل منها7"". 
زور: حسَّنَ في نفسه مقالة. 
وما زوّره في نفسه هو كلمات؛ لأنه يقول: إن ما قاله بعد ذلك أبو بكر كان عين 
ما زوّره في نفسه أو أحسن منه. وما قال أبو بكر إلا كلاماً؛ فالحديث النفسي كلامٌ إذن. 
* وفي «مسند أب يعلى»): حدثنا إبراهيم بن محمد بن سعد قال: حدثني والدي 
محمد: عن أبيه سعد قال: مررت بعثمان بن عفان في المسجد فسلّمتٌ عليه؛ فملاً عينيه 
منيء ثم ل يرد السلا عليّ» فأتيت أميرٌ المؤمنين عمر بن الخطاب فقلتٌ: يا أمير المؤمنين 
هل حدث في الإسلام شيء؟ قال: وما ذاك؟ قلتٌ: لاء إلا أني مررت بعثانٌ آنفاً في 
المسجد فسلَّمتٌ عليه فملاً عينيه مني ثم لم يردّ علي السلام؛ قال: فأرسل عمرٌ الى عفان 
فدعاه فقال: ما يمنعك أن تكون رددتٌ على أخيك السلام؟ قال عثمان: ما فعلتٌ! 
قال سعد: قلتٌ: بلى! قال: حتى حلف وحلفتٌ» قال: ثم إن عثمان ذكر» فقال: بل» 
فأستغفر الله وأتوب اليهء إنك مررت بي آنفاً وأنا أحدّث نفسي بكلمة سمعثّها من 
رسول الهو لا والله ما ذكرئها قا إلا تغشى بصري وقلبي غشاوة» فقال سعد فأنا 
أنبتك بها! إن رسول لله وك ذكر نا أو دعوة» ثم جا أعرابيذ فشغله؛ ثم قام رسولٌ الله 
كله فاتبعته» فلم| أشفقتٌ أن يسبقني الى منزله» فضربتٌ بقدمي الأرض. فالتفت إليّ 


.)14170( كتاب الحدود باب رجم الحبلى من الزنا إذا أحصنت»‎ )١( 


"2 
رسول الله كلِةِ فقال: "من هذا أبو إسحاق؟» قال: قلت: نعم يا رسول الله قال ١قَمَهُ؟)‏ 
قال: قلتّ: ولا والله» إلا أنك ذكرت لنا أول دعوة» ثم جاء هذا الأعراي» فقال: انعم» 
دعوة ذي النون: 7# 11 مَك 6 نتَ بسك إِن كت ب الطييويت [الأنبياء: /./] 
فإنه لم يدع بها مسلء ربّه في شيء قط إلا استتجاب له1(0). 

وهذا نص آخرٌ على أن حديث النفس يكون بالكلام. 

فإذا قلنا: إن الكلام لا يشترط فيه أن يكون بصوت وحرف كا في حال الصبي» 
فيعرف من ذلك أن الحديث النفسي كلام لايشترط فيه صوت. 

وق المسيند اليد : عن ابن غياس فال عاد ريعل إلى التنى كله فقال: يا رسول 
الله إني أحدّث نفسي بالشيء لَأنْ أخرّ من السماء أحبٌ إليّ من أن أتكلم به قال: فقال 
النبى يَكةِ: «الله أكبر» الله أكبر» الله أكبر» الحمد لله الذي رد كيدّه إلى الوسوسة)7©. 

فهذا الحديث فيه إثباتٌ حديث التفس» وأن ما فيه يُسمّى كلاماً. 

وفيه: عن أبي هريرة قال: جاء رجل إلى النبي يَكةِ فقال: يا رسول الله إني أحدّث 
نفسي بالحديث لَأنْ أخرٌ من السماء أحبٌ إليّ من أن أتكلّم به. قال: «ذلك صريح 

* وروى البخاري عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه قال: قال النبي كَلّ: «يقول 
الله تعالى: أنا عند ظن عبدي بي» وأنا معه إذا ذكرني» فإن ذكرني في نفسه ذكرته في نفسي» 
وإن ذكرني في ملا ذكرته في ملا خير منهم» وإن 7 قاب إل كيرا تقريث إلبه ذراعا: 
)١(‏ اللاي 11١:5‏ 


(9؟) .)0١:5( 5١9‏ 
(”) أخرجه أحمد في المسنده)ء (41857), (1/4:105). 


/اكهة 

وإن تقرب إلي ذراعاً تقربثٌ إليه باعاً وإن أتاني يمشي أتيته هرولة»(27. 

والذّكرٌ عبارة عن كلام كما هو ظاهرٌء وقد أُطلق «الذّكر؛ هنا على ما في النفس» 
وضل ماغى للق وؤلالة القديرع اضيا عل اكاك انهناك كلاما شيا 

ونحن قد اقتصرناعلى الأدلة الواضحة: أما الأدلة التي فيها غوصٌ وعمقٌ فابتعدنا 
عنها. 

فيتبين لنا: أن القاعدة التي اعتمد عليها المعتزلةٌ والمجسمة ‏ وهي قوهم: ١لا‏ 
يوجد كلام إلا بحرف وصوت» - أبطلها أهلٌ السئة بالأدلة لا تعنتاً وتعصباً وادّعاءً 
كما يتوهم البعض. 

فالمتكلم لا يقال له: إنه متكلم؛ إلا إذا كان متصفاً بصفة الكلام» وهذه الصفة 
قائمةٌ في نفس المتكلم. إذا تكلم الواحدٌ من الناس» فهذا الكلام الذي تسمعونه؛ والذي 
هو متألف من حرف وصوت. له بداية. 

والاتفاق حاصلٌ بين أهل السنة والمعتزلة على أن الكلام الذي هو حرف وصوت 
حادثء ولكنّ أهل السنة ينفون أن يكون قائياً بذات الله حادثٌ. ولا وجه لنفي المعتزلة 
والمجسّمة لكون الله متكلماً بصفة هي صفة الكلام لاثقة بذاته» ولكنها ليست بحرف 
وصوتء أما الحرفٌ والصوت فالاتفاق حاصلٌ على أن الكلام بهم حادث. 
قول الطحاوي: (منه بدا) 


قال العلامة الأصفهاني في «المفردات»: «بدا الشيء بَدُواً وبّداءَ أي: ظهر ظهوراً 
يكناء قال الله تعالل ويد 2 قن أللَوما لم يكونوا يبود مون # [الؤفر: 14107 لإويدَا طم 
سََيَكَاتُ مَاحكَسَبُوا # [الزمر: 4 ]» #فبدتٌ طما سَوَءَ'تهمَا © [طه: .2]17١‏ 
)١(‏ كتاب التوحيدء باب قول الله تعالى: #وَيحَذ ركم اللّهُتفْسة © [آل عمران: 78]: .)7591/١(‏ 
ورواه مسلم في اصحيحه) أيضاً (77175). 


كن 

واعلم أن معنى «بدا» غير معنى «بدأ»» ف(ابدأ»؛ كما قال الأصفهاني: «بدأت 
بكذا وأبذات وابتدات أي: قدّمت» عا والإبداء: تقد تقديم يم لني 4 0 7 
التقديم؛ قال تعالى : #ويدأحَلْقَ1 مِنطِين 
الات الونس 4 ] 6م م4 الفا 1 ا الشيء ماني 

وكثيراً ما يلتبس قوهم: «منه بدا» بقوهم: اامنه بدأ». ويوجد فرقٌ بينهماء فاابدا» 
- بلا همز_تعني: مطلق الظهور لأمرء وظهور أمر يحتمل أنه كان موجوداء ولكنه ظهر 
للغبريحد أن كان خنافيا علي 

وأما «بدأ الثيء»» فمعنا ه: إن وجوده كان بعد كونه غير موجود. 

وهذا الكلام يدل دلالة ظاهرة على أن كلام الله تعالى قديمٌ لا بداية له» ولكق 
ظهورّه هو المحدّثء وظهورٌ الشىء غير نفس الشيء» فاحرص على أن تتفهّم هذا المعنى؛ 
إن هذه الإشارة تحل كثيراً من إشكالات المجسمة. 

نقول: الكلامٌ بدا أم بدأ؟ الذي «يبدأ» قد لاايكون مستتراً؛ لأنه لاايكون له وجودٌ 
بخلاف «يبدو». «بدا» معناها: «ظهّراء ألا يمكن أن يظهر الكلامٌ لغير المتكلم بعدة 
أساليبَ» كأن تكتب في لوح, هذا الذي كتبته في اللوح كلامٌ لك؛ لأنه معبّر عن الكلام 
الحاصل في نفسكء ويمكن أن يبدو هذا الكلام بالإيحاء والتلميح. 

الحاصل: أن ما كان من الكلام في النفسء فإن المتكلم يمكن أن يُوصله لغيره 
بعدة أساليب: الإيحاء مباشرة» أو أن يكتب هذا الكلام في لوح معينء ثم يأمر بقراءة هذا 
اللوح» ويمكن أن يظهره لغيره بالإشارات... إلخ. 

واستناداً إلى قول المجسمة الذي قالوا فيه: إن كلام الله بصوت وحرفء وهو 


حادث. فهم يقولون: إن القرآن منه بدأء ومنه خرجء وإليه يعود. وكلمة «خرج» موافقة 


كلمن 
لابدااةوكل مهل ير ق الكناب مطلعا ولاق النبنة بسن د مسحي نحم رو عن 
بعض السلف بأسانيد فيها ما فيهاء ولكنا لا نلتزم إلا المعنى الصحيح منهاء ونحملها ما 
أمكننا على معان لائقة بمكانتهم» وإلا رددناها وتمسكنا بالحق والصواب. 
فمن جملة ما ورد من روايات عن رسول الله عليه الصلاة والسلام أن القرآن 
من الله بدأ ما ذكره الإمام ابن أبي حاتم البستي في المجروحينء قال: محمد بن يحبى 
ابن رزين من أهل المصيصة دجال يضع الحديث لا يحل ذكره في الكتب إلا على سبيل 
القدح فيه روى عن عثمان بن عمر بن فارس عن كهمس بن الحسن عن الحسن عن 
أنس بن مالك قال: قال رسول الله وَكِيِ: كل ما في السماوات ومافي الأرض وما بينها 
فهو مخلوق غير الله والقرآن وذلك أنه منه بدأ وإليه يعود ويجيء أقوام من أمتي يقولون 
القرآن مخلوق فمن قال منهم فقد كفر بالله العظيم وطلقت امرأته من ساعته لأنه لا 
ينبغي أن يتكون مؤمنة تحت كافر إلا أن تكون سبقته بالقول أخبرناه محمد بن المسيب 
قال حدثنا محمد بن يحيى بن رزين قال حدثنا عثمان بن عمر بن فارس227) قال الخطيب 
البغدادي27: «ابن رزين ذاهب الحديث). 
ومنه ما رواه اللأصبهاني في أخبار أصبهان عن أبي هريرة قال: كنا عند رسول الله 
كه تتحدث أو يحدثنا إذ قام مستوفزاً فقال: «يا بلال ناد في الناس)» فنادى بلال في 
الناس فاجتمع إليه المهاجرون والآنصار» فصعد المنبر» فحمد الله وآثنى عليه ثم قال: 
«أيها الناس إن كل شيء دون الله مخلوق إلا القرآن؛ فإنه كلامه وتنزيله» وعلمه منه بدأ 
وإليه يعود)» ثم نزل فقالوا: يا رسول الله خفت علينا؟ قال: «اللهم لاء ولكن قوماً 


)١(‏ المجروحين من المحدثين والضعفاء والمتروكين» الإمام محمد بن حبان بن أحمد بن أبي حاتم 
التميمي البستي» ت: 4 ه"اه (7: 7017)) دار الوعي - حلب-755اه طاء ت: محمود 
إبراهيم زايد. 

(0) في تاريخ بغداد .)١41:17(‏ 


ثاه 
يآتون بعدكم يزعمون أن القرآن مخلوق» يكذبون على الله ومن كذب على الله فهو في 
النار)''"» وفيه ابن لمهيعة» قال فيه أبو زكريا يحيى بن معين: "ليس بشيء). 

وابنْ تيمية يصرٌ على أن يقول: «منه خرج»» وكأن ذلك لفظ ثابت بالكتاب والسنة 
الصحيحة؛ بصورة لا تقبل إلا المعنى الذي يريده» ويتمسك أيضاً بعبارة منه بدا أو بدأ 
بالطريقة نفسهاء أما نحن» فنقول: إن كل مالم يرد في الكتاب والسنة الصحيحة» فلا بد 
من مراجعة النظر فيه» ونقده على الأسس السليمة» ولا نلتزم إلا ما يقبله الأدلة القطعية 
النقلية والعقلية» ولذلك فإننا نفسر كلام من سبق من السلف با يليق باحق ما أمكن» 
وإلافلا يلزمنا قبوله» فالمرجع عندنا هو الكتا ب والسنة والأدلة الصحيحة, لا مجرد 
قول السلف أو الخلف. ولذلك فقد فسرنا عبارة «منه خرج)» أو خرج منه» وعبارة بدا 
أو بدأ با رأيت وسترى. 

وعلى ذلك جرى ابن أبي العز في لاشرحه) فقد قال في أثناء ذكر المذاهب في 
كلام الله: «تاسعها أنه تعالى لم يزل متكلاً إذا شاء ومتى شاء وكيف شاءء وهو يتكلم 
بصوت يسمعء وأن نوع الكلام قديم؛ وإن لم يكن الصوت المعين قدييأًء وهذا المأثور 
عن أئمة الحديث والسنة)”"» وقال أيضاً: «وكلام الله تعالى لا يتناهى. فإنه لم يزل يتكلم 
بها شاء إذا شاء كيف شاءء ولا يزال كذلك)””©. اه. مخالفاً ما يريده الإمام الطحاوي 
نفسّهء فكل ذلك مبنِيٌّ عندهم على خُلول الحوادث في الذات الإلهية» وقد بينا فيما 
سبق أن الإمام الطحاوي ينفي قيام الحوادث بالذات الإلهية. وهو الأمر الذي يريده 
ابن أبي العز بقوله: «وإن لم يكن الصوت المعين قدياً» يعني إن الصوت المعين حادث» 


)١(‏ أخبار أصبهان, أبو نعيم أحمد بن عبد الله بن أحمد بن إسحاق بن موسى بن مهران الأصبهاني 
رت: 7٠١‏ :ه). 1:7 .)61١١‏ 

(؟) انظر «الشروح الوفية على العقيدة الطحاوية»» شرح ابن أبي العز(١:‏ 7"77). 

() «الشروح الوفية»» شرح ابن أبي العز (1: 5 77). 


الاه 

ولكنه قائم بذات الله ولاندري بعد ذلك هل بعد حدوثه يبقى قائاً في ذات الله؛ بحيث 
لا تفنى كلماته الحادثة القائمة بذاته» أم تفنى» وتزول» وبذلك تكون بعض صفات الله 
حادثة زائلة فانية أيضاً؟ فليتأمل! 

هل كان الحرفٌ والصوت المعيّنان موجودين قبل أن تُحدثهما الله عز وجل ؟ 

ينبغي أن يقولوا: لاء لم يكونا موجودين! فالحرف والصوت وجدا بعد أن لم 
يكونا موجودين, لآنبما حادثان» فلا يوجد كلام معين قديم لله تعلى عندهم, فهما بدأ 
وجودهما في ذات الله لا في ذات غيرهاء على سبيل الحديث» ومنها خرجا. 

وتبعهم على ذلك شراح كتبهم المعاصرون فقال محمد خليل هراس في شرح 
الواسطية عند كلامه على صفة الكلام: "وقد تنازع الناس حول هذه المسألة نزاعاً كبيراً» 
فمنهم من جعل كلامه سبحانه تخلوقاً منفصلاً منه. وقال: إن معنى متكلم: خالق 
للكلام وهم المعتزلة» ومنهم من جعله لازماً لذاته أزلاً وأبداً لا يتعلق بمشيئته وقدرته 
ونفى عنه احرف والصوت وقال: إنه معنى واحد في الأزل» وهم الكلابية والأشعرية. 
ومنهم من زعم أنه حروف وأصوات قديمة لازمة للذات» وقال: إنها مقترنة في الأزل» 
فهو سبحانه لا يتكلم بها شيئاً بعد ثبىء وهم بعض الغلاة. ومنهم من جعله حادثاً 
قائياً بذاته تعالى ومتعلقاً بمشيئته وقدرته ولكن زعم أن له ابتداءً في ذاته» وأن الله ل 
يكن متكلاً في الأزل» وهم الكرامية. ويطول بنا القول لو اشتغلنا بمناقشة هذه الأقوال 
وإفسادها على أن فسادها بين لكل ذي فهم سليم ونظر مستقيم. 

وخلاصة مذهب أهل السنة والجماعة”' في هذه المسألة أن الله تعالى لم يزل متكلماً 
إذا شاء» وأن الكلام صفة له قائمة بذاته يتكلم مها بمشيئته وقدرته» فهو لم يزل ولا يزال 
)١(‏ يريد أن هذا خلاصة مذهب ابن تيمية» ولكنهم لا يتورعون عن أن ينسبوه إلى أهل السنة قاطبة 


وإلى السلف. مع أن غاية ما يمكن أن يقال فيه إنه مجرد فهم لهم لا أكثرء فكان ينبغي أن يقولوا إنه 
مذهبهم وطريقتهم في فهم كلام السلف. لا أن يصرحوا ب| صرحوابه! 


"لاه 


ل 0 تقول المعتزلة» ولا 
لازماً لذاته لزوم الحياة لحا ى) 7 تقول الأشاعرة بل هو تابع لمشيئته نه وقدرته. 


والله سبحانه نادى موسى بصوت ونادى آدم وحواء بصوت”", وينادي عباده 
يوم القيامة بصوت ويتكلم بالوحي بصوت. ولكن الحروف والأصوات التي تكلم بها 
صفة له غير مخلوقة ولا تشبه أصوات المخلوقين وحروفهم. كا أن علم الله القائم بذاته 
ليس مثل علم عباده. فإن الله لاياثل المخلوقين في شيء من صفاته'"2) اه. 

نقلنا هذا الكلام على طوله؛ لنبيين حقيقة معتقدهم باختصار ما أمكنء وما ذكره 
هراس هنا دار عليه جميعهم. 

والحقيقة الواضحة أن مذهب هؤلاء الذين يدعون أن قولهم قول السلف. لا 
يخرج في أركانه عن مذهب الكرامية» والمعتزلة مع اختلاف من بعض الجهات كما بين 
فالمعتزلة قالوا: إن لله كلام وكلامه مؤلف من صوت وحرفء حادثين» يوجدان بقدرة 
الله تعالى وإرادته | يشاء متى يشاء» ولكنهما لا يقومان بذاته» والكرامية وافقوهم ني 
كل ما ذكروه إلا نفيهم لقيام احرف والصوت بذات الله تعالى» فالكرامية لا ينزهون الله 
تعالى عن قيام الصفات الحادثة بذاته ى] هو معلوم» ولكن أكثر الكرامية اشتهر عنهم 
أهم يقولون بعدم قدم الحوادث ولا يقولون بالتسلسل النوعي للحوادث سواء منها 
القائمة بذات الله أو غير القائمة بذاته» وهذا هو الآصل الذي خالفهم فيه ابن تيمية 


() إذا كان الصوت الذي ينادي الله تعالى به خلقه يسمعونه بطريقة عادية» من دون خرق عادة» 
فهو من جنس الأصوات التي يسمعونها من غيره» ولكن له خصائص أخرى تليق به هذا هو 
مقتضى مذهبهم الذي يزعمون أنه مذهب السلف! ولا أدري أين يذهب قوله تعالى: ليس 
7-03 تيتي 4 [التورىة ]واي يهب رعمهم اعم لا يشبهون الله نفاق؟ 

(5) (شرح العقيدة ة الواسطية»» تأليف محمد خليل هراسء راجعة عبد الرزاق عف عفيفي» بدون دار نشر 
ص 40 -45, 


ارفك 

وأتباعه» فبعد أن وافقهم في جميع ما تقدم» ووافقهم في ما خالفوا فيه المعتزلة كا ذكرناء 
زاد فقال: إن كلام الله تعالى أزلي» لا أول له. ولا آخر له. ولكنه حادث يوجده بقدرته 
وإرادته كما يشاء» وهو مؤلف من صوت وحرف ملائمين لذات الله تعالى مسموعين 
للناس بآذائهم. قال ابن عثيمين: «وهذه الآيات تدل على أن الله يتكلم بكلام حقيقيٌ 
متى شاء بها شاء كيف شاء بحرف وصوت مسموع لا يشبه أصوات المخلوقين)0". 
اهء ولذلك قال ابن أبي العر: اوبالجملة فكل ما تحتج به المعتزلة مما يدل على أنه كلام 
متعلق بمشيئته وقدرته. وأنه يتكلم إذا شاء, وأنه يتكلم شيئاً بعد شي +7" فهو حق يجب 
قبوله» وما يقول به من يقول: إن كلام الله قائم بذاته» وإنه صفة له. والصفة لا تقوم إلا 
بال موصوفء فهو حق يجب قبوله والقول به. فيجب الأخذ بم في قول كل من الطائفتين 
من الصوابء والعدول عم يرده الشرع والعقل من قول كل منهم))”". اه. 

ولا بد من ملاحظة أن هناك فريقين يقولان بأن كلام الله تعالى صفة له. الأول 
هم الأشاعرة الذين يقولون بقدم الكلام النفسيء المنزه عن الحروف والأصوات الذي 
لا ندرك حقيقته. والثاني: الكرامية الذين يقولون إن كلام الله حادث لكنه قائم بذاتهى 
بناء على قولهم بقيام الحوادث بذات الله تعالى. ولكن المعتزلة يقولون: إن كلام الله تعالى 
المؤلف من حروف وأصوات فعل له جل شأنه لا صفة له والفعل لا يقوم بالفاعل. 
فلذلك ينزهون الله تعالى عن قيام هذا الكلام الحادث بذاته. 

هذا هو حقيقة مذهب هؤلاء الذين يدعون أن قولحم قول السلف. ولن يجدوا 
من السلف من تكلم في القدم النوعيء ولا في قيام الحوادث بذات الله تعالى» فكل ذلك 
)١(‏ «شرح الواسطية» (8/:1). 
(؟) يعني أن كلام الله تعالى حادث عند هو لاء وعند المعتزلة» كما هو عند الكرامية الذين ينفون التسلسل 


النوعي» وينفون قدم الحروف والأصوات. 
(9') «الشروح الوفية» (0779:1). 


:لاه 
أفهامهم الخاصة ينسبونها للسلفء وما روي عن السلف المعتبرين» فهو كلام لا يفيد 
هذه التفاصيل. 

ولنلاحظ أمرأمهراً لا بد من الانتباه إليه» وهو أن هراس لا اعترض عل المعتزلة» 
في قولههم: إن كلام الله مؤلف من حرف وصوتء ولكنه مخلوق قائم في غير ذات الله 
تعالى» فهو لم يخالفهم في أن الكلام موجود بعد عدم, أي إنه حادث, بلا ريب» ولم 
يعترض عليهم في أنه موجود بقدرة الله تعالى وإرادته» ى) يقولون, ولكنه اعترض عليهم 
في أمر آخرء وهو أن هذا الأمر المحدّث بقدرة الله تعالى ينبغي أن يكون قائياً بذات الله 
تعالى لا في غير ذات الله تعالى» وهاهنا لا بد من معرفة أن ابن تيمية وأتباعه يطلقون على 
الأمر الذي أوجده الله تعالى في ذاته» كالكلام وغيره من الصفات الحادثة» اسم حادث» 
ولا يطلقون عليه اسم المخلوق!! زعا منهم أن المخلوق لا يطلق إلا على الموجود الذي 
أوجده الله تعالى خارج ذاته!! ولذلك فقط يقولون: إن القرآن غير مخلوق, فهم لا 
يريدون أنه غير مخلوق بمعنى أنه لا ابتداء له» بل يريدون إنه محدّث في ذات الله تعالى لا 
خارج ذاته عز وجلء ولما كان كذلك فيطلق عليه حادث مثلا أو طارئ ‏ كما فعل 
ابن عثيمين ‏ ولا يطلق عليه المخلوق. وكل من الحادث والمخلوق ىا ترى موجودان 
بقدرة الله تعالى وإرادته. 

ولنتأمل قليلاً في طريقة ابن تيمية في تفسير عبارة امنه خرج» أو «منه بدأ» 
ولنعلق على بعض عباراته ب يزيدها وضوحاً. 

قال ابن تيمية: «وليس معنى قول السلف والآئمة أنه منه خرج ومنه بدأً: أنه 
فارق ذاته وحل بغيره فإن كلام المخلوق إذا تكلم به لا يفارق ذاته ويحل بغيره فكيف 
يكون كلام الله قال تعالى: « كَرتَ مكمه تحرج مِنْ هه إن يوس إِلَاكَذًِا * 
[الكهف: 5] فقد أخبر أن الكلمة تخرج من أفواههم؛ ومع هذا فلم تفارق ذاتهم. وأيضاً 


هلاه 
فالصفة لا تفارق الموصوف وتحل بغيره» لا صفة الخالق ولا صفة المخلوقء والناس إذا 
سمعوا كلام النبي يلد ثم بلغوه عنه» كان الكلام الذي بلغوه كلام رسول الله ككةٌ وقد 
بلغوه بحركاتهم وأصواتهم فالقرآن أولى بذلك فالكلام كلام الباري» والصوت صوت 


4 


القارئ» قال تعالى: لوَإنَ دين ركيت أسْتَجَارَةَ َوه حي يمع كَمَ آم 4 
[التوبة: 7]» وقال وك «زينوا القرآن بأصواتكم». 

ولكن مقصود السلف الرد على هو لاء الجهمية فإهم زعموا أن القرآن خلقه الله في 
غيره فيكون قد ابتداً وخرج من ذلك المحل الذي خلق فيه لا من الله» | يقولون كلامه 
لموسى خرج من الشجرة فبين السلف والأئمة أن القرآن من الله بدأ وخرج)237. اه. 

فالكلام الحادث المعين عند ابن تيمية» يحدثه الله تعالى في ذاته بإرادته» فهو يقول 
م يزل يتكلم كيف شاءء متى شاءء وما كان متوقفاً على الإرادة فهو حادث قطعاً لا 
خلاف في ذلك» ولكن ابن تيمية ينفي كون الكلام معين الحادث يفارق ذات الله بعد 
حدوثه» فالصفة لا تفارق الموصوف. وهنا يأتي سؤالنا: هل يبقى كل كلام يحدثه الله 
تعالى في ذاته أم أنه ينعدم بعد حدوثه, فإن كان يبقى ولا يزال أبداً» فإن ابن تيمية يقع في 
إشكالات كثيرة» ويرد عليه نفس الإيرادات التي كان يوردها على الأشاعرة في قولهم 
بالكلام القديم قبل المخلوقات والباقي بعدهم, وإذا قال إنه يفنى» يلزمه أن بعض 
صفات الله تعالى تفنى بعدما تحدث, وأظنّ هذا الأليق بمذهبه ما دام يصر على أنه لا 
تحل صفة الله تعالى في غيره» مع أن هذا خلاف ظاهر الخروج. ولا ينسى الناظر أن 
الاحتمال الذي نفاه ابن تيمية هو أن تنتقل صفة الله (التي هي هنا الكلام المعين المؤلف 
من أصوات معينة) إلى غير الله تعالى» فالانتقال هو المنفي, لا غير. 


)١(‏ «الفتاوى الكبرى» لشيخ الإسلام ابن تيمية» أبوالعباس تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية 
الحراني» ت: 01/78 (35914:1) دار المعرفة ‏ بيروت» ت: قدم له حسنين محمد مخلوف. 


كلاه 

ولكن ما معنى قوله: «ولكن مقصود السلف الرد على هؤلاء الجهمية فإنهم 
زعموا أن القرآن خلقه الله في غيره فيكون قد ابتدأ وخرج من ذلك المحل الذي خلق فيه 
لامن الله | يقولون كلامه لموسى خرج من الشجرة فبين السلف والأئمة أن القرآن 
من الله بدأ وخرج)». فإن المفهوم منه أن كلام الله تعالى يبدأ الحدوث والظهور من 
ذات الله تعالى لا من غيرهاء وهذا معنى بدأ فما معنى «خرج)» أليس معناه الظاهر أنه كان 
في تلك الذات ثم لم يبق فيها!؟ وهذا هو معنى حلول صفة الله في غيره تنزه عن ذلك» 
إلا إذا كان الخارج هو حاكياً ومعبراً عن كلام الله» ويبقى كلامه في ذاته إما بلا زوال أو 
بأن يفنى بعد ذلك. فال منفي في كلامه إن| هو مفارقة الكلام عن وحلوله في غيره. 

فإن أخذنا الخروج على معناه الأصليء لزم المفارقة» وإلا لزم أن يقول: إن الكلام 
الذي ينزل إلى المخلوقات يحكي كلام الله ويعبر عنه» وليس هو نفسّه» فإنه نفسه لم يفارق 
ذات الله تعالى. 

هذه المقدمات كلَّها لزمّنا أن نذكرهاء حتى نستطيع أن نفهم كلام الطحاوي على 
وجهه: «وإن القرآن كلام الله» منه بدا»»أو «بدأ»» على نسخة» وذلك على معنى موافق 
لمذهب أهل الحق لا لمذهب المجسمة القائلين بحدوث صفات الله تعالى بذاته. 

أما كونٌ القرآن كلام الله فمحل اتفاق» وقوله: «بدااء أي: ظهرء والظهورٌ يكون 


فكلامٌ الله صفةٌ له موجودةٌ لم يخلّقهاء ول يُحيئهاء ولكنه أظهرّها كا أظهر قدرئّه 
وعلمه وصفاته. 


فاك رن كبريين آن يقال: «منه بدا»» و١منه‏ بدأ»؛ فكلام الله_إذا أريد به الكلام 
النفسي ل يبدأ ابتداءً» بل بدا ليوات افده ايد عليه؛ فالله أبداه وأظهره؛ ويمكن 
له أن يُبديّه بأساليب كثيرة» ولكن صفة الكلام ليس لا بدايةٌ في الوجود وإلا لكانت 
حادثة. والمحدّث هنا هو إبداؤها وبُدُوُها لاهي في نفسها. 


/الاة 
ولو أردنا أن نتكلم على الخروج أيضاً الذي ورد على لسان بعض المتقدمين, فلا 
يلزمنا أن نقول إنه صريح فيما يريده ابن تيمية» بل لنا أن نحمله على حمل سائغ فنقول 
مثلاً: إن الخروج هنا يراد به أن مبدأ القرآن إنم) هو من الله تعالى ى| أن الخلق جميعاً منه. 
وأن الروح من الله تعالى» وليس الخروج المقابل للدخول كما قد يتوهم. على أن لفظ 
الخروج لما كان يوهم النقص وحلول الحوادث بالذات. كان الأولى العزوف عنه. كما 
هي القاعدة المستمرة في الأوصاف. وهي محل اتفاق بين الجميع بفضل الله تعالى» فكان 
الآولى للمخالفين ألا يتشبثوا بهذا اللفظ الموهم لما لا يليق. ولكنهم في الحقيقة يرون أن 
هذا المعنى الذي نعتقده غير لائق بالله تعالى هو عين الكمال» بل يحكمون على مقابله 
بالنتقص ك) عرفتٌ! 
وقول الطحاوي: (بلا كيفية قولاً) 


قال العلامة الأصفهاني في «المفردات» تحت مادة (كيف): اكيف: لَفْظ يُسُأل به 
عما يصح أن يقال فيه شبيه وغير شبيه» كالأبيض والأسود والصحيح والسقيم» وهذا 
لاايصحٌّ أن يقال في الله عز وجل: كيف). 

والحاصل كما نصّ عليه الشريف الجرجاني في «التعريفات»: أن الكيف: «هو 
الميئة القارّة في الثيء لا يقتضي قسمة ولا نسبة لذاته»» وهو من الأعراضء وهذا 
اصطلاح خاصٌ مستعمل في علم المّقولات» كما هو معلوم. 

والمراد هنا بنفي الكيف: تنزية الله تعالى عن مشايهة المخلوقات؛ كما أشار الراغب 
الأصفهاني» فهي عامّة في نفي الصوت والحرفء وكلّ ما من شأنه أن يكون فيه تشبيةٌ 
وممائلة» كأن يحتاج الله تعالى للفم واللسان واللَّمٌُوات وغير ذلك من صفات الحوادث؛ 
فكل ذلك منفيٌ عنه تعالى وتنزَّه وهو من قبيل تشبيهه تعالى بالمخلوقات. 


ماه 

قال البابري في (شرحه على الطحاوية»: 

«وأراد بنفي الكيفية عنه إثبات أزليته رداً على المعتزلة والكرامية» ونفي كونه من 

جنس الحروف والأصوات رداً على الحنابلة» وذلك لأن كلام الله صفته القائمة بذاته» 
فيكون قذي كسائر صفات؛ إذ لو كان حادثاً فإما أن يحدث في ذاته كما زعمت الكرامية؛ 
فيصير ذاته محلا للحوادث؛ وهو لا يجوزه أو لا في محل» وهو مال أيضاً؛ لأن الكلام 
فَرَمّن فا بداله من غل» أوسلات هل تعر ايكون التكلم كلاف الدل لاتخالته 

وقول الحنابلة ‏ وهو أنه حروف غير مخلوقة قائمة بذاته ‏ أيضاً باطل 7)؛ لأن 
اللاروف قتوال ررقم يعلها مسيزةا بمعقتو» و مسي اواك و تروت لا 
تصدٌر إلا من الآلات وهي الحلق والشفة وغيرهماء فيلرّم من التجسيم تعالى الله عن 
ذلك» اه ومن المعلوم أن الحروف لا تتوقف على الحلق والشفة» إذ يمكن صدورها 
اا ا ل 0 
البشر» والقاعدة المستمرة فيه أن الحروف يلزمها محل متركب لتقوم فيه بخ بغض النظر 
إذا كان مركبا من حلق وشفة أو غير ذلك من انحاء التركيبء فالمراد هنا نفي التركيب 
سواء كان على ذلك الوجه أوغيره. فلا يرد هنا أن يقال إن الحروف قد: تقوم بغير ماذكر» 
فمن يورد ذلك لم يفهم العلة الحقيقية لذكرهاء هذا مع أن بعض المجسمة ذكر أن الله 
فياق لكل موسى عليه النناط مهن فيه _- 


)١(‏ هذا قول بعض الحنابلة وهم المجسمة الذين انتسبوا لمذهب الإمام أحمد بن حنبل» وحاولوا 
أن يشوهوا عقيدته بإلحاقها بعقيدة المجسمة» وإلا ففي الحنابلة كثير من الأعلام من يتلوث 
بالتجسيم والتشبيه. 

(1) انظر مثلا العقيدة التي قدمها ابن بدران الحنبلي لكتابه (المدخل إلى مذهب الإمام أحمد بن حنبل)» 
وهي من جملة العقائد التي نسبها الاصطخري إلى الإمام أحمد بن حنبل» قال فيها: ١إوَكلُمَ‏ ألّهُ 
مُومى تَكِلِيمًا # [النساء: ]١174‏ من فيه» وناوله التوراة من يده إلى يده) اهه وعبارة (من فيه) - 


ه/اه 

وكلمة «قولاً» متعلقة بقوله: «بدا»» بمعنى: أن الكلام لما بدا من الله تعالى بدا 

منه قولاء لا معنيّ فقط: وذلك خلافاً لمن قال: إن القرآن أوحى الله تعالى به إلى جبريل 

عليه السلام بالمعنى وهو عبّر عنه بالألفاظ المنرّلة على سيدنا محمد. وهذا القول لا دليل 
عليه. 


فاللحق إذث: أن القرآن بدا من الل تعال؛ كا آنل غل سيدنا محمد عليه الضلاة 
والسلام, لم يتصرّف فيه أحد من الخلق» لا بشرٌء ولا ملّكء ولا سواهماء له مدخلية في 
نظم القرآن» بل هو كذلك بدا بإراده الله تعالى. 

ل أبدى الله عن كلامه» أليس هذا فعلاً من أفعال الله؟ بلى. ونحن نعلم أنَّ 
أفعال الله تعالى ‏ بمعنى المفعول. أي: المعنى الاسمي للفعل لها كيفية» والكيفية يُسأل 
غعيا ب اتكيفن», والجات عنه ب تاكيت» ركرن هالا. 

فلئرٌ الآن ماذا قال الطحاوي: «منه بدا بلا كيفية قولاً): 

«قولا»: حال» أي: حال بدوٌ القرآن كان قولا. وهو حال من الضمير في «بدا»» 
أي: ظهر على سبيل القول» وليس على سبيل إيحاء المعنى فقطء أي: أظهره بحرفٍ ومعني 
لا بالمعنى فقطء فالقول يُطلّق على الحرف والمعنى. 

وقد ذكر الإمام الطحاويٌ ذلك رداً على القائلين بأن القرآن عبارةٌ عن معنىّ 
ولفظء وَادَعَوا أنَّ المعنى أوحاه الله إلى جبريل» ثم عبّر عنه جبريل بلفظء فقالوا: اللفظ 
مرخ جبريا ولعت من عفنا الخ واطلق؟ أن اللقظ والماض مد عدا اللنكعال: 

حين يتكلم الإنسان تكون الكيفية هي الصوت والحرفء عندما قال الطحاوي: 
-_الواردة تعني: من فمه. والضمير في فيه عائد إلى فاعل كلم أي الله» وفي آخر كتاب المدخل يحض 


ابن بدران الحنبي الناسّ على قراءة كتب ابن تيمية فيقول: «وأحسن طريقة لمن يطلب التحقيق 
والبرهان كتب شيخ الإسلام تقي الدين بن تيمية الحرانن رضي الله عنه». اه. 


«لمه 
«بلا كيفية» أي: لبد هبون والاتجرفاء و نكم سال زه كان قرولا مع : أنه لم يكن 
مجرّد معنى» فقد ردّ الإمام الطحاوي في نفس الوقت على المجسمة وعلى من قال: إِنْ 
اللفظ من عند جبريل عليه السلام. 

ذال سبحانه وتعال أندى كلدت هل سييل القول بلوكيفية فآبن كان عل هذا 
القول الذي أبداه الله تعالى؟ كان في اللوح المحفوظء وإطلاق القرآن على ما في اللوح 
المحفوظ وارد في القرآن قال تعالى في سورة البروج: #بل هوف يجيد *ف لوح تَحَمُولٍ * 
[71-؟5]. 

وإِنَّ سيدنا جبريل عليه السلام كان يأخذ القرآن من اللوح المحفوظ بأمرمن الله 
والله سبحانه هو الذي كتب ما في اللوح المحفوظء قال الإمام البيضاوي: 

«# بَلْهْوَويا يجيد # بل هذا الذي كذّبوا به كتابٌ شريفٌ وحيد في النظم والمعنى» 
وقرئ (قرآنْ محيد) بالإضافة أي: قرآن رب مجيد» فلو تحمُوظٍ #4 من التحريف وقرأ 
نافع (محفوظ) بالرفع صفة ل«القرآن)(©. 

وأما الحديث فقد روى الإمام الترمذي عن عبد الواحد بن سلَيمِ قال: قدمتٌ 
كك نقيت عطاء بو أ ريام فلت لنديا أباعكن إن اناما معدا يرون ف 
القدّر. فال عطاك لقيث الولية ب عُبادة بنِ الصامت. قال: حدثني أبي قال: سمعتٌ 
رسول الله كك يقول: إِنَ أَوّلَ ما خلَقٌ الله القلمّ» فقال له: اكتّبْء فجرى بم| هو كائنٌ إلى 


الأبّده. وفي الحديث قصة. قال: هذا حديث حسن غريب”». 


وروى الحاكم في «المستدرك)» عن ابن عباس رضي الله عنهم| قال: أول ما خلق الله 
القلم» خلقه من هجا قبل الألف واللام؛ فتصوّر قلماً من نور فقيل له: أجر في اللوح 


.)51/0 :0( «تفسير البيضاوي». دار الفكر بيروت‎ )١( 
.)77019( كتاب تفسير القرآن» باب ومن سورة (ن),‎ )١( 


امه 
المحفوظء قال: يا رب باذا؟ قال: بها يكون إلى يوم القيامة. فلم لق الله الخلقّ» وكل 
بالخلق حفظة يحفظون عليهم أعالهم, فلم| قامت القيامة» عرضت عليهم أعماهم. 


وقيل: لاهَدَككبئَتلقُ لَك بالْحوَ نكن سَنْمَنِِح مَاضُثْرَ مون 4 [الحاثية: 4 1]» عرض 


بالكتابين» فكانا سواء. قال ابن عباس: ألسنّم عرباً؟ هل تكون النسخةإلامن كتاب؟22©. 


«١كتب‏ الله في اللوح المحفوظ كل شيء!: أسند الكتابة إلى الله سبحانه. وفي أحاديث 
أخرى «أمر الله القلم بالكتابة فكتب)2"7» فقوله: اكتب)»» أي: بأمر منه. 


وقول الطحاوي: (وأنزله على رسوله وحياً) 


يدم .4 ٠.‏ 01 27 هر 3 م َ 2 2 50 6 32 

قال تعالى: #وأو إل هذا لْقرءَانٌ لِأنذِركم يد وَمَنْ بَكمَ ‏ [الأنعام: »]١14‏ وقال تعالى: 
ه والَذى أَدلَ عَليِكَ الْككبَ * [آل عمران: /!]. 

وقال الله تعالى في سورة الشورى: وكات لبر أن يِكَلِمَهُ أمَّه إلا ويا َو من 


حَ 
ع 0-9 و 


م عييه دمو كيم 2 00 هم مس 
ورآىٍ جاب و بِرَسِلَ رَسولا فيو َبِإِذْنِه يتنه عل حَكيمٌ 4 [51]. 


وقد وردت أدلة تدل على أنَّ الوحي بالقرآن كان من اللوح المحفوظ؛ كا في 
«المعجم الصغير للطبراني» «عن ابن عباس: عندما قالت قريش للنبي مَكةّ: فقالوا هذا 
- أي: ما وعدوه به من مال ونساء وغير ذلك لك عندنايا محمدء وكُففٌ عن شتم الحتناء 
ولا تذكُرها بشرٌ؛ فإن بغضت. فإنا نفرض عليك خصلة واحدة» ولك فيها صلاحء قال: 
«وما هي؟» قالوا: تعبد إهنا سنةً الات والعزئء» وتعبد إطك سدق قال: «حتى أنظر هنا 


2 


يأتيني من ربي»» فجاء الوحيٌّ من عند الله عز وجل من اللوح المحفوظ: كل يتأيها 


.)7591( كتاب التفسير» تفسير سورة «حم الحاثية) وعند أهل الحرمين «حم الشريعة)‎ )١( 
وقال الحاكم: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه. فصححه. ووافقه الذهبي.‎ 
.)١ا/ا/٠7( (؟) أخرجه البيهقي في «سئنه الكبرى»» كتاب السير» باب مبتدأ الخلق»‎ 


"مه 


ع وى م 2< وو 


الككفروت 0 ..* السورة [الكافرون: 15-١‏ امول اللّه تعالى 
فل أن لتاقن أت ةمق أي يد َي بد للك تين 
ابعل 2 أل وأ 00 امسن 0 6م رباد وء سك س 010 اس 

أَشَركتَ لِِحَبِطنّ حمَلكَ وَلتَكونَ من لحرن بل الله عبد وكُن م ألشدَكرِينَ © [الزمر: 
-200]5, 


> > صرء ساح 


وقال تعالى في سورة القدر: #إإِنَا أَنِرَْتَهُئَ ليله مدر [1]» والظاهر من هذا 
التعبير: أنه أنزله جميعه في تلك الليلة» خلافاً لمن قال: إنه بدأ تنزيله فيها. 
وقد أشار العلامة أبو السعود إلى القولين في «تفسيره» فقال: 
9 ع 2 
«والمراد بإنزاله فيها: إما: إنزال كله إلى السماء الدنيا؛ ىا روي أنه أنزل جملة واحدة» 
في ليلة القدرء من اللوح المحفوظ إلى السماء الدنياء وأملاه جبريل عليه السلام على 
37 5 5 1 9 
السفرة ثم كان ينزله على النبي مَل في ثلاث وعشرين سنة» وإما: ابتداء إنزاله فيها ى| 
نقل عن الشعبي)7"). 
وقد رجح الإمام الطبري في «تفسيره» القول بأن إنزاله تم كاملاً في ليلة القدر, 
فقال: «يقول تعالى ذكره: إنا أنزلنا هذا القرآن جملة واحدة إلى الساء الدنيا في ليلة القَدْرء 
وهي ليلة الحُكُم التي يقضي الله فيها قضاء السنة وهو مصدر من قوهم: قَدَّر الله عليّ هذا 
الأمْرّ فهو يَقْدّر قَدْراً. وبنحو الذي قلنافي ذلك قال أهل التأويل)70. 
وهاكم بعضّ الأحاديث التي توضح مسألة نزول القرآن: 
2 َِ 
روى النسائي في «السنن الكبرى» عن ابن عباس قال: أنزل القران جملة إلى 
(1) 010 (44:5). 


(؟) «تفسير أبي السعود) (9: 187). 
(") «تفسير الطبري) (5 ١:7‏ 017). 


“ره 
السزاءالدتيا ق ليلة الفقرء قم أنرل يعد ذلك فى عشرين سكة قال؛ #زلارا يكل 
لكك يلحي وَأَحسَسَصَفِْرًا 4 [الفرقان: 0151 و قر أ #وقرءانا سه لتر علَألنَاي عل 
مَكْت وَتَزَلَسَهُ تيلا © [الإسراء: 20]105. 

وروى الحاكم في «المستدرك)»: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهم| في قوله 
تعالى: نآ أله ف ليله آلْمَدَرٍ 4 [القدر: ]١‏ قال: أنزل القرآن جملة واحدة في ليلة القدر 
إلى السماء الدنياء وكان بموقع النجوم» وكان الله ينزله على رسول الله يله بعضه في 
أثر بعضء قال: وقالوا: «وَوَالَ أل َكَموا ْمَل عل تان دويدَةٌ حَكَدَلِكَ 


ا ل 


.ا مه 0 2 كه 
ثبت به فؤادك ورَبَّلنه تَرتَيلا 4# [الفرقان: ؟"] 7©. 


فالقرآن كان في اللوح المحفوظء ثم أنزل إلى السماء الدنيا في ليلة القدر. 

أما الفرق بين #أأَنرَلنَهُ 4 ومإترَلَهُ4. فإنه من المعلوم في اللغة العربية: أن زيادة 
الى قدل عا ؤيادة المح »غالباً: فكلمة ةنا لاافيبها بالغة:والجالفة فبهامعي التكران: 
تكرار التنزيل مرة إثر مرة» أما «أنزل» فجملة واحدة؛ لآن ال همزة فيها للتعدية» فنزل» 
أي: بنفسه؛ وأنزله؛ أي: غيرّه لا بنفسه نزل. 


وفي «المعجم الكبير» للطبراني عن ابن عباس في قوله: #إإِنَا رلته ليله آلعَدْرٍ * 
[القدر: ]١‏ قال: أنزل القرآن جملة واحدة حتى وضع في بيت العزة في السماء الدنياء وتَزَّلّه 
جبريل عليه السلام على محمد يَكيِةٍ بجواب كلام العباد وأعماههم””". 


0007 د آذ ص سس يال حت سس جه 


)١(‏ كتاب التفسير» سورة الفرقان» باب قوله تعالى: # وهو الَزِى جع لَالْيَلَ وأَلنَهَارَخِلَفَةَ # [الفرقان: 
13١1 ١‏ 1). 

(؟) كتاب التفسير» (/71)» وقال: هذا حديث صحيح على شرطهم ولم يخرجاه» وقال الذهبي في 
التلخيص: على شرط البخاري ومسلم. 


شرف لاير5 


م68 

ففي أول الأمر والبداية «أنزل القرآن» أي: جملة واحدة إلى السماء الدنيا في ليلة 
القدر ثم «نزّله» أي: مفرّقاً بحسب المناسبات على سيد الخلق سيدنا محمد كَك. 

وهذا يوافق ما ورد في القرآن الكريم كقوله تعالى: #وقرءانا ره لتقراه,علالنَايس 
عَلَ مَك وَبِرلَهُ نيلا © [الإسراء: »1٠٠7‏ وقوله: # وَل َكَمروا امِل عي لان 
خاي مكدلك تبه موادكَ وربَكَه نيلا © [الفرقان: +4178 وأيضاً قوله تعالن 


0-0-0 


في سورة الدخان: « إِنَآأنَرَلْسَهُ في لَرَوَمْسَرَكَةٍ 4 []» وكل هذه الأدلة تدل على أن 


إنزاله كان دفعة واحدة من اللوح المحفوظ إلى السماء الدنيا. 

قال الإمام الطبري في تفسير سورة القدر: ٠يقول‏ تعالى ذكره: إنا أنزلنا هذا القرآن 
جملة واحدة إلى السماء الدنيا في ليلة القدر وهي ليلة الحكم التي يقضي الله فيها قضاء 
السنة وهو مصدر من قوهم: قدر الله علي هذا الأمر فهو يقدر قدرا» وبنحو الذي قلنافي 
ذلك قال أهل التأويل)”27. اه ثم بين أن هذا مماروي عن ابن عباس قال: «نزل القرآن 
كله جملة واحدة في ليلة القدر في رمضان إلى السماء الدنيا فكان الله إذا أراد أن يحدث في 
الأرقن شيعا أنوله ينه سن عه 


ع سحماو 


وما ذكرناه يقويه الفرق الواضح بين #أَنْرَلَْهُ # وبين تزه 4. فالأولى تدلّ على 
وقوع الفعل مرة واحدة ودفعة واحدة, وأما الثانية فإنها تدل على وقوعه على دفعات. 

فحاصل الكلام: أن الله تعالى أبدى القرآنَ على سبيل القول الدال على المعنى» 
لا على سبيل المعنى فقط. وجعله في اللوح المحفوظء ثم أمر جبريلٌ عليه السلام 
بإنزاله دفعةٌ واحدة إلى السماء الدنياء ثم أمره بتنزيله على دفعاتٍ على حسب الواقعات 


والحاجة. 
)١(‏ جامع البيان عن تأويل آي القرآن» محمد بن جرير بن يزيد بن خالد الطبري أبو جعفرت: 27٠١‏ 


اوءدار الفكر_بيروت-02٠5١.‏ 


همه 

قال الطحاوى: (وصدّقه المؤمنون على ذلك حقاً) 

المؤمنون صدّقوا رسول الله عليه الصلاة والسلام على أن القرآن كلامُ الله» منه 
بذا با كفية قولآء:وآن القرآت اللدزل عليه من عفد الله تعال لا مرخ عنده و للا فوم عد 
غير التعال: 

والصحابة صدقوا رسول الله عليه الصلاة والسلام في ذلك كله وأنه أنزله الله 
تعالى إليه وحياًء وتحققوا من إعجازه. ثم نقلوه إلى من بعدهم بالتواثّر» ودعَوًا الخلقٌ إلى 
إقامة حكمه اعتقاداً وعملاً» وذلك كله دليل تصديقهم. 

وهذا الكلام يؤكد أن المراد بكلام الإمام الطحاوي: هو نفي أن يكون اللفظٌ 
(القرآن) قد فعله واحد من المخلوقات» ولذا فهو ينص على نفى ذلك. 

وليس المراد من كلامه: هو أن الله تعالى قد تكلم بصوت وحرف كا تتكلّم 
المخلوقات, فإن ذلك منفيٌ بقوله: «بلا كيف»؛ وهو نفيٌ صريح للحرف والصوت 
وسائرالكيفيات. 


قال الطحاوي: (وأيقنوا أنه كلام الله تعالى بالحقيقة) 


بمعنى: أنه ليس كلاماً لجبريل عليه السلام ولا لغيره» بأن يفترض أن الله تعالى 
أوحى له بامعنى» وترك له التعبير عن المنى الموحى به باللفظ؛ ليكون اللفظً بنظم جبريل» 
قوذ ادلب فلبدويل 0 القر انهو عي اسان ولا شك ولا ربية ولس قاذ 
لمحمد يله هذه المعاني بالحروف بدّت من الله مباشرة» أي: بأمر الله وقدرته وإرادته» 
كما بدأ الخلق جميعاً منه. 


ويمكن أن تقول كما عرفناك _: إن الله تعالى ابتدأ إيجاد هذه الكلمات المؤلفة 


0 


2 


يي 


كه 
الدالّة على المعاني في اللوح المحفوظه بعد أن لم تكن موجودة أصلاً» ثم أنزل جيريل عليه 
السلام القرآن إلى السماء الدنيا دفعة واحدة: ثم مُنجَّماَ | ذكرنا. 
والقرآن كلام الله تعالى حقاً؛ لأنه كلامه القائمُ به عر اسمّهء وذلك مبنيٌ على 
إثبات صفة الكلام النفسيء الذي يدلّنا القرآن على بعض مدلولاتها؛ فهو من هذا الباب 
فالقرآن يقال عليه: إنه كلام الله تعالى؛ لأنه دال على بعض مدلولات الصفة 
النفسية القائمة بالذات كم] ذكرناء وهذا الإطلاق صحيحٌ لغة؛ لأن الكلام يُطلق على 
الكلام المؤلّف وعلى المعنى النفسي القائم بالذات» إطلاقاً حقيقياً لغة عند بعض العلماء» 
ومجازا عند بعضء وهذا مبنيٌ على أن الكلام حقيقة: هل هو النفسي أم اللفظيّ؟ 


قال الطحاوي: (ليس بمخلوق ككلام البرية) 


لآنه بذا وظيرفيو لبن حادثا ولس القصوة سين يقول: له بدالة آنه أبدئ 
جميع كلامه لقوله تعالى في سورة الكهف: مل لوك نَالْبحرُودَ د لَكمت وَقَلنِدَالحرْقلَ 


أن تع دَكلمٌتُ رق وَلَوْجِعَتلِمَدَدًا © .]1١4[‏ 

فهذه الآية دلِيلٌ على أن كلام الله تعالى لا يُمكن التعبير عنه بالبحر لو كان مداداًء 
فكيف يقال: إن القرآن جميعٌ كلام الله تعالى؟ بل هو دالٌ على بعض مُتعلّقاتِ كلام الله 
تغال: 

وبناءً على ذلك؛ فالذي بدا لنا هو كلام الله تعالى النفسبي» وواسطةٌ ظهوره هو ما 
أنزله على نبيّه من القرآن المؤلْف من الحروف والأصوات. 

قال الطحاوي: (فمن سمعه فَزِعَم أنه كلام البشر فقد كمّرء وقد ذمّه الله 

2 2 5 5 رع ل 0 1 

وعابّه وأوعده بسقر. حيث قال تعالى: #سَأْصَلِيهِ سَفَرَ» فلم| أوعد الله بسقرٌ لمن 


لاله 


سج ل صرح لاسا 


قال: إن هدلاول لسر علمنا وأيقنا أنه قولٌ خالق البشر ولا يشبه قول 
البشر) 

هذا كله يراد منه الردّ على من زعم أن القرآن من ترتيب غير الله تعالى ونظمه. 
فالمعنى المدلول والنظم ابتدأه الله تعالى لا غيره» فالق رآن بلفظه ومعناه من عند الله ابتدأه 
كما شاءء ولم يقم بالله تعالى ثبيء حادث. والله تعاللى لا يتصف بصفات طارئة ولا حادثة 
ى) قررناه. 

«افمن سمعه): الفاء تعقيبية» أي: على سبيل النتيجة: نتيجة لم سبقء وبناءً على 
ماعن لد سيم زر اجاج عر الداع يسن لضم أن لمر لد العا 
الحروف أو زعم أن من ألّفها غير الله تعالى» فقد كفرء فذكرٌ البشر هنا للغالب» لا للتقييد 
بهء فيكمّر من نسبها إلى غير البشر أيضاً كمّن نسبها إلى الجن أو الملك» فهذه الحروف 
بمعانيها ليست من عند سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام. 

ماري لور لج وي ارو بكري اي 


2 0-4 ره حرطي 


هَذَ إلا قوَلُ لَ لبشه مَأْصَلِيه سكو [المدثر: 1-6 1]. 
خصائص القرآن: 

اليه ا 
كلذ لعل لكر وان بوص الك بز ل سعةانه عل ذلك رواب علب لقانت 
الأليم. ونذكر هنا بعض خصائصه. إشارة على ما ذكر في المطولات المختصة في البحث 
في القرآن» وإلى كتب علوم القرآن الكريم 


اميك 

الخاصة الأولى: 

تتميز مسحة القرآن الكريم بأنها خلابة عجيبة تتجلى بنظامه الصوتي وجماله 
اللغوي. 

ونريد بنظام القرآن الصوتني اتساق القرآن وائتلافه في حركاته وسكناته ومداته 
وغناته واتصالاته وسكتاته اتساقاً عجيباً وانتلافاً رائعاً يسترعي الأسماع. ويستهوي 
النفوس بطريقة لا يمكن أن يصل إليها أي كلام آخر من منظوم ومنثور. 

وبيان ذلك أن من ألقى سمعه إلى مجموعة القرآن الصوتية» وهي مرسلة على 
وجه السذاجة في المواء مجردة من هيكل الحروف والكلمات كأن يكون السامع بعيداً عن 
القارئ المجود بحيث لا تبلغ إلى سمعه الحروف والكلمات متميزاً بعضها عن بعض» 
بل يبلغه مجرد الأصوات الساذجة المؤلفة من المدات والغنات والحركات والسكنات 
والاتصالات والسكتات. نقول: إن من ألقى سمعه إلى هذه المجموعة الصوتية الساذجة 
يشعر من نفسه ولو كان أعجمياً لا يعرف العربية بأنه أمام لحن غريب» وتوقيع عجيب 
يفوق في حسنه وجماله كل ما عرف من توقيع الموسيقى وترنيم الشعر. 

وهذا الجمال الصوتي أو النظام التوقيعي هو أول شيء أحسته الآذان العربية أيام 
نزول القرآن؛ ولم تكن عهدت مثله فييا عرفت من منثور الكلام سواء أكان مرسلاً أم 
مسجوعاًء حتى خيل إلى هؤلاء العرب أن القرآن شعر لأ:هم أدركوا في إيقاعه وترجيعه 
لذة وأخذتهم من لذة هذا الإيقاع والترجيع هزة لم يعرفوا شيئاً قريباً منها إلا في الشعرء 
ولكن سرعان ما عادوا على أنفسهم بالتخطئة فيا ظنوا حتى قال قائلهم وهو الوليد بن 
المغيرة وما هو بالشعر معللاً ذلك بأنه ليس على أعاريض الشعر في رجزه ولافي قصيده» 
بيد أنه تورط في خطأ أفحش من هذا الخطأ حين زعم في ظلام العناد والحيرة أنه سحر, 


8ه 
ولو أنصف هؤلاء لعلموا أنه كلام منثور لكنه معجز ليس كمثله كلام لأنه صادر من 
متكلم قادر ليس كمثله شيء, وما هو بالشعر ولا بالسحر يصدر عن نفس خبيثة» ولقد 
علمت قريش أكثر من غيرهم طهارة النفس المحمدية وسموها ونبلهاء ثم إن السحر 
معروف المقدمات والوسائل فليس بمعجزء ولا يمكنه ولن يمكنه أن يأتي في يوم من 
الأيام بمثل هذا الذي جاء به القرآن. 
عن ابن عباس رضي الله عنهما أن الوليد بن المغيرة جاء إلى رسول الله كَل فلم| قرأ 
عليه القرآن كأنه رق له فبلغ ذلك أبا جهل فآتاه فقال له: يا عم إن قومك يريدون أن 
يجمعوا لك مالآ ليعطوكه فإنك أتيت محمدا لتعرض لا قِبّلهبكسر القاف وفتح الباء- 
قال الوليد: لقد علمت قريش أني من أكثرها مالآ قال: فقل فيه قولاً يبلغ قومك أنك 
منكر له وكاره. قال: وماذا أقول فوالله ما فيكم من رجل أعلم مني بالشعر لا برجزه ولا 
بقصيده ولا بأشعار الجنء والله ما يشبه الذي يقوله شيئاً من هذا ووالله إن له لحلاوة» 
وإن عليه لطلاوة وإنه لمنير أعلاه» مشرق أسفله وإنه ليعلو ولا يعلى وإنه ليحطم ما 
تحته قال أبو جهل للوليد: لا يرضى عنك قومك حتى تقول فيه فقال الوليد: دعني 
أفكر فلم| فكر قال هذا سحر يأثره عن غيره وفي ذلك نزل قوله تعالى: # َرْفِ وَمَنْ حَلَقَّتُ 
يضِيذا سات ” مالا مَمَدُودًا #وبنين هوا : 1 تَمَهِيدَاء 2 م يطمع أ ا 6 
كنبا عندًا * سأهفه صَعُودا #إنَّههفَكرَوكدََ#*قفِ لكف قَدَرد قلق مدر م نر عبس 
وسرَ# مه بستكي # فَقَالَإنْ هَذَآ لاسر يور * إن هَدَآإلَا وَل شرك [المدثر: ]75-1١‏ رواه 
الحاكم وقال: صحيح على شرط البخاري7) 


فانظر إلى الرجل حين أرسل نفسه على سجيتها العربية وبديبتها الفطرية» كيف 


)21 «المستدرك»)2» كتاب التفسير» باب تفسير سورة المدثر» (؟ امأ ). 


٠ؤه‏ 
أنصف في حكمه حين تجرد ساعة من عناده وكفره» وقال: والله ما يشبه الذي يقوله شيئاً 
من هذا_إلى أن قال - وإنه ليحطم ما تحته» ثم انظر إلى الرجل حين غلبت عليه شقوته. 
وعاوده عناده وتعصبه» كيف قاوم فطرته. وأكره نفسه على مخالفة شعوره ووجدانه. 
وقال ما قال بعد أن حار وذهب كل مذهب في ضلاله وحيرته على نحو ما يصور القرآن 
تلك الحيرة والمقاومة والاستكراه بقوله: لإِنَهفَكرَوكدّر إلخ. 

وأما جمال القرآن اللغوي فهي: تلك الظاهرة العجيبة التي امتاز مها القرآن في 
رصف حروفه؛ وترتيب كلماته ترتيباً دونه كل ترتيب ونظام تعاطاه الناس في كلامهم 
وبيان ذلك: 

أنك إذا استمعت إلى حروف القرآن خارجة من مخارجها الصحيحة؛ تشعر بلذة 
جديدة في رصف هذه الحروف بعضها بجانب بعض في الكلمات والآيات» هذا ينقر 
وذاك يصفر وهذا يخفى وذاك يظهر وهذا همس وذاك يجهر إلى غير ذلك مما هو مقرر في 
باب مخارج الحروف وصفاتها في علم التجويد, ومن هنا يتجلى لك جمال لغة القرآن حين 
خرج إلى الناس في هذه المجموعة المختلفة المؤتلفة الجامعة بين اللين والشدة والخشونة 
والرقة والجهر والخفية» على وجه دقيق محكم. وضع كلا من الحروف وصفاتها المتقابلة 
في موضعه بميزان حتى تألّف من المجموع قالب لفظي مدهش وقشرة سطحية أخاذة 
امتزجت فيها جزالة البداوة في غير خشونة» برقة الحضارة من غير ميوعة» وتلاقت 
عندها أذواق القبائل العربية على اختلافها بكل يسر وسهولة ولقد وصل هذا الجمال 
اللغوي إلى قمة الإعجازء بحيث لو داخل في القرآن شيء من كلام الناس لاعتل مذاقه 
في أفواه قارئيه واختل نظامه في آذان سامعيه. 

فكان هذا النظام الصوتي والجمال اللغوي دليل إعجاز وسوراً متيناً لحفظ القرآن. 


مصداقا لقوله سبحانه # إِنَّاحَحَنتَرَلمَا لد كْرَوَإنَا َم لَفِظُوتَ4 [الحجر: 4]. 


اوه 
الخاصة الثانية: 


إرضاؤه العامة والخاصة ومعنى هذا: أن القرآن الكريم إذا قرأته على العامة أو 
قرئ عليهم أحسوا جلاله وذاقوا حلاوته» وفهموا منه على قدر استعدادهم ما يرضي 
عقولهم وعواطفهم, وكذلك الخاصة إذا قرؤوه أو قرئ عليهم أحسوا جللاه وذاقوا 
حلاوته وفهموا منه أكثر تما يفهم العامة. 

الخاصة الثالثة: 


إرضاؤه العقل والعاطفة» ومعنى هذا أن أسلوب القرآن يخاطب العقل والقلب 
معاً ويجمع ا حق والجمال معاًء انظر إليه مثلاً وهو في معمعات الاستدلال العقلٍ على 
البعث والإعادة في مواجهة منكريهماء كيف يسوق استد لاله سوقاً يهز القلوب هزاً 
مي د د م ل 


اصيص غير 0 اسم سس 2د سرصروط ع به 
رة فصلت: # أفارٌ ينظروا إل السَّمَإءِ فوقهم 5 سه وَربهَا وما أ من فرج * 5# 


تحني ...اخ خونخن عي ١‏ اللي عر ل 


0 فيا من كل رج بهي + # بصِرَهُ وَذكر ل 
ا ابو تكن يقت رار 2ن نات 5 
له فيه اتنا يتيوك 1 ا كاز للا 14 -11] تأمل في الأسلوب 
البارع الذي أقنع العقل وأمتع العاطفة في آن واحد حتى في الجملة التي هي بمثابة النتيجة 
من مقدمات الدليل إذ قال في الآية الأولى: #إإِنَّ لِىَ لَحيَاعَالَمَ اموي * [فصلت: 9"] 
وفي الآيات الأخيرة: # كَدَلِكَ لي 4 يا للجمال الساحر ويا للإعجاز الباهر الذي 
يستقبل عقل الإنسان وقلبه معاً بأنصع الأدلة وأمتع تع المعروضات في هذه الكلمات 


المعدودات. 
الخاصة الرابعة: 


جودة سبك القرآن وإحكام سرده» ومعنى هذا أن القرآن بلغ من ترابط أجزائه 


617 
وتماسك كلماته وجملة وآياته وسورة مبلغا لا يدانيه فيه أي كلام آخرء مع طول نفسه 
وتنوع مقاصده وافتنانه وتلوينه في الملوضوع الواحد. 

وآية ذلك أنك إذا تأملت في القرآن الكريم وجدت منه جسما كاملا تربط 
الأعصاب والجلود والأغشية بين أجزائه» و لمحت فيه روحا عاما يبعث الحياة والحمس 
على تشابك وتساند بين أعضائه» فإذا هو وحدة متماسكة متالفة على حين أنه كثرة متنوعة 
متخالفة. 

وكتب التفسير طافحة ببيان المناسبات فنحيلك عليها. 

الخاصة الخنامسة: 


براعته في تصريف القول وثروته في أفانين الكلام» ومعنى هذا أنه يورد المعنى 
الواحد بألفاظ وبطرق مختلفة بمقدرة فائقة خارقة تنقطع في حلبتها أنفاس الموهوبين من 
الفصحاء والبلغاء» ولسناهنا بسبيل الاستيعاب والاستقراء ولكنها أمثلة #بديك ونماذج 
تكفيك منها تعبيره عن طلب الفعل من المخاطبين بالوجوه الآنية الإتيان بصريح مادة 


قوع ع واج تر عر 


الأمر نحو قوله سبحانه ##إِنَّالَهَ يمرم أن نودو متت إل أَهَلِها © [النساء: 58]. 
والأخبار بأن الفعل مكتوب على المكلفين نحو # كب عََِكُمْ أَلصِيَامُ * 
[البقرة: 187]. 
والإخبار بكونه على الناس نحو #وَيَِه عَلَ لئاس حِح ليت مَنِ أَسَتَطَا 
سيلا * [آل عمران: 917]. 


والإخبار عن المكلفين بالفعل المطلوب منه نحو ل وَالْم كديري 
ب ووم 


يأنمسهنٌ تَلَمَهَ رو # [البقرة: 778]. أي مطلوب منهن أن يتربصن. 


-ِ 


له 


والإخبار عن المبتدأ بمعنى يطلب تحقيقه من غيره نحو #ومن وله نَ ءامنا #6 
[آل عمران: 91] أي مطلوب من المخاطبين تأمين دخل الحرم. 


1ه 
وطلب لي ا ا 0 وَالصكرة 
َلْمَسَطن + [البقرة :8 أو بلام الأمر نحو # ثم ليَقَصُوأ لخمهها تَفَتَهُموا الروك 
و َو سيت الْعَقِيِقٍ * [الحج: 4 ؟]. 
والإخبار عن الفعل بأنه خير #وَيَحَنُوتَكَعَنِ الس قل إِصَلعْطَح حي 4 [البقرة: 
3]. 


ووصف الفعل وصفاً عنوانياً بأنه بر نحو #وَلككِنَ ألْيرَّمَنِ أت [البقرة: 184]. 


صر 2 


ووصهف الفعل بالفريضة نحو مد ناما فَضْسَاعَليهم ف روجهم وما 
ملكت متهم لكلا 2-2-5 حرج وكاب أَلَّدُعَفُورًا 4 [الأحزاب: 6]. 

فرقب ار والعراب هل الفدل بحر لإ ؟ لك اريك للاترط ك0 
ل ل 1 بش قتف وك كت اله :100 

ل ل د تسر هن امدق © [البقرة: 


.]١5 
يقاع الفعل منفياً معطوفاً عقب استفهام نحو # من َل يكم لالد قر‎ 
ال‎ 


وإيقاع لس مس 


هما 0 و ا 5ع 
الخاصة السادسة: 


جمع القرآن بين الإجمال والبيان مع أنهما غايتان متقابلتان لا يجتمعان في كلام 


045 
واحد للناس» بل كلامهم إما مجمل وإما مبين لأن الكلمة إما واضحة المعنى لا تحتاج إلى 
بيان وإما خفية المعنى تحتاج إلى بيان» ولكن القرآن وحده هو الذي انحرقت له العادة) 
فتسمع الجملة منه وإذا هي بينة مجملة في آن واحد أما أنها بينة أو مبينة بتشديد الياء 
وفتحهاء فلأنها واضحة المغزى وضوحاً يريح النفس من عناء التنقيب والبحث لأول 
وهلة» فإذا أمعنت النظر فيها لاحت منها معان جديدة كلها صحيح أو محتمل لأن يكون 
وحيه ا وكل) سودت قها النظر و ادفاكرمين العارف والأسزار بقدرما تصيب امد 
النظر وما تحمل من الاستعداد. 

الخاصة السابعة: 

قَضْدٌ القرآن في اللفظ مع وفائه بالمعنى» ومعنى هذا إنك في كل من جمل القرآن 
تجدابباناً قاصداً مقدر أ غل حاحة الشوس البشرية من المداية الأطية دون أن يؤيذ اللفظ 
على المعنى» أو يقصر عن الوفاء بحاجات الخلق من هداية الخالق» ومع هذا القصد 
اللفظي البريء من الإسراف والتقتير» تجده قد جلى لك المعنى في صورة كاملة لا تنتقص 
شيئاً يعتبر عنصراً أصلياً فيها أو حلية مكملة لحاء كما أنها لا تزيد شيئاً يعتبر دخيلاً فيها 
وغريباً عنها بل هو كما قال الله: « كك أَعَكدتَ ءإكثة نم ميت م ن لذن حككر دير 4 
[هود: .]١‏ 

ولاايمكن أن تظفر في غير الق رآن بمثل هذا الذي تظفر به في القرآن» بل كل منطق 
بليغ مهما تفوق في البلاغة والبيان تجده بين هاتين الغايتين كالزوج بين ضرتين بمقدارما 
يرضي إحداهما يغضب الأخرى. 

وإذا افترضنا أن بليغاًكتب له التوفيق بين هاتين الغايتين وهما القصد في اللفظ مع 
الوفاء بالمعنى في جملة أو جملتين من كلامه؛ فإن الكلال والإعياء لا بد لاحقاً به في بقية 
هذا الكلام» وندر أن يصادفه هذا التوفيق مرة ثانية إلا في الفينة بعد الفينة. 


هؤه 
وإن أردت أن تلمس بيدك هذه الخاصة فافتح المصحف الشريف مرة» واعمد إلى 
جملة من كتاب الله وأحصها عدداًء ثم خذ بعدد تلك الكلمات من أي كلام آخر وقارن 
بين الجملتين ووازن بين الكلامين وانظر أيه أملا بالمعاني مع القصد في الألفاظ ثم انظر 
أي كلمة تستطيع أن تسقطها أو تبدلها بما هو خير منها في ذلك الكلام الإلهي. وكم 
كلمة يجب أن تسقطها أو تبدلها في ذلك الكلام البشريء إنك إذا حاولت هذه المحاولة 
فستنتهي إلى هذه الحقيقة التي أعلنها ابن عطية فيم| يحكي السيوطي عنه وهو يتحدث 
عن القرآن الكريم إذ يقول: «لو نزعت منه لفظة ثم أدير لسان العرب على لفظة أحسن 
منهالم توجد). اه وذلك بخلاف كلام الناس مهم سم| وعلا”". 
بهذا يكون الإمام الطحاوي قد انتهى من بيان مسألة الكلام؛ وأهم ما يتعلق بها 
من أحكامء وقد وضمٌ لما خاتمة هي في الحقيقة قاعدةٌ - جليلة» نشرحها الا فيا يأتي. 


قال الطحاوي: (ومن وصف الله بمعنى من معاني البشر فقد كفر”") 


فيه رد مباشر على من قال من المجسمة بأن الله تعالى يتكلّم بالصوت والحرف. 
وبأن كلامه عبار عن حوادثٌ متتالية يُوجدها في ذاته؛ وهي عبارة عن أصوات 
وحروفء بُوجدها لله تعاى بقدرته ويقيمها بذاته» لتصبح حوادث حالة في ذاته! وكل 
منها حادث, لاحقٌ لما قبله وسابقّ لما بعده. فهذا معنى من ال معاني الثابتة للبشرء فمن 
أثبتها لله تعالى فعليه احرص على مراجعة نفسه مراراً بحذر شديد لئلا يندرج تحت 


)١(‏ ما أوردته من خواص القرآن لخصته من كتاب «مناهل العرفان في علوم القرآن»» للشيخ محمد 
عبد العظيم الزرقانيء المبحث السادس عشرء (7: 7377-194). طبعة عيسى البابي الحلبي 
وشراكاة. 

(؟) هذه العبارة غير موجودة هنا في شرح البابري وكذلك شرح عمر بن إسحاق الغزنوي الهندي 
الذي اعتمد كثيراً على البابرتي في شرحه. والعبارة موجودة في شرح العلامة الغنيمي والقاضي 
إسماعيل بن إبراهيم الشيباني» وفي أكثر الشراح. 


5ه 
مفهوم عبارة الإمام الطحاوي هذه وهو منه. ولكن لا بد أن يقال هنا أن تفصيل المعاني 
غير مذكور في هذه العبارة» ولذلك سوف نرجئ الشرح التفصيلي لهذه العبارة إلى قول 
الطحاوي: «تعالى الله عن الحدود والغايات»). 

وذلك أنه لما لم يحدد الإمام الطحاوي هنا ما هي معاني البشر المستلزمة للكفر 
والثابنة لهم على سبيل التفصيل» وهي التي لا يجوز إثباث مثلها أو شبهها لله تعالى؟ وما 
قال في بداية المتن: «هذا ذكر بيان عقيدة أهل السنة»)» فنحن نقول: لا بد أن يبين ما هي 
المعاني التي يجب تنزية الله تعالى عنهاء ول يبّينه هنا في هذا الموضعء فلا بد أن ييه في 
موضع آخرّء وهو الموضع الذي أشرنا إليه. ونقول هنا: إنه لا بد من الاعتراف أن إثبات 
الصوت والحرف وقيام الحوادث بالذات الإلهية يندرج كله في المعاني الثابتة للبشر. 

ومع ذلكء فلا بدَّ من الانتباه إلى أن المذكور هنا قاعدة كلية لا بد من مراعاتهاء 
وحاصلها أن المعاني المضافة إلى البشر لا بد من تنزيه الله تعالى عن حقيقتها الثابتة للبشرء 
وإن لم تكن من خواصٌ البشرء لا يقال إن من المعاني المضافة للبشر العلم مطلقاً وهو 
ثابت لله بل حقيقة علم البشر هو العلم الخاصٌ ذو ا حقيقة الخاصة ككونه كيفية معينة» 
وكوثه حادثاء وكوته يواد وينقص» وكوله يتوقف عل أسبابي» وتحو ذلك» فيحقيقة 
العلم الثابت للبشر هو الذي ينبغي تنزيه الله تعالى عنه» أما مطلق العلم, فلا إذا ل يستلزم 
النقص والتشبيه» وذلك لأن العلم في نفسه منسوب للبشر وللملائكة ولخالق الخلق 
جميعاًء فالعلم بحقيقته المنسوبة للبشر والمضافة إليهم» وللمخلوقات غيرهم. ينبغي 
تنزيه الله تعالى عنه. خصوصاً بعد ورود كون الله تعالى عالياً في الكتاب والسنة» وبعد 
دلالة العقل على ثبوت ذلك له جل شأنه. 

وذلك بخلاف الأمور التي ليست من خواصٌ البشرء المضافة إليهم» مالم يرد 
نسبتها لله تعالى في النقل» ولا دليل عقلياً على نسبتها له» فضلاً عن أن يكون الدليل العقلي 


بوه 
دالا على وجوب نفيها عنه تعالى» فهذه الأمور لا يجوز أن ننسبها لله تعالى» وإن لم تكن 
من خواص البشر. فلا يجوز مثلا أن يقال إن البشر في جهة ولهم حيز خاص بهم؛ وكذا 
لهم حَدّهم الخاص بهم: فهلا جاز أن يقال لله تعالى حيز خاصٌ به وله جهته وحده 
الخاصان به ) يليق بذاته! 

لايقال ذلك؛ لأن أصل الحد والجهة والحيز غير وارد في النقل» لاني الكتاب ولا 
فق السنة الصحيحة بل إن العقل دالّغل ويجرب ريد الله تعال مرخ ذلك لأنه يستازم 
مكبابية المخلو انك يشر | وغير بشر. 

وتبقى الأمور الخاصة باهية البشر أو حقيقتهم من حيث هم بشر» ككون الإنسان 
ذا عقل مثلآء أو مركباً في خلقته على صورة مخصوصة: أو ككونهم من لحم ودم؛ أو 
كونهم مخلوقين من طين ونحو ذلك» فنحو هذه الأمور لايشترك فيها مع البشر غيرهم: 
فلا يجوز على سبيل القطع نسبتها لله تعالى» وهذا أمر واضح ظاهر لاينبغي الخلاف فيه. 

وقال ابن أبي العز في هذا الموضع: إن الله وإن وصف بأنه متكلم لكن لاا يوصف 
بمعنى من معاني البشر التي يكون الإنسان بها متكلاً فإن الله ليس كمثله شيء وهو 
السميع البصير)27. اه. ولاريب في أن هذا الموضع من متن الطحاوية من المواضع 
المحرجة للمشبهة والمجسمة» فإن قيام الأصوات والحروف وحلول الحوادث؛ أو 
الحركة والجهة وغبرها ما أثبتوها لله تعالى» هي في الوقت نفسه من معاني البشرء كما 
قررناء من حيث إن البشر مخلوقات لله تعالى متحيزة متغيرة مفتقرة تط رأعليها الحوادث. 
فكيف يمكن لهم أن يشرحوا هذه الفقرة المهمة من كلام الطحاوي؟ رأينا كلام ابن أبي 
العز يحاول أن يجعل مراد الطحاوي نفي (معاني البشر التي يكون الإنسان بها متكل)) 
بحسب عبارته. ولا شك في أنه يعني أولاً: الفم واللهاة ونحو ذلك من الأعضاءء 


.)7"5٠ :١( الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية» شرح ابن أبي العز‎ )١( 


44 
التي رأينا بعض المجسمة أثبتها لله تعالى» ونسبها للإمام أحمد بن حنبل» ى) في رواية 
الاصطخريء لما روى عنه أنه يعتقد أن الله تعالى كلم موسى عليه السلام بفيه! ولكن 
نحن نرى أن هذا القدر من الشرح وإن كان في نفسه صحيحاًء إلا أنه غير كافٍ هناء 
فإن الإمام الطحاوي يريد أن يقول: لا يصح أن يعتبر كلام الله تعالى الذي هو معنى 
من المعاني الخاصة بالله تعالى» مشابهاً لكلام البشر الذي هو معنى خاص بالبشر» يعني 
أن كلام البشر إن كان بالحروف والأصوات وكان حادثاً قائماً على التدريج في ذات 
الإنسان» ويزول بعد حدوثه» ى]) هو معلوم, فإن كلام الله تعالى ينبغي أن يكون معنى لا 
يتصف ببذه الصفات البشرية» ومن جعل لكلام الله تعالى هذه المعاني فهو مشبه لله تعالى 
في المعاني الثابتة له. وأما الكلام على الفم واللسان ونفيها عن الله تعالى» فمع أنه حق إلا 
أنه يقع في تنزيه الله تعالى عن الأعضاء والأجزاء ىا نصّ على ذلك الإمام الطحاوي. 
وليس هنا أصالة. فليتنبه لذلك» ولو كان مراد الإمام الطحاوي إثبات الأصوات 
والحروف لأثبتها صراحة ف ثمة مانع يمنعه من ذلك» وهذا مما يوضح مخالفته للمشبهة 
والمجسمة في قولهم هذا. 
قال الطحاوي: (فمن أبصر هذا اعتير» وعن مثل قول الكفار انزجرء وعلم أنه 
بصفاته ليس كالبشر) 

لاهو كالبشر بذاته» ولا بصفاته» ولا بأفعاله؛ بناءً على التوحيد في الذات والصفات 
والأفعال. 

قال البابري: «هذا كله تأكيد لنفي حدوث الكلام وجعله من جنس الحروف 
والأصواتء مشابها لكلام المخلوقين» فإن من قال بخلق القرآن وحدوثه وأنه من 
جنس الحروف والأصوات فقد وصف الباري بها يوصف به البشر» فيكون هذا القول 
مشابهاً لقول الكفار الذين هم قائلون بأنه كلام البشرء لما فيه من تشبيه الخالق بالخلق» 


44 
فمن تأمل في هذه المعاني وبحث عنها وفهمها وقع له الاعتبار ووجب عليه الانزجار 
عمايقوله الكفار27). اه. 

وكلامه هذا يؤكد ما قررناه سابقاء في مسألة تنزيه الله تعالى عن الحرف والصوت 
وقيام الحوادث بذاته جل وعز وتعالى عما يقول الذين ابتدعوا في الدين وادعوا أن هذه 
البدعة عقيدة السلف! 

فا بالك بعد ذلك بمن لم ينزجر بهذاء بل وصف الله تعالى بالمعاني الثابتة للخلق» 
ونسب إليه تعالى ما لا يجوز نسبته إلا إلى المخلوقات؛ وذلك كالمشبّهة والمجسّمة الذين 
نسبوا إليه تعالى الحرفَ والصوت الحادثّين في ذاته بقدرته وإرادته. 

إلى هذا الحد يكون الإمام الطحاوي قد انتهى من الحديث عن مسألة» وابتداً في 


مسألة أخرىء فقوله: اومن و صق :) قهيد لسألة جدينة: يشرع فيها. 


() «شرح البابرتي»» صضؤ١.‏ 


مسألة الرؤية 
قال الطحاوي: (والرّؤية حقٌّ لأهل الجنّة) 


مهّد لمسألة وقوع رؤية الله تعالى لأهل الجنة» أي: كون أن الله تعالى سيراه البشرٌ 
في الآخرة» بها مضى من أن الله لا يُوصّف بمعنىّ من معاني البشرء ى| سبق» مما يناسب 
ع 2 و 56 2 9 ع د 
أن يستصحب العاقل في نفسه أن رؤية المخلوق للخالق تعالى ينبغى أن تكون مناسبة 
لذاته وحقيقة وجوده. فإن كانت رؤية المخلوقات بمقابلة وشعاع وحدٌ وشكل وصورة 

وقولة: #حقٌ) بد ل«الرؤية»» أي: الرؤية ثابغةٌ من حيث هى ثعمة» وذلك 
بإثبات الله سبحانه إياهاء كما ورد في القرآن» والسنة الشريفة» وثبتت عند جمهور 
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ولشرح هذه المسألة المهمة التي كثر فيها خلافٌ المسلمين» سنمهّد في بيان معنى 
الرؤية ثم نبين أصول المسألة. 

الرؤية-لغةً-تطلق الرؤية على عدة أمور كم قال العلامة الأصفهاني في «المفردات»: 
يجري مجراهاء نحو # لَرَوْرتَ اجيم # ثم لَروْتَهَاعَيربَألْسَقِينِ 4 [التكاثر: - 17] 


وقوله تعالل: # وَيِوْم الْعيكمَّةِتَرى أَلَدِ ‏ كدَبوأ عَكَ الله 4 [الزمر: ]1١‏ وقوله: سيرك 


ةا 
أتَعمَكي» فإنه ما أجرِيَّ مجرى الرؤية الحاسة» فإن الحاسة لا تصح على الله تعالل عن 
ذلك» وقوله: # إِتَمميرتَي هْوَومملُهونَ حَيثُ لَاروْمب ‏ [الأعراف: 117]. والثاني: بالوهم 
والتخييل نحو «أرى أن زيداًمنطلق»» ونحو قوله: #وَلوْكَرَعةذيَتوقَ أل نَكَدَرُوا 4 
[الأنفال: .]0٠‏ والشالث: بالتفكر؛ نحو #إإِيَّأَرَىئْمَالَامَرَوْنَ4 [الأنفال:48] والرابع: 
بالعقل» وعلى ذلك قوله: م#أمَاكَدَبَ الْْوَادْمَارَئَ © [النجم: »]١١‏ وعلى ذلك حمل قوله: 
وقد مله أ > [النجم: 1]). 
عورال > مزتها لسدى ارؤ ادو موسي الهع ال اللخوئ: 
ويمكن أن نفصّل في هذا المعنى قليلاً فنقول: إذا رأيت إنساناً عن طريق الإحساس 
به» كأن ترى خياله في الظلمة؛ فهذا إدراك عن طريق الحسٌء لنفرض أن الصورة التي 
حصلت في حسّك اختزنتها في نفسك وأغمضت عينك ثم استحضرت هذه الصورة» 
فهذا الاستحضار يسمى أيضاً رؤية» وكذلك رؤيا المنام تراها وأنت مُعْمضُ عينيك. 
إذن الرؤية عبارة عن إدراكء والإدراك_بمعناه الأعمٌ_يطلق على العلم» فيقال: 
العلم إدراك» ولا يشترط لحصول هذا الإدراك_الذي هو الرؤية_أن يكون هناك مقابلة 
ولا توسّط أشعة, ولا أن تكون عيناك مفتوحتين» كا لا يُشترط ذلك في العلم. 
وقبل الدخول في شرح كلام الإمام الطحاوي نذكر أقوال الفرق الإسلامية: 
قال المجسمة: لا رؤية إلا بمقابلٍ وجهاً لوجه. فيجبُ أن يكون المرئٌ أمامك 


وأن تكون عيناك مفتوحتين» فتكون أنت في جهة منه» وهو في جهة منك, أي: على امتداد 
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قالوا: نرى الله بمواجهة مناء وقالوا: نراه بصورة» وعلى جهة» ولكن لا نحيط به؛ 
كما نقول: نرى السماء» ولكن لا نحيط بأطرافهاء وهذا لا يمنع وجود أطراف للسماء» 
ولكن نحن لا ندركهاء وكذلك حقيقةٌ الله عندهم. 


10 
وقد فسّر ابن تيمية قولّ النبي كَلِةِ في حديث الرؤية: «سترون ربكم كما ترون 
القمر ليلة البدر)”" بأنه سيكون تعالى في جهة العلو وأنه سيكون مقابلاً للمخلوقات؛ 
ومن المعلوم أنه على قوله سيكون سائر المخلوقات في جهة التتحت والسفل بالنسبة لله 

تعالى» وما دام يُرى في جهة فله حدودٌ» ولكن لا نحيط بهاء فنحن نرى جزءاً من الله. 

قال ابن تيمية في منهاج السنة في الرد على الشيعي الحلٍ عندما قال إن الأشاعرة 
يثبتون الرؤية وينفون الجهة عن الله تعالى وينفون المقابلة» وزعم أن إثبات الرؤية مع نفي 
الجهة والمقابلة للمرئي منافاة للضرورة: 

(فيقال له الكلام على هذا من وجوه: 

أحدها أن يقال أما إثبات رؤية الله تعالى بالأبصار في الآخرة فهو قول سلف الأمة 
وأئمتها وجماهير المسلمين من أهل المذاهب الأربعة وغيرها وقد تواترت فيه الأحاديث 
عن النبي يك عند علماء الحديث وجمهور القائلين بالرؤية يقولون يرى عياناً مواجهة ى) 
هو المعروف بالعقل. 

- وذكر حديث الرؤية المعروف. ثم قال:- 

وإذا كان كذلك فتقدير أن يكون بعض أهل السنة”" المثبتين للرؤية أخطأوا في 
بعض أحكامها”" لم يكن ذلك قدحاً في مذهب أهل السنة والجماعة, فإنا لا ندعي 


(1) أخرجه الترمذي في اسننه»» أبواب صفة الجنة» باب منه (5 08 7)» من حديث أبي هريرة رضي الله 
عنه. 

)١(‏ يريد بهم الأشاعرة» وابن تيمية يعتبر الأشاعرة هنا من أهل السنة» لأنه يتكلم مع الشيعة الرافضة» 
وقد بين في كتبه أنه إذا كان الكلام مع الشيعة فيدخل الأشاعرة في أهل السنة» وهذا المعنى الأعم 
لأهل السنة عنده» وأما لا في مقابل الشيعة» فإن الأشاعرة ليسوا من أهل السنة. فإنهم مبتدعة 
عنده؛ ولا يدخل في هذا المعنى الأخص لأهل السنة إلا من هم على مذهبه ورأيه. 

(") الحكم الذي أخطأوا فيه على زعم ابن تيمية هو نفيهم للجهة وا حد والمقابلة» | هو ظاهر. 


و 
العصمة لكل صنف منهم وإنا ندعي أنهم لا يتفقون على ضلالة» وأن كل مسألة 
اختلف فيها أهل السنة والجماعة والرافضة فالصواب فيها مع أهل السنة» وحيث تصيب 
الرافضة فلا بد أن يوافقهم على الصواب بعض أهل السنة» وللروافض خطأ لايوافقهم 
أحد عليه من أهل السنة وليس للرافضة مسألة واحدة لا يوافقهم فيها أحد انفردوا بها 
عن جميع أهل السنة والجاعة إلا وهم مخطئون فيها كإمامة الاثني عشر وعصمتهم. 

والجواب الثاني: أن الذين قالوا إن الله يرى بلا مقابلة''"»هم الذين قالوا إن الله ليس 
فوق العالم فلم| كانوا مثبتين للرؤية نافين للعلو احتاجوا إلى الجمع بين هاتين المسألتين 
وهذا قول طائفة من الكلابية والأشعرية» وليس هو قوهم كلهم بل ولا قول أئمتهم» 
بل أئمة القوم يقولون إن الله بذاته فوق العرش”"» ومن نفى ذلك منهم فإن| نفاه لموافقته 
المعتزلة في نفي ذلك ونفى ملزوماته فإنهم لما وافقوهم على صحة الدليل الذي استدلت 
به المعتزلة على حدوث العالم وهو أن الجسم لا يخلو عن الحركة والسكون وما لا يخلو 
عنهما فهو حادث لامتناع حوادث لا أول لما. 


قالوا: فيلزم حدوث كل جسم فيمتنع أن يكون البارىء جسأ؛ لأنه قديم ويمتنع 
أن يكون في جهة لأنه لا يكون في الجهة إلا جسم. فيمتنع أن يكون مقابلاً للرائي» لأن 


)١(‏ وابن تيمية ليس منهم,ء فالذين قالوا ذلك هم الأشاعرة» أما هو فيقول بالمقابلة والجهة لله تعالى 
والحدود )| هو معلوم. 

(1) لقد بينت في كتاب شرح تأسيس التقديس أن متقدمي أهل السنة كابن كلاب والمحاسبي ومن 
سبق الأشعري تمن أطلق القول بأن الله تعالى فوق العرش»ء لم يكونوا يريدون الفوقية الحسية 
بالجهة والحد, فإنهم نصوا على ذلكء أعني نصوا على نفي الحدود والجهاتء والفوقية المطلقة في 
كلامهم يراد بها الفوقية بالمعنى اللائق بالله تعالى مع تنزيهه عن الجهة والحد والتحيز. ولكن ابن 
تيمية يستغل مجرد إطلاق من أطلق منهم الفوقية ليزعم أخهم يوافقونه في أن الله تعالى في جهة وأن 
ل حداً وشتان مابين الأمرين والمذهيين. 


> 
المقابلة لا تكون إلا بين جسمين"”"'» ولاريب أن جمهور العقلاء من مثبتي الرؤية ونفاتها 
يقولون إن هذا القول معلوم الفساد بالضرورة'""). اه. 

يريد ابن تيمية أن أكثر الناس الذين أثبتوا الرؤية مع كون المرئي في جهة ومقابلة 
من الرائي؛ كالمجسمة ومن وافقهم في ذلك وهو ابن تيمية ومتابعوه؛ ومن نفاها كالشيعة 
والمعتزلة» لاعتقادهم أنها تستلزم الجهة والمقابلة المستلزمين للجسمية والجهة والحد. 
وهذه يجب تنزيه الباري عنهاء قال هؤلاء كلهم: إن قول من قال بإثبات الرؤية مع 
تنزيه الله تعالى عن المقابلة والحد والجهة قول معلوم الفساد بالضرورة. أي إنه لا يحتاج 
إلى نظرء بل إن بديهة العقل ترفضه! 

ومن الظاهر أن قوله هذا مجرد مغالطة» فقد فرق الأعلام بين الرؤية وبين الجهة. 
فجعلوا الرؤية متعلقة بالموجوداتء سواء كان متحيزة أم غير متحيزة» ولذلك فقد أثبتوا 
الانفكاك بين الرؤية وبين الجهة والمقابلة والتحيزء خلافاً لم| يزعمه ابن تيمية ومعه 
المعتزلة والشيعة في ذلك. 

وقال المعتزلة: لما كان الله منرّهاً عن الحدود والجهات» ولما كانت الرؤية المعهودة 
في عرف البشر لا تحصل إلا إذا كان المرئييٌ في جهة ومحدوداً فإِنَّ رؤية الله تعالى منفية 
محالة؛ لآنها لو وقعت للزم كون الله تعالى في جهة وله حدّء وهذا منافٍ للتنزيه» ولذلك 
لفو الرقية: 


فنفيهم للرؤية نابع من كوهم جعلوا المعنى المعهود للبشر من الرؤية هو المعنى 


)١(‏ نفي المقابلة هو قول الأشاعرة والماتريدية» وهم أكثر المسلمين وأغلبهم. وابن تيمية لا يوافقهم 
في ذلك | ترى. 

(1) «منهاج السنة النبوية»» أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني أبو العباس ت: 29/78 (7: 074١‏ 
مؤسسة قرطبة-5 2١5٠5‏ ط١ءت:‏ د. محمد رشاد سالم. 


ه.- 
الوحيد لهاء مع أن ذلك لم يقيموا عليه دليلاً ولا يقدرون على إقامة دليل عليه أبداً 
ولذلك فإن المعتزلة وقعوا فيم| وقع فيه المجسّمة من بعض الجهات؛ لحصرهم معنى 
الرؤية في المعنى المشروط بالجهة والحدٌ والمقابلة. 

وأما أهل السنة فقد قالوا: الرؤية أضرٌبء منها: ما يُشترط له جهة» ومنها ما لا 
يشترط فيه ذلك؛ فهناك رؤية بمواجهة» ورؤية بدون مواجهة ‏ كما ألمحنا من قبل #. 
فالواقعة في الحلّم لا تكون بمواجهة» ونحن نجزم أيضاً أن الله تعالى يراناء ولسنا في 
جهة من الله تعالى» فإذا صم ذلك وورد في الحديث أن الله سبحانه يُرى» ونحن نعلم 
أن الله ليس وى © [الشورى: »]١١‏ ويستلزم ذلك أنه ليس محدوداً» وليس 
في جهة» فهو سبحانه يُرى رؤيةً تليق به» كما أن الله تعالى يرى نفسّه وليس في جهة من 
ذاته جل وعرَّء فا حاصل إذن أنه: يجب أن ننسب لله تعالى رؤيةً لائقة بذاته» ولايجوز أن 
ننفيّ الأحاديث والآيات لمجرّد أن المعنى المتبادرٌ من الرؤية لا يليق بالله تعالى» فإن تباذر 
الرؤية المشروطة بالجهة والحد راجع لكثرة استعمال البشر لها في هذا المعنى وبهذه القيود» 
وذلك بحسب إمكاناتهم الواقعية» لا بحسب أحكام عقلية توجب ذلكء ولا يلزم من 
ذلك أنه لارؤية إلا كذلك. 

فلا يلزمّنا أن ننفيّ إمكان أن يرى الشيء ونحن غيرٌ مواجهينً له. أو حتى دون أن 
نفتح أعيننا؟ وقد ورد شيء من ذلك كما روى الدارمي في اسننه» عن أنس بن مالك: أن 
النبي يك حثهم على الصلاة» ونهاهم أن يسبقوه إذا كان يؤمهم بالركوع والسجود. وأن 
ينصرفوا قبل انصرافه من الصلاة وقال: (إني أراكم من خلفي وأمامي)2"7. 

معنى هذا: أن الله يَعلِمّه بأحوال المؤمنين» بأن يخلق رؤيتهم في نفسه وهم وراءه 
وهذا دليلٌ على أنّ الرؤية لايُشترط فيها المقابلة. 


.)1711( كتاب الصلاة» باب النهي عن مبادرة الآئمة بالركوع والسجودء‎ )١( 


وأما قوله تعالى في سورة القيامة: 9# وجوه يَوْمبِذٍ و إل وها تاظره #* وجوه مذ 
بره م كظن أن يطحليه قاقر 46 [القيامة: ؟؟- 5؟]» فليس المقصودٌ: ناظرة للنعيم أو منتظرة 
لنعيم الله؛ كما قال المعتزلة» كما سنبيّن ذلك قريباًء فهذه الرؤية_التي تحصل لنا في الآخرة- 
نعمة يُنعم الله بها عليناء فكم) يقدرٌ أن يُعلمنا بعض الأحكام المتعلقة به بالنظر العقلٌ» 
تبو قاذ عد اهل "أن ركفقك ندا زيادة كع كن كبراالاك انهه ديف إن 
تلك الكمالاتٍ لا نتوصل إليها عن طريق النظر العقلي» ولاهي مجانسةً لما نتوصل إليه 
كذلكء. بل هي الات خاصة لله تعالى لا يمكن إدراكٌها إلا بأن يخلقها الله تعالى فيناء 
كما يخلق فينا رؤيةً الأشياء التي تدركها حواسّنا بلا بذل جهد ولا نظر منًا. 

والأحاديثء مع الآيات» مع المقدمات العقلية» لا تمنع أن يكون الله سبحانه 
مرئياً بلا مواجهة ولا حدَّ وبلا كيف. فأين وجةُ الاستحالة؟ وأين وجة التشبيه مع 
نفي ذلك كله؟ المنصفُ يعلم في ذاته أنه لا وجة هنا للاستحالة ولا للتشبيه. 

ونحن نقطع أن العلمَ انكشافٌ؛ والسمع انكشافء والرؤية اتكشاف. فالرؤية 
تشابه العلم من هذا الوجه بل هي رتبة خاصة من الانكشاف عبَّرنا عنه بالإدراك. 

وبنفس المقياس الذي ذكرناه سابقاً وقلنا فيه: إن الله يسمع ونحن نسمع» و 
جل وعلا يعلم ونحن نعلمء بلا تشبيه علينا بعلمه؛ نقول الآن: إِنَّ الله من شأنه أن 
يُرى» ونحن نراه بأن يخلق فينا بقدرته رؤيته» نحن لا نراه في الدنيا؛ لأن هذه الأجسام 
التي رُكُبنا عليها لا تحتمل مثل هذا القدّر من الانكشافء وحتى الأنبياء لا يحتملون مثل 
هذا القدرء ولذلك فقد رجّح كثير من العلاء من أهل السنة أنَّ النبي يله لم يرَ ربه في 
الدنيا ولاني المعراج» بل الرؤية التي حصلت له بقلبه. ومن قال إنه رآه» قال: إنه رآه في 
السماوات العلا لا في الحياة الدنيا. 


وحين قال موسى عليه السلام : رت رف أنظرٌ يلك > [الأعراف : ١3‏ ]كان 


ا 
يعتقد بلا ريب أن الله يُمكن أن يُرى» فطلب أن يُنِحِمَ عليه بأن يُريّه نفسه. ولكن الذي 
أعلمّه به الله: أن الحالة التي أنت عليها لا يُمكنك بها أن تراني» أي: لا تطيق رؤيتي وأنت 
في هذا الطور من الخلق والوجود. فإذا كان الجبل لا يحتمل رؤيتي ولا يطيق حملهاء 
فهل أنت أقوى من الجبل؟ فلنتأمل في كلام الله تعالى حيث قال في سورة الأعراف: 
عة وض ببقينا نمه 01:4 تف رن لفن كك 06 يق تلك و1 


د ا 


0 00 لل لاسرع ب و م دو 0400 ود سد مو ع لا 
الجبل فإنٍ ستفرمكانا, فسوف ترنن فلما جل ربّه إلجَبَلٍ جعاه, دكا وخرمومئى 
رس سدسم 


صهِنًا لما َقَاقَدَالَ سُمحَتبَلك يت جلك وَأَنأ وَل الْمْوْمِِيت # [الأعراف: 47 .]١‏ 
ووجه الدلالة في الآية على جواز الرؤية وإمكانها ظاهرٌ بين وهو: أنه لا يوجدٌ 
نبي من أنبياء الله تعالى عليهم الصلاة والسلام يِهلٌ ما يجوز وما يستحيل في حقٌ الله 
حاتت ولو كانه روي لقال مهيل لأ يكن وقرهيات أو لى فافض وق اللة 
تعالى تنافي التنزيه كما قال المعتزلة لما طلبها موسى عليه السلام» ولكنّ طلبّهلحاء دليلٌ 
على اعتقاده جوارّها وإمكاتهاء ونحن نعلم أن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام علّمهم 
وك« الغوة ولا يمكق أنشرعن تتا من الأب جام ىا غود وما لذ ضرزعل الله 
تعال» مغصوضا إذا كان الآمر تاق تعوية الشنهعال» إن الركيا فى لفسواقن ممشتحيلة 
ولاهي مستلزمةٌ للتشبيه» وإلا لكان موسى عليه السلام جاهلاً بأحكام ثابتة لله تعالى. 
وعندما سُئل النبي محمد وَل عن رؤية الله» قال: «نورٌ أنى أراه)7" 2 أي: لا يحتمل 
أن يراه”""» والمقصودٌ التشبيه» فكأن النبي عليه السلام قال: أرأيتم لو كان ثمة نورٌ قوي 
ساطعء أتقدرون على رؤيته» واحتمال نورانيته وأنتم بهذا الضعف من القوى الحاسّة 
والأجسام الكثيفة الضعيفة؟ إننا لا نطيق مثل هذا الإدراك ونحن على هذه الخلقة 


)١(‏ أخرجه مسلم في (صحيحه)» كتاب الإيمان» باب في قوله عليه السلام: «نور أنى أراه»» وفي قوله: 
«رأيت نوراً», (17/8). 
() وليس معنى هذا أن يقال: إن حقيقة الله تعالى أنه نور» كا قال ابن رشد في «مناهج الآدلة»). 


46 
الدنياء ىا تموت بعض الحشرات الضعيفة إذا توجّه عليها الضوءٌ الذي تُبصر نحن به 
فكذلك الله تعالى لا نطيق رؤيته ونحن في هذه الأجسام الفانية الدنيوية» ولكن إذا 
أعاد الله تعالى خَلْقَّنا في الآخرة» وكنا من أصحاب الجنة» فإنه سيّئعم عليها بخلقٍ نِحَمه 
الباقية المتجددة ويُودع فينا من القدرات ما يؤمهّلنا الحملها واحتمالماء وذلك؛ لآن الله 

تعالى يعيد إنشاءنا في الآخرة نشأةَ أخرىء أي: خلقة أخرى؛ ى| هو معلوم. 
فقول الطحاوى: لوي عن اهل ل 

«حق»» أي: ثابتة» من «الحقيقة»» وهى: الثابتة. 

إنَّ رؤية الله للمؤمنين ليس أمراً واجباً بل نعمة من اللهء وهى حاصلة في الحنة» 
وليس قبل ذلك؛ وقد وردت أحاديتٌ كثيرة بأنه لا يَرى أحدٌ الله في الحياة الدنيا؛ كما 
أخرج مسلم من حديث أب أمامة: «واعلموا أنكم لن تروا ربكم حتى تموتوا». 

وكذلك رواه ابن ماجه في «سئنه» والمحاكم في «المستدرك» عن أبي أمامة الباهلٍ 
من حديث في صفة الدجال: إنه يبدأ فيقول أنا نبي ولا نبي بعديء ثم يثني فيقول: أنا 
ربكم ولاترون ربكم حتى تموتوا(". 

وهذا الحديث فيه دليلٌ على وقوع الرؤية لله تعالى بعد الموتء أ اي ا الحياة 
الأخرى؛ وهودليلٌ على جواز الرؤية مطلقاً؛ ىا لا نخفى. 

ووجه الدلالة: أنه علق : نفي الرؤية بكونه قبل الموت, فعلمنا أن ما بعد الموت له 
حكمٌ مخالف؛ لم قبل الغاية» أعنى ١حتى).‏ 


)١(‏ أخرجه ابن ماجه. كتاب الفتن» باب فتنة الدجال وخروج عيسى بن مريم وخروج يأجوج 
ومأجوجء (5077). والحاكم» كتاب الفتن والملاحمء (8770)؛ مطولاً. وقال: هذا حديث 


صحيح على شرط مسلم ول يخرجاه ببذه السياقة. وعلق الذهبي في التلخيص: على شرط مسلم. 


4ت 

ماهو الدليل على ثبوت الرؤية؟ فيما سبق ذكرنا الآدلة على جواز صحة وقوع 
الرؤية بالفعل» لاثبوتٍ وقوع الرؤية؛ لأن العقل لا يستطيع إدراكٌ وقوعهاء ولكنه يستطيع 
إثبات صحة الرؤية» كسائر الممكنات. فالعقلٌ طريقٌ إدراك الجوازء وأما الوقوعٌ فطريق 
إدراكه إما الحس أو الخير والتجربة. 

فقول الإمام: «حق» أي: ثابتة بإثبات الله لماء أي: مأسَذٌ الثبوت وأصلّه هو النقل» 
وليس العقل؛ لآن العقل لا يستطيع أن يدرك أكثرٌ من تصحيح جواز وقوعهاء أما 
وقوعُها بالفعل في الجنة» فهذا لا يستطيع العقل أن يُدركه؛ لذلك قال علماء أهل السنة: 
إن الأدلة على إثبات وقوع الرؤية شرعية» ولا مدخلية للعقل في ذلك. 

ومن الآيات التي استدلوا بها على وقوع الرؤية قوله سبحانه: لين أحَسَنُوا 
00 5 ا ين 5 
سق وَزْسَادَةٌ # [يونس:17] فقد وردت أحاديث مرفوعة عن النبي كله وعن كثير من 
الصحابة والتابعين بأن الزيادة: هى رؤية الله. 


واستدلوا بقول سيدنا موسى: ##وَلَمَاجَاءَ مومئ لِمِِعَدِنَا وَظَمَههرَبهُدقَالَ رََ رفي 


عو عن ٠‏ تر ]تب نم امن . .عرب 


أنْظرٌِليَلْكَ فَالَ أَنَترِق 4 [الأعراف: "57 .]١‏ 
و 

وحاصل ما قرره العلماء: امتناع جهل موسى عليه السلام بم| يستحيل عليه تعالى. 

قالوا: طَلَّبُ أحدٍ أعظم الأنبياء من أولي العزم من ربه أن يُريهُ نفسَه دليلٌ على أنه 
يعلمُ أن رؤيةً الله جائزة» ولولم تكن كذلك لما طلب هذا الطلب. ودعوى أن الأنبياء 
قد يجهلون ما يجوز وما يستحيل على الله تعالى ىما سقط في ذلك بعض المعتزلة فتعلل 
به وقوعٌ في الأنبياء» وقدح في تعليم الله تعالى لم» وترجيحٌ من هذا المدّعي لنفسه على 
سيدنا موسى في عليه بالله تعالى» فإنه لا تيز لنفيه الجهل باستحالة رؤية الله تعالى ىا 
يزعم» ومع ذلك ييز ذلك الجهل على أحد أولي العزم من الرسل. فهذه اللوازمٌ وغيرها 
مما يُظهر بطلانٌ ما تعلّل به المخالفون. 


>10 

استعمال كلمة «لن» يفيد الإمكان لا الامتناع؛ ذلك أنه ل] أجابه الله تعالى بقوله: 
إن ترات #» أي: طيلة الحياة الدنياء أو: في هذا المقام» ولا يصح أن يراد ببذه الصيغة: 
«إني لا أَرَى»؛ لأن في هذا التقدير تجهيلاً لموسى عليه السلام كا مرِّ نفيه» وفضلاً عن 
ذلك؛ فإن حرف النفي «لن» لا تفيد التأبيد لذاتهاء بل تفيد النفي في الاستقبال» ولا 
يشترط في ذلك ان يكون أبديآء بل تفيد التأبيدَ بقرائن» كا قد لا تفيد التأبيد بقرائن» 
وهي هنا تفيد النفيّ في المستقبل حال الحياة الدنياء أو في ذلك الحال» فهو مطلقٌ نفي» 
أن يصدق عليه انك ولهم يمن نه مظلنل معضي: أله الا بثيد )التي أ كل 
الأحوال والأوقات والظروف والتقادير» فهذا المعنى غير مفهوم أصلاً من كلمة ١لن»,‏ 
وذحر سيو من العيات» 

يشبت ما ذكرناه أيضاً بدليل أنه يجوز تقييدهاء نحو قولك: «لن تراني حتى سبع 
سنوات»» ولو أنها تيد النفي المطلق لما جاز تقييدهاء إذن سياقٌ الآية: «لن تراني طيلة 
فترة الحياة الدنيا). 

وتأمّل الفرق الظاهر بين قولك: «هذا الشيء لا يرَّى)» وبين قولك: «هذا الشيء 
لن يرى»! فالتعبير الأول نفيٌ لصلاحية هذا الشيء للرؤية» والثاني نفيٌ وقوع الرؤية له. 
فقد يقال_بناءً على ذلك -: إن التعبير بكلمة #آن* في هذا المقام من الإشارات البيّنة 
لصحة رؤية الله تعالىه مع عدم حصوها لموسى عليه السلام في ذلك الوقت. 


التعليق على استقرار الجبل يفيد إمكان الرؤية أيضاً: 
علق الله تعالى في قوله: #لَنتَرَستوَلكن اك نظن لالجل إو اسه سَتَفْرَ مكانه, سوق 


2008 ع ديد 0100 


ال اك وار ل ال الا ا ل ال دافا 


اكلكوانا ول الت يت #4 [الاعراف ]١47:‏ حصولٌ رؤيته لموسى عليه السلام على 
الفقران قبل ولا شك فى أن استقرار الجبل ‏ بالنظر إلى ذاته ‏ جائزء ومن الواضح 


51١ 

أن تعليق حصول أمر على أمر جائزء _ يعني أن اعأّق جاتر ني نفسه» ولكن إذالم يحصل 
الأمر المعلّنَ عله فإن ذلك لا يستلزم عدم إمكان المعلّق بل غايةٌ ما يدل عليه إنم| هو 
عدم حصوله لا عدمٌ جوازه. 

ولكن بعض الناس زعموا أن استقرار الجبل نفسّه ليس بجائز؛ لآن الجبل خرٌ 
وتفتت وصار دكا وم يعد جبلاً» بل صار تراباً. فقالوا: ثبوت الحبل حال تفتّته أمر 
مستحيل» فيكون الله عز وجل قد علق رؤيته على أمر مستحيلء فتكون الرؤية مستحيلة؛ 
كذا قال المعتزلة. 

ومن الواضح أن هذا القيل كلام باطل؛ فإنا نقول لهم بياناً لبطلان ما زعموه: إذا 
أردتم أن رؤية الله تعالى في الدنيا غير واقعة» تُِلَّمُ ذلك لكم, ولكن إذا عمّمثّم قولكم 
وأردنّم نفي أصل الجواز متوسلين في ذلك بفهمكم لهذه الآية» فقولكم لا مُسوّع له؛ 
فإ الله عز وجل قال : #قَِنِأَسََمرَ4 ول يقل: «فإن استقر حال تفتّته) فتقييدٌ الآية بهذا 
القيد تحكّم لادليل عليه» فمجرد الاستقرار أعجٌّ من أن يكون حال تفيّنه أو غير تفتّته. 

معنى الكلام: فإن لم يستقرٌ مكانه فلن تراني» أي: يمكن أن يستقرٌ ويمكن أن 
لا يستقرء وبعبارة أخرى: إن تعليق حصول الرؤية على أمر جائز في نفسه. يستلزم 
جوازهاء وعدم حصول ما علقت عليه الرؤية من الأمر الجائز» يستلزم عدم وقوعها 
وحصوطا في ذلك الظرفء ولا يستلزم عدم جوازها في نفسه» أو امتناءَ حصوها في كل 
حال وظرق, 

تقول تعال: املك 33 النتن ج2] سك 4+ رسبياق هذه الآية يدل 
- بظاهره وبعباراته الواضحة _على أن مطلق رؤية الله جائزة» وأن سيدنا موسى كان 
يعتقد جواز رؤية الله فلذلك طلب رؤيته» فعلّمه الله أنك لن تستطيع رؤيتي الآنء أو 
لن تحصل لك رؤيتي الآن. 
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وبعض الئاس يقولون: إِنَّ الذي أراده سيدنا موسى عليه السلام العلمّء فأطلق 
الرؤية وأراد العلم. نقول لهم: سلّمنا أن العلم بالله جائزء ولكن إذا قرأنا سياق الآية: 
##قَالَرََأرِن انظ رٌإِلَيَلَكَ * هاتان اللفظتان معاً #آرن: #. #أنظرٌ #* يستحيل أن يكون 
المراد بها مجرّد العلم» بل يجب أن يكون المراد بها الرؤية» فقولهم هذا مخالف للظاهر من 

الآية. 
ثم لاحظوا جواب الله لسيدنا موسىء قال له: #إلْنْتَرَست # وليس «لن تعلمني») 
أو «لن تعرفني»» فظاهرٌ هذا: أن المرادَ الرؤية وليس العلمء ولا يضدٌ في ذلك إن كانت 
الرؤية نوعاً خاصّاً من العلم أو مرتبةٌ من مراتب الإدراك» فهو يطلب ذلك النوع الخاص 

لا مطلق العلم. 

بعض الناس قالوا: سيدنا موسى طلب الرؤية وهو يعلم أنها مستحيلة لعل قومّه 
استحالة رؤية الله: 

نقول هؤلاء: أندم تقولون: إن الرؤية في نفسها دالّة على التشبيه ومنافيةٌ للتنزيه. 
فهي مُحالة في نفسها على الله تعالى» ومع ذلك تقولون: إن رسول الله موسى عليه السلام 
طلبها لقومه» فهل يكون من حكمة النبي أن يطلب من ربّه أن يقوم ويقعد مع العلم بأن 
هذا يستحيل على الله؟ 

من الواضح أن كل ذي لبٌٍّ يقرر: أنه ليس من المعقول أن يفعل هذا نبي ولا 
معلّم ليعلم الناس استحالةً هذا الذي يطلبه على الله» بالإضافة إلى ما يترّب على هذا 
الفعل من سوء أدب مع الله. 

فظهر من ذلك أن طلب موسى للرؤية كان طلباً لنفسه لا ليعلم قومه. 


وبالإضافة إلى ذلكء فإنْ قوم سيدنا موسى طلبوا منه بعض الأمور مثل ما 


حكاة الله تاق فى سورة النساءة 9 كاك آهل الكتي أن تازل علي كنبا عن لشم 
06 3 2ح ع بد 3-6 04 عم 2 
ل 7 ال ل 2 


ع آ# هه 


موبير وا م ا دمر ص 2 


تدوأ الْعِجَلٌ من بَعَدٍ 
[النساء: ]١67‏ ذ قهم قالوا: را الله جهرة سي 
لاس ا ال ل دن 
تب عليهم العذاب الشديد : #مَأحَدَنَهمَ لصَِقَه بظُلَمهمَ 4. 
والمفشروت قد قرروا أن طلبهم للرؤية كان عل سبيل التعنّت والماحكة» وهم 
لم يكونوا أهلاً لرؤية الله تعالى مع ما يتلبسون به من معاص ومعايبء قال الإمام 
البيضاوي: 
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ا ياه يسْحَْكَأَهْلٌ الكتب أن تَنزِل عَليهِمَ ككبا عن ألْسَمَآ # نزلت في أحبار اليهود 
قالوا: إن كنت صادقاً فائتنا بكتاب من السماء جملة كا أتى به موسى عليه السلام. 
وقيل: كتاباًرّراً بخطٌ سماويّ على ألواح؛ كما كانت التوراة» أو كتاباً نعاينه حين ينزل» 
أو كتاباً إلينا بأعياننا بأنك رسول الله #فَعدَ سَاَلْوأْمُوسَى أ كْيَرَمِن َِكَ ‏ جوابٌ شرط 
مقدّر أي: إن استكبرت ما سألوه منك» فقد سألوا موسى غلليه السلام أكبر منهء 
وهذًاالستؤانسوإزة كان مى آبافيب د امعد لبهي لكر اتا كنازيم بملهيينه اتابعين 
لهديهم. والمعنى: إن عرقهم راس في ذلكء وأن ما اقترحوه عليك ليس بأول جهالاتهم 
وخبالاتهم» قَقَالوَا أرِا أله جَهَرَهٌ ‏ عياناً أرناه نرّهُ جهرة أو مجاهرين معاينين له. 
#مَأَحَدَنَهُمَ ألصَحِقَهٌ 4 نارٌ جاءت من قبل السماء فأهلكتهم #بِظلَمِهمَ #: بسبب 
ظلمهم: وهو تعنتهم وسؤالهم ما يستحيل في تلك ا حال التي كانوا عليها. وذلك لا 
يقتضي امتناع الرؤية مطلقاًء #ثُمَ تدوأ لعِجْلَ مِنْ بَحَدِ مَاجآَتَهمْالييََتُ 4 هذه الجناية 
الثانية التي اقترفها أيضاً أوائلُهم, والبيّنات: المعجزات» ولا يجوز حملّها على التوراة؛ إذ 


ا 
م تأتهم بعد» لإمَعَمَواعن كَلِكَ وََاتَيْنَا مُومَئ سُلْطَهًا ًا 4: تسلّطاً ظاهراً عليهم حين 
أمرهم بأن يقتلوا أنفسهم توبةً عن اتخاذهم)20". 
«واعلم أن المقصود من الآية: بيان ما جبلوا عليه من التعنت. كأنه قيل: إن 
موسى لما نزل عليه كتاب من السمء لم يكتفوا بذلك القدرء بل طلبوا منه الرؤية على 
سبيل المعاينة» وهذا يدل على أن طلبّ هؤلاء لنزول الكتاب عليهم من السماء؛ ليس 
لأجل الاسترشاد, بل لمحض العناد»”). 
ؤقال أبوالسعودة 
+ اس يي عل 1 2 : 
«لإبظلّمهمَ © أي: بسبب ظلمهم, وهو تعنتهم وسؤاهم لما يستحيل في تلك 
الحالة التي كانوا عليهاء وذلك لا يقتضي امتناع الرؤية مطلقاً)0". 
وقال الألوبى: 
٠. 1 - 2‏ « ُ 
«لإبظلّمهمَ © أي: بسبب ظلمهم, وهو تعنتهم وسؤاههم لم] يستحيل في تلك 
الحالة التى كانوا عليهاء وإنكارٌ طلب الكفار للرؤية تعنتاً لا يقتضى امتناعها مطلقاً. 
واستدلٌ الزخشريٌ بالآآية على الامتناع مطلقاًء وبنى ذلك على كونٍ الظلم المضاف 
اليهم لم يكن إلا لمجرد أخبم طلبوا الرؤية» ثم قال: «ولو طلبوا أمراً جائزاً لما سُمُوا به 
ظالمين» ولّما أخذتهم الصاعقة» ىا سأل إبراهيم عليه الصلاة والسلام إحياء الموتى» 


.)77/5 :7( «تفسير البيضاوي»». البيضاوي. دار الفكر_بيروت‎ )١( 

(؟) «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» دار 
الكتب العلمية_بيروت-١47١ه-‏ ١٠٠5م‏ ط١(١076:11.‏ 

(؟) «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم»» أبي السعود محمد بن محمد العماديء دار إحياء 
التراث العربي- بيروت .)7١59:7(‏ 
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فلم يسمه ظاماء ولارماه بالصا عقة)2"77» ثم أرعد وأبرق ودعا على مدّعي جواز الرؤية 
بعري العن! وآنى تمك آنا الرجل قد امعو غلية الخو ى !تخفل عين كن البهزه |2 
سألوا تعّتاء ول يعتبروا المعجز من حيث هو أن المعجزات سواسيةٌ الأقدام في الدلالة» 
ويكفيهم ذلك ظلاً. والتنظير بسؤال إبراهيم عليه الصلاة السلام من العجب العجاب» 
كما لايخفى على ذوي الآلباب)27. 
وقال أبو حيان تعليقاً على الزغشري: «وهو على طريقة الاعتزال في استحالة 
رؤية الله عندهم. وأهل السنة يعتقدون أنهم لم يسألوا محالاً عقلاًء لكنه ممتنع من جهة 
الشرعء إذ قد أخبر تعالى على ألسنة أنبياته أنه لا يرى في هذه الحياة الدنياء والرؤية في 
الآخرة ثابتة عن الرسول يَِةِ بالتواتره وهي جائزة عقلا0©». اه. 
وكذلك طلبوا منه أن يجعل لهم إهاً: #أجعل لَنآإِلنهَا كما طم اله 4 [الأعراف: 
ولكن نحن نعلم أن جعل الآلهة مستحيل؛ لأن الإله لا تجعل بالإرادة. قال 
تعالى في سورة الأعراف: #وَجورْنَا ساسك ل لأا وَأْعَلَ قوم يَحَكْنُونَ عله أَضَتَاِ 
مظان لدي ايف 4 تال نكم وم جهوت إِنَّ مولي متَبرمًا 


و سح سا لو مود مي هم ل 2 و لس 


)١(‏ «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل»» أبو القاسم محمود بن عمر 
الزمخشري الخنوارزمي ت:118:1(65778) دار إحياء التراث العربي_-بيروت» ت: عبد الرزاق 
المهدي. 

(؟) «روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني»» العلامة أبي الفضل شهاب الدين السيد 
محمود الألومى البغداديء دار إحياء التراث العربي_بيروت (5:5). 

إفرة اقبي الس العططوعية بو يرس القهير يان عاق الأناليى كال ) 
دار الكهب العلمية_لبنان#بيروت 459١عت +١‏ اام وطاءت: الشيخ عاد ل أحد عبد امونجود 
-الشيخ علي محمد معوضء شارك في التحقيق ١)د.‏ زكريا عبد المجيد النوقي ؟) د.أحمد النجولي 
الجمل. 


كا" 
لمتكت * [الأعراف: 140-158]» فتأمّل صنيع موسى عليه السلام مع قومه عندما 
سألوه ما يستحيل على الإله: هل طلبه من الله تعالى» أم أجابهم فوراً بأنهم جاهلونء فلا 
يصحٌ أن يتوقف نب في بيان ما يتعلق بالله تعالى. 

فلك أن تقارن بين هذا الطلب وهو مستحيلء والرؤية وهو مستحيل على رأي 
المخالفين. ولاحظ بماذا أجابهم سيدنا موسى: إنَّكْم قوَمٌتجَهَُوتَ #. فلم تُجبهم بأن 
يسأل الله» ى) ادّعواء حتى يقتنعوا أنه ليس هناك إله آخر! 

ولماقالوا: را َه سجَهَرَةَ © [النساء: ١6+‏ ] أخذتهم الصاعقة؛ لأنهم طلبوها تعبا 
ولم يقل مهم: إن الرؤية مستحيلة» فالمقارنة بين هاتين ا حالتين تُثبت أن سيدنا موسى لم 
يقل لله: #أرِف أَنظرَ لَك © ليُعلّم الناس» بل طلبها مكرمةٌ لنفسه أن يُنعم الله تعالى بها 
عليه في ذلك الموقف. 

فقد ظهر إذن أَنْ كلا القولين: بأن المراد: العلم, أو أن المراد: تعليم القوم؛ ينفيهم) 
السياق إن المحاق ود لكل ألاسييةا عوسي غليه النبالام بريد الإترظالت تعمة مون الله 
عليه؛ ثم إن السياق: أ وَلَمَاجَاءَ مُوسَ لِمِمَادِنَا 4 ذهب وحده لميقات ربه ولم يكن معه 
أحدٌّ من قومه؛ فكيف يُقال: طلب هذا ليُعلمهم ولم يكونوا معه؟ 

وقوله: #اتتحتاك يك قلت 4 نس المتضرة أله امتقتقر مخ ذني؟ أولة: 
لأنَّ الأنبياء لا يعصون وخاصةً في ذات الله وحقّهء ولا يُتعقّل أن يعصي رسولٌ عظيم 
مثل سيدنا موسى في مقام التبثل» وهو من أولي العزم من الرسل. ثانياً: التوبة هنا؛ إنما 
هي؛ لأنه تعسجّل شيئاً أخره الله سبحانه. 

ومع ذلك فإننا نتعجّب من بعض من زعم أنه من المحقّقين يعترض على أهل 
السنة فيه| فهموه؛ وبيّنوه وهو على عمىّ ما يزعم ومن ذلك ما رأينا من قول بعض من 
كتب جرحاً وقدحاً في «العقيدة الطحاوية»-وإن سهاه بياناً وشرحا!_(): 


)١(‏ انظر: حسن السقاف من «شرح العقيدة الطحاوية»» قاله في ص(0/7). 
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«اعلّم-يرحمبك الله تعالى ‏ أن نصوص الشريعة نصّت على أن رؤية الله سبحانه 
وتعالى لا تقع في الدنيا لأحد إطلاقاً»» هذا كلام يُمكن قبوله» ثم قال: لقوله كَلِ: 
«واعلموا أنكم لن تروا ربكم حتى تموتوا». 

هذا اديت بطاهرء يدل فاق عل أن الردية انهم فق الدتياءولكن الفيوم ينل 
على الرؤية بعد الموت في الآخرة» ولكن السقاف يقول بإنكار الرؤية مطلقاًء قبل الموت 
وبعده! 

ثم قال: «ولأنّ سيدنا موسى نبي مرسّل من أولي العزم طلب الرؤية» ليُعلّم قومّة 
أن رؤية الله تعالى لا تجوز لإنسانٍ حين قالوا له كما في القرآن -: #أرِا لَه جَهَرَهٌ #. 
ونحوها من الآبات الدالة على أمهم طلبوا منه أن يرَوًا الله» فلن يرى الله تعالى هو فضلاً 
عن أن يروه همء وقال الله له: #إلْنترمنى 2#. 

أعتقد أن السقاف قد لطَّف هذا الكلام كثيراً عم| كان يِب أن يقوله» ومرّجَه 
ببذه الطريقة» وكأنه كان يريد أن يقول: الاحتمال الثاني وهو قول الذين ينفون الرؤية 
ويقولون باستحالتها-هو الصحيح. بل إنه قد صرح بذلك في «رسالته» في الخاصة التي 
كتبها في نفي الرؤية ونفي جوازها واستحالتهاء فهو يرجح قول من قالوا: إن طلب سيدنا 
موسى للرؤية إنا ليُعلّمَ قومّه استحالةً الرؤية» ولكنه صاغ عبارته هذه الصياغة مخادعةً 
منه وتلاعباً واستمراراً في خداع مشايخ أهل السنة الذين ما زالوا يحسنون الظنّ به وم 
يكشفوا حقيقته! وجَرَّمَ في نفس الوقت أن قوله سبحانه وتعالى: آرت # كانت جواباً 
على قول قوم موسى وهو: را أله جَهُرَه #. فكأنه شرح الآية الثانية بالآية الأولى» 
وهذا يؤيد أنه يرجح الاحتمالّ الثاني الذي ذكرناه» وهو أن سيدنا موسى يعلم استحالة 
وقوع الرؤية في الدنيا ولكنه فعل ذلك ليعلم قومه. 


ومع أنه ذكر هذا الكلام في سياق عدم وقوع الرؤية في الدنياء ولكن صياغته 
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لهذا الكلام تدلّ على أنه ينفي الرؤية مطلقء ولم يذكر توجية ما استدلٌ به أهل السئة 
6 الله 2 4 5 8 2 0 2< إىي 
على صحة وقوع الرؤية» وهي قوله تعالى على لسان موسى: رت أرِف أنظرٌ إِليِلكَ 4! 
فأسلوبه هذا غيدُ صحيح ويدلٌ على قصده التلاعغب بالعبارات والمخاتلة» على أنه_ك| 
قلناه لك قد صرح فيما بعد في (رسالته» في نفي الرؤية والقول باستحالتها التي كتبها 

بعد ذلك» حين| عزم على الإعلان عن حقيقة اعتقاده. 

وقلا امغدل أغل اللبيكة ايف بقولة وال 530 رض ةل نك و درك 
لْأَبْصَرَ © [الأنعام: »]٠٠‏ مع أن المعتاد أن الذين يستدلون بها هم نفاة الرؤية والقائلون 
باستحالتهاء ونحن لو فرضنا_على سبيل التنزل مع هؤلاء ‏ أنه دليل على نفي الرؤية» 
فإنه يجب أن يكون مقيّداً؛ لمعارضته الآياتٍ الأخرى والأحاديتٌ الكثيرة التى وردت في 
وقوع الرؤية» فما بالك لولم يكن في هذه الآية دلالة على نفي الرؤية ى) يقولون. 

تعالوا نرَ كيف أنْ الآية الكريمة لا تدلٌ على نفي الرؤية كما توهم المعارضون: 

معنى الآية: « لا دُدَ رح هَالْْبْصَدرُ 4. أي: إدراكاً كاملا بأن يتكشف للأبصار 
انكشافاً تام» لكنه هو جل شأنه ‏ تنكشف له جميع الأبصارء يعني: جنيع الأشياء على 
الأظلاق» ويمزكها إفراكاً ناما أو تقول التاصرد هق الآيةةييان أن لذ أحد بر الله 
تعالى في الدنياء وهو جل شأنه_يرى كل الأبصار. 

ولايمكن لأحد أن يُدرك الله إدراكاً تاماً حتى في الحنة» والرؤيةٌ إنم) تكون على 
درجاتٍ ومراتبء ولا يستطيع أن يدرك حقيقةً الله إلا الله سبحانه وتعالى» فالإدراك 
الحقيقي فقط ثابت لله ومنفيٌ عن جميع المخلوقات. وليس المقصود بالإدراك: الإحاطة 
بالحدود أي: ليس المقصود بالإدراك: الإحاطة بالشىء بقَيدٍ إدراك حدوده؛ لأن بعض 
الموجودات التي يُمكن رؤيتها لاحدود مكانيةلهاء ولكن المقصود الانكشافٌ التامٌ سواء 


هو مو 6ه 


كان المقصود محدوداً أو غير محدود أي: إدراك حقيقة المرئى سواء كان محدوداً أو غير 


1 
محدود. بدليل قوله تعالى: #وَهْوَيْدَرِك ألْأبَصَرَ #» ومعلوم أن للأبصار حدوداًء والله حيط 
بها وعالم بها علا تاماً؛ فاللقصود إذن: نفيٌ إحاطة علم البشر بالله تعالى. 

قال ابن عطية: «أجمع أهل السنة على أن الله تعالمى يُرى يوم القيامة» يراه المؤمنون. 

وقاله ابن وهبء عن مالك بن أنس»ء والوجه: أن يبين جواز ذلك عقلاً» ثم يستند 
إلى ورود السمع بوقوع ذلك الجائز» واختصارٌ تبيين ذلك يعتبر بعلمنا بالله عز وجل» 
فمن حيث جاز أن نعلمه لا في مكان ولا متحيز ولا مقابل» ولم يتعلق علمنا بأكثر من 
الوجود جاز أن نراه غير مقابل ولا محاذىٌّ ولا مكيّفاً ولا محدوداً. 

وكان الإمام أبو عبد الله النحوي يقول: مسألة العلم حلقت لحى المعتزلة» ثم 
ورد الشرع بذلك» وهو قوله عز وجل: فيوس ةبطر [القيامة: 58-1717] 
وتعدية النظر إن| هو يأتي-ني كلام العرب_معنى الرؤية لالمعنى الانتظار؛ على ما ذهبت 
إليه المعتزلة» وذكر هذا المذهب لمالك» فقال: فأين هم عن قوله تعالى: لمعن ييه 
#بو لخو 4 [للطففين: 16]؟00, 

وقد تكلّمتٌ مره مع بعض المشهورين بالاشتغال في علم الحديث بعد أن بلغ 
شحنا العلامة إبراهيم خليفة أنه ينكر الرؤية» وطلب مني الكلامً معه في هذه المسألة» 
فقلتٌ له: أتنكر الرؤية» قال: نعم أنكرهاء فلما سألته عن دليله على إنكار الرؤية» شرع 
في الكلام على الأحاديث وقال: إنه لا يوجد حديتٌ واحد يصحٌ في الرؤية» ولا حتى 
تلك الأحاديث التي رواها البخاري ومسلم, فقلت له: دعنا-يا شيخ_-من الأحاديث» 
فغايةٌ ما تثبته من نفي صحتها عدمٌ قيام دلالتها على إثبات الرؤية» ولكني سألتك على 


)١(‏ «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز»» أبو محمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلسىء دار 
الكتب العلمية_لبنان-1517ه-4917١م»‏ طاءت: عبد السلام عبد الشافي محمد (7: .)77”٠‏ 


0 
الدليل على نفي الرؤية» ما هو؟ فقال: الدليل من القرآن واضحٌ صريحء فقلت: ما هو؟ 
قال ؟ قو له سدال 8 3300 روكذ لشت تقلت : لا أرى دلياذ واقييسا صر ما كنا 
تزعم. فأين الدليل! فقال: عتما ف ك” تقول: إنه لا يوجد دليل والله تعالى ينفي أن 
تدركه الأبصا ر. فقلت له: ومن قال: إن الله تعالى تدركه الأبصا رهكذا؟ بل من يملك 
أن يُثبت ما نفاه الله تعالى» ولكني ما سألتك عن كون الأبصار لا تدرك الله تعالى» ولكني 
سألشّك عن الرؤية» والآية تتفي إدراك الأبصار لله تعال» وفرقٌ بين الإدراك والرؤية. 
نكال يا : وكيف ذلكء أنا ما سمعتٌ بمثل ما قول أبدا كقلف: عمجا كك تقول: 
انك ل شبينو لانن كليم يقرلوة: إن الإدرا له للق هنا مادو الالحاطة يطقيفة 
المرئيٌ» فهذا هو المنفيّ في الآية» ولكن أين ذلك من نفي الرؤية؟ ثم كيف تقول: إن الآية 
صريحة واضحة في نفي الرؤية» وا حال أنها واضحة في نفي الإدراك» فإن قررنا الفرق 
بين الإدراك والرؤية» كفى ذلك في الرد على ما تقول من وضوح الدلالة وصراحة الآية 
ل الني: 

فلم يملك إلا أن وافقني على ما قررته» وقال: إن الآية تحتاج إلى توجيهٍ وبيان 
وتفسير وتوجيه لكي تتجٌ دلالتها على نفي الرؤية. فقلت له: إذن ما زعمتّه أن الرؤية منفية 
بصريح القرآن» وأن الأحاديث الصريحة في إثبات الرؤية معارضة لهذه الآية الكريمة» 
ليس صحيحاً أيها الشيخ! فسكت. 

وفضلاً غما مفى» فلو سلما أن الأذراك المسوت الأبصار اديه الرؤية قاد 
اقلم القه عل اناك ساق يمعي رويسديال شاي بنايدل عليه أذ آله تجال برع 
الجميع» ولا أحد يراه» فهذا السياق فيه نفيٌ حصول الرؤية لأحد من الخلق» وليس فيه 
نفيُ أصل إمكان الرؤية. وأيضاً: فإنه إنم| يفيد نفي وقوع الرؤية في الحياة الدنياء أو في 
بعض الأوقات. لاني جميع الأوقات والأحوال. 


له 

قال الإمام البيضاوي: ١‏ لاحر ره حةة أي: لا تحيط به #الْأَبْصرُ 4 جمع بصر 
وهي حاسة النظرء وقد يقال للعين؛ من حيث إنها محلهاء واستدل به المعتزلة على 
امتناع الرؤية» وهو ضعيف؛ إذ ليس الإدراك مطلق الرؤية» ولا النفي في الآية عامّاً في 
الأوقات» فلعله محصوص ببعض الحالات» ولافي الأشخاص؛ فإنه في قوة قولنا: ١لا‏ 
كل بصر يذركداة مع أن النفي لايوججب الامتناغ لاوموبترظ تمك 4: يرط علمه 
بهاء #وَهوَ اليف لَلْبِيدُ * [الأنعام: ]٠١‏ فيدرك ما لا تدركه الأبصار كالأبصارء 
ويجوز أن يكون من باب اللف. أي: «لَا ند ركه الْأَبْصَرْ 4؛ لأنه اللطيف. ##وَهُوٌ 
يدرك ألْأَبصرٌَ 4 لأنه الخبير» فيكون #الَطِيِفُ * مستعاراً من مقابل «الكثيف)؛ ل لا 
يدرك بالحاسة ولا ينطبع فيها)". 

وفي كلامه نص -كنا ترى-على عدم تساوي الإدراك والرؤية» وعلى أن ما تمسك 
به المعتزلة ليس على وجهء وأكد ذلك الإمام البغوي فقد قال: 

«وأما قوله: 9 لَادُدَيِحُهَالأَبْصرٌ 4 عُلم أن الإدراك هو الوقوف؛ لأن الإدراكَ 
عار تون عل كنيبو لدان ركمر رازه العارظ وقد كرد الرزية الراك 
قال اللاتمالى فيه موسي عليه السياام: ##فلنا تا الحتماق ذال اكت ترته ا 
2# لذن م رق سَيَهَدانِ 4 [الشعراء: 55-5]» وقال: الاعف وكاو 
عَْتَى * [ط: 4177 فنفى الإدراكَ مع إثبات الرؤية فالله عز وجل يجوز أن يرى من غير 
إدراك وإحاطة | يعرف في الدنيا ولا يحاط به. قال الله تعالى: #ولا بحيطو بو عِلْمَا # 
[طه: 1٠١‏ فنفى الإحاطة مع ثبوت العلم. 


قال سعيد ين السيي» لا خيطب هالأبضان:وقالغطاء كلت أنضار البقارقيخ 


.)١17/5:57( «تفسير البيضاوي)‎ )١( 


ضن 
غن الانحاطة بدرؤقال:ابق عباس ومقان| ++ لا ثد رك 
في الآخرة. 


2 1غ 


بص بْصَدرٌ # في الدنيا وهويرى 


قوله: # لَادُرَرِكهُالَابْصدرُ 4 أي : لا يخفى على الله شيء ولا يفوته)” 0 
وكل قال ابم عظة 


وذهبت المعتزلة إلى المنع من جواز رؤية الله تعالى يوم القيامة واستحالة ذلك 
بآزاء غبردة» وكسكرا بقوله تحال > 2 لاث ربك الت 4ب والنصل أهل السواعد 
تمسّكهم بأن الآية حصوصةٌ في الدنياء ورؤية الآخرة ثابتة بأخبارها. 

وانفصالٌ آخر وهو: أن يفرّق بين معنى «الإدراك» ومعنى «الرؤية» ونقول: إنه 
عز وجل تراه الأبصار ولا تُدركه. وذلك الإدراك يتضمّن الإحاطة بالثىء والوصولٌ 
إلى أعماقه وحورّه من جميع جهاته؛ وذلك كله محالٌ في أوصاف الله عز وجلء والرؤية لا 
تفتقر إلى أن يحيط الرائى ي بالمرئي ويبلغ غايته» وعلى هذا التأويل يترتب العكس في قوله: 
«الَادُدَرحُهالابْصرُ 4. ويحسن معناه» ونحو هذا روي عن ابن عباس وقتادة وعطية 
العوفي فرّقوا بين الرؤية والإدراك)”". 

وقال ابن جزي: 

«« لَادْرْرِكُةَالْابِصرُ 4 يعني: فق الننياء وآماق الكفرة قافن : أن الوسين 
يرون رمهم؛ بدليل قوله : #إلرِيهَانَاظره ‏ «وقدحاءت ق ذلك احاديث صمعيضة صر حة 
لاتحتمل التأويل. 
() «تفسير البغوي»», البغويء دار المعرفة ‏ بيروتء تحقيق: خالد عبد الرحمن العك (7: .)١7١‏ 


(؟) «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز»» أبو محمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلمبيى» دار 
الكتب العلمية_لبنان-417١ه-497١‏ م طاءت: عبد السلام عبد الشافي محمد (7: .)77٠‏ 


واه 

وقال الأشعرية: إن رؤية الله تعالى في الدنيا جائزة عققلاً؛ لأن موسى سأها من الله 

ولا يسأل موسى ما هو محال27» وقد اختلف الناس: هل رأى رسول الله بَكِِةِ ربّه ليلة 
الإسراء أم لا؟”"). 


م 
ع 


« لَاتْدَركُهَالْاَبِصَرٌ 4: قال بعضهم: الفرق بين الرؤية والإدراك: أن الإدراك 
يتضمن الإحاطة بالشيء والوصول إلى غايته؛ فلذلك نفى أن تُدرك أبصارٌ الخلق ريم 


- 


وم 


ولا يقتضي ذلك نفيّ الرؤية» وحسّن ‏ على هذا قوله: «لَاتُدْرِحُ صر 4؛ 
لإحاطة علمه تعالى بالخفيّات206. 


ع وم 


«الوم يكن تعالى جائرٌ الرؤية لها حصل التمدّح بقوله: 9 لَّاتْدَرِكُهَالأَبْصَدرُ 4! 

ألا ترى أن المعدوم لا تصح رؤيته؟ والعلوم والقدرة والإرادة والروائح والطعوم لا 
0 52 2 000 
يصح رؤية شيء منهاء ولا مدح لثيء منها في كونها بحيث لا تصح رؤيتهاء فثبت أن 


لومعم 000 


قوله: « لَّاثُدَرِكهَالأَبْصرُ 4 يفيد المدح» وثبت أن ذلك إن يفيد المدح لو كان صحيحٌ 
الرؤيةوهذا يدل غل أن قوله ال 3 357 رتك ةا لكك # ايفين قوته تعال مار 
الرؤية» وتمامٌ التحقيق فيه: أن الشيء إذا كان في نفسه بحيث يمتنع رؤيته» فحينئذٍ لا يلزم 
من عدم رؤيته مدح وتعظيم للشيء. 


أما إذا كان في نفسِه جائرٌ الرؤية» ثم إنه قدر على حجب الأبصار عن رؤيته وعن 


)١(‏ فلو أجزنا طلبه ما هو محال للزم جهله ما يجب لله تعالى وما يجوز وما يمتنع. 

)١(‏ ومجرد اختلاف الناس في هذه المسألة دليل على أنهم أجازوا الرؤية في أصلهاء وإنما اختلفوا في 
وقوعها لنبينا عليه أفضل الصلاة والسلام. 

(") كتاب التسهيل لعلوم التنزيل» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي» دار الكتاب العربي- 
لينان- 5517 3ه لاخرة الغوط 4 (011): 


3 
إدراكه كانت هذه القدرة الكاملة دالَةَ على المدح والعظمة» فثبت أن هذه الآية دالّةَ على 


أنه تعال جاكز الرؤية بحست ذاقنن!. 


وهذا الكلام حريٌ أن يتم به طالب العلم؛ فإن فيه الجواب عن شبهةٍ تكرّرت 
على لسان بعض المخالفين؛ حاصلها:إن نفى الإدراك في الآية إن| يفيد التنزيه» وهذا 
يستلزم أن الرؤية لا تليق بالله تعالى» فمن أثبتها فإن) يُثبت ما لا يليق به إليه. 

وحاصل الجواب: أن الآية الكريمة لا تدل على ما ذكرتوه من هذه الجهة» وإلا 
كان طلب موسى إياها طلبَ ما يقبّح نسبه لله تعالى» وهو مُحال» ولكنها تفيد المدحَ من 
الجهة التي ذكرها الإمام الرازيء أي: إن الله تعالى مع إمكان رؤيته في نفسه. إلا أن أحداً 
من الخلق ل يرّه فحصلت المزيةٌ لله تعالى على خلقه من هذه الجهة. 

وقد ساق الإمام الرازي حجةً من احتج بهذا الوجه من المعتزلة فقال: 


«الوجه الثاني: في تقرير استدلال المعتزلة ببذه الآية أخهم قالوا: إن ما قبل هذه 
الآية إلى هذا الموضع مشتمل على المدح والثناء» وقوله بعدذلك: #وَهْوَيْدَرك الْأبصرٌ * 
أيضاً مدح وثناء فوجب أن يكون قوله: # لَاُدَرِكُهالْأبْصرُ # مدحاً وثناء» وإلا 
لزم أن يقال: إن ما ليس بمدح وثناء وقع في خلال ما هو مدحٌ وثناء» وذلك يوجب 


إذا ثبت هذا فنقول: كل ما كان عدمّه مدحاً ‏ ولم يكن ذلك من باب الفعل- 
كان ثبوته نقصاً في حقٌّ الله تعالى» والنقص عل الله تعالى محال» لقوله: #لا تَأَحدُهْ 
دسي 


سِئة وَلَاومُ © [البقرة: 56 7]» وقوله: #ليس كمه سو 2 4 [الشورى: »]١١‏ وقوله: 


)١(‏ «التفسير الكبير») أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعيء دار 
الكتب العلمية_بيروت-١57١ه- .)0١7:19( ١طءمل٠ ٠٠‏ 


"1" 

#لْم صَيِدوَلَمَ يُولَدَ © [الإخلاص: "]» إلى غير ذلك؛ فوجب أن يُقال كونّه تعالى 
مرئياً محالٌ)20. 

وأجاب عن هذا الإشكال بقوله: «وأما الوجه الثاني» فقد بينا أنه يمتنع حصول 
التمدّح بنفي الرؤية لو كان تعالى في ذاته بحيث تمتنع رؤيته» بل إنما يحصل التمدّح لو 
كان بحيث تصح رؤيته» ثم إنه تعالى يحجبَ الأبصار عن رؤيته» وبهذا الطريق يسقط 
كلامُهم بالكلية» ثم نقول: إن النفيّ يمتنع أن يكون سبباً حصول المدح والثناءء وذلك؛ 
بل إذا كان النفي دليلاً على حصول صفة ثابتة من صفات المدح والثناء؛ قيل بأن ذلك 
النفي يوجب المدح. 

ومثاله أن قوله: مإلاتَأَحْدَهء كه وَلَا هوم 4 لا يفيد المدح نظراً إلى هذا النفي؛ فإن 
الجماد لا تأخذه سنة ولا نوم, إلا أن هذا النفي في حقٌ الباري تعالى يدل على كونه تعالى 
عالِماً بجميع المعلومات أبداً من غير تبدّل ولا زوال» وكذلك قوله: #وَهوَيطهمولا 
يُظَحَمٌ # [الأنعام: 15] يدل على كونه قائاً بنفسه غنيّاً في ذاته؛ لأن الجاد أيضاً لا يأكل 
ولايطعم. 

إذا ثبت هذا فنقول: قوله: © لَّاثُرَِحُهُالْاَبْصرٌ 4 يمتنع أن يفيد المدح والثناء 
إلا إذادل على معنى موجود يفيد المدح والثناء» وذلك هو الذي قلناه» فإنه يفيد كونه 
تعالل قادراً عل حجب الأبضار ومعها غن إدراكه ورؤيته. 

وبهذا التقرير؛ فإن الكلام يتقلب عليهم حجدء فسقط استدلالُ المعتزلة بهذه 


الآية من كل الوجوه)”". 


.)١٠١ 5 :11( «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»‎ )١( 
.)١٠١6:179( المصدر السابق‎ )0( 


5" 
الأدلة من الأحاديث النبوية الشريفة: 


أهل السنة قالوا: من أقوى الأدلة على إثبات الرؤية حديث القمر! فلنذكر الآن 
بعض الأحاديث التي وردت في ذلك: 

وقد رواه الإمام البخاري في (صحيحه) عن جرير قال: كنا عند النبي وَكةٌ فنظر 
إلى القمر ليلة يعني البدرء فقال: (إنكم سترون ربكم كما ترون هذا القمر, لا تضامون في 
رؤيته» فإن استطعتم أن لا تُغلّبوا على صلاة قبل طلوع الشمسء وقبل غروبها فافعلوا». 
ثم قرأ لوَسَيَحَ يحَمَد وَيْكَ قَّلَ طُلوع لسّمْس وَقِبْلَ عرو 4 [ق: وم]20. 

وروى البخاري في (صحيحه) عن جرير بن عبد الله بلفظ: قال النبي كَكةٍ الإنكم 
سترون ربكم ند 

روى الإمام النسائي في «سننه الكبرى» عن جرير قال: خرج علينا رسول الله وَل 
ليلةَ البدرء فقال: «إنكم ترون ربكم كما ترون هذا لا تضامون في رؤيته)©. 

لا يضام أحدٌ غيره في رؤية الله؛ لأنه ليس في جهة فإن الله تعالى ينعم برؤيته على 
من يشاء حيث كان المنحم عليه بذلك» ولا يتوقف إنعام الله تعالى عليهم بهذه النعمة 
العظيمة على كونهم في جهة منه» ولا على كونهم مقابلين له» فكل واحد منهم يأخذ 
ضيه كام لذ مخ تعمة اللتعال لأ سدافسوق ولأ وتضافوة: 


وفيه: عن أبي هريرة بلفظ: قلنا: يا رسول الله» هل نرى ربنا؟ قال: «هل ترون 


)١(‏ كتاب تفسير القرآنء باب قوله: #وَسَيْحَ يِحَمَد رَيْكَ قَلَ طُّلُوع ألشَّمْس وَمِْلَ الْعْرُوبٍ 4 [ق:4], 
(1همة). 

.)1/ 4٠" كتاب التوحيد» باب قول الله تعالى: فيوس ٍتاضِرة يهار [القيامة: ؟1-م5] (ه‎ )١( 

() كتاب النعوت» باب المعافاة والعقوبة .)//١7(‏ 


د 
الشمس في يوم لا غيم فيه وترون القمر في ليلة لا غيم فيها؟» قلنا: نعم قال: «فإنكم 
سترون ربك 0, 

وهو ني «المعجم الكبير» للطبراني عن جريره وفي «سئن» أب داود» وابن ماجه. 
و«السئن الكبرى») للبيهقي؛ وابن حبان» وفي «صحيح مسلم)”". 

ورواه الإمام أحمد عن أبي سعيد الخدري قال: قال رسول الله بَكةِ: (إنكم سترون 
ربكم عز وجل» قالوا: يا رسول الله نرى ربنا؟ قال: فقال: «هل تضارٌون في رؤية 
الشمس نصف النهار؟» قالوا: لا» قال: «فتضارون في رؤية القمر ليلة البدر؟»» قالوا: 
لاء قال «فإنكم لا تضارون في رؤيته إلا ىا تضارون في ذلك» قال الأعمش: «لا 
تضاروق» يقول: لا قارون20. 

ومنها ما رواه الإمام أحمد عن عبادة بن الصامت أنه قال: إن رسول الله كك قال: 
«إني قد حدثتكم عن الدجال حتى خشيت ألا تعقلوا! إن مسيح الدجال رجل قصيرٌ 
أفحجٌ جعدٌ أعورٌ مطموسٌ العين ليس بناتئة ولا حجزاء فإن ألبس عليكم» ‏ قال يزيد 
«ربكم» - «فاعلموا أن ربكم تبارك وتعالى ليس بأعورء وإنكم لن ترون ربكم تبارك 


وتعالى حتى تهوتوا». قال يزيد: «تروا ربكم حتى تهوتوا»”). 


.)55:10( ,)900/( أخرجه أحمد في لمسندهاء‎ )١( 

)١(‏ أخرجه الطبراني» (77175-17775). (7: 7484-/75917). وأبو داود» كتاب السنة؛ باب في 
الرؤية» .)577١(‏ وابن ماجه» باب فيما انكرت الجهيمة» (1771). والبيهقي» كتاب الصلاة» 
باب أول فرض الصلاة» .)١787(‏ وابن حبان في (صحيحه)؛ باب وصف الجنة وأهلهاء 
(- 7555). ومسلمء كتاب المساجد ومواضع الصلاة» باب فضل صلاتي الصبح 
والعصرء والمحافظة عليهماء (١1١؟7).‏ 

() أخرجه في المسنده), .)١191:179:)11170(‏ 

(4) أخرجه في المسنده)» (5717/515): (/971: 571). 


578 
وهو في الترمذي عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كله «أتضامون في رؤية 
القمر ليلة البدر وتضامون في رؤية الشمس؟! قالوا: لاء قال: «فإنكم سترون ربكم ىا 
ترون القمر ليلة البدر لا تضامون في رؤيته) قال أبو عيسى: هذا حديث حسن صحيح 

غرين. 
ترا عا اماد وملام لتر ربكم حتى تموتوا» دليلٌ على إثبات الرؤية 
كما تقدّم؛ وهناك روايات كثيرة جدَاً تبت الرؤية. 

* وقد وردت اذيك أيضاً في تفسير الزيادة الواردة في قوله تعالى: #لََنِينَ 
نخسنوا التق وَرصَادأ كاب بوهوم مواد وليك سمب لَبنَة مهيا حَيئُونَ * 
[يونس: 77]» بأنها رؤية الله سبحانه وتعالى. 

قال ابن كثير: «وقد روي تفسير الزيادة بالنظر إلى وجهه الكريم عن أبي بكر 
الصديق؛ وحذيفة بن اليمان» وعبد الله بن عباس» وسعيد بن المسيب, وعبد ال رحمن بن أبي 
ليل» وعبد الرححمن بن سابط» ومجاهد» وعكرمة» وعامر بن سعد» وعطاءء» والضحاكء» 
والحسن, وقتادة» والسديء ومحمد بن إسحاق» وغيرهم من السلف والخلف. وقد 
وردت فيه أحاديث كثيرةٌ عن النبي كه فمن ذلك مارواه الإمام أحمدُ حدثنا عفان: 
أخبرنا حماد بن سلمة: عن ثابت البناني: عن عبد ال رحمن بن أبي ليل: عن صهيب رضي الله 
عنه: أن رسول الله يك تلا هذه الآية #لَلَنِينَ أَحْسَئْا لَلْممَى وَزِسَادَةٌ # وقال: «إذا دخل 
أهل الجنة الجنة وأهل النار النارّ نادى منادٍ: يا أهل الجنة» إن لكم عند الله موعداً يريد 
أن ينجزكموه؛ فيقولون: وماهو؟ ألم يثقل موازيننا؟ ألم يبييض وجوهنا؟ ويدخلنا الجنة 
ويجرنا من النار؟»» قال: «فيكشف لمم الحجاب. فينظرون إليه؛ فوالله ما أعطاهم الله 
شيئاً أحبٌ إليهم من النظر إليه ولا أة قر لأعينهم). 


.)100 5( أخرجه في (سننه»» أبواب صفة الجنة» باب منهء‎ )١( 


4 

وهكذا رواه مسلم وجماعة من الأئمة من حديث حماد بن سلمة به. 

وقال ابن جرير: حدثني يونس: أخبرنا ابن وهب: أخبرنا شبيب: عن أبان: عن 
أبي تميمة المجيمي: أنه سمع أبا موسى الأشعري يحدث عن رسول الله كَككةِ: «إن الله 
يببعث يوم القيامة منادياً ينادي: يا أهل الجنة ‏ بصوت يسمع أوهم وآخرهم إن الله 
وعدكم الحسنى وزيادة» فالحسنى: ا حنة» والزيادة: النظر إلى وجه ال حمن عز وجل». 

ورواه أيضاً ابن أبي حاتم من حديث أب بكر ا حذلي: عن أبي تميمة ا هجيمي به. 

وقال ابن جرير أيضاً: حدثنا ابن حميد: حدثنا إبراهيم بن المختار: عن ابن جريج: 
عن عطاء: عن كعب بن عجرة: عن النبي كَل في قوله: للِلذِينَأَحْسَنوا الْسَى وَزِسَادَة # 
قال: «النظر إلى وجه الرحمن عز وجل». 

وقال أيضاً: حدثنا ابن عبد الرحيم: حدثنا عمر بن أي سلمة: سمعت زهيراً: 
عمن سمع أبا العالية: حدثنا أبي بن كعب: أنه سأل رسول الله وَكِةِ عن قول الله عز وجل: 
«لِلَدنَ أَحَسَئْوا للْسْىَ وَزِيَادَةُ 4؟ قال «الحسنى: الجنة» والزيادة: النظر إلى وجه الله عز 
وجل). 

ورواه ابن أبي حاتم أيضاً من حديث زهير به)0". 

وقد علم أنْ المقصود: أن المعنى المرادَ من الرؤية لا يستلزم التمثيلٌ ولا التشبيه. 

وبعض الناس يقولون: هذه الأحاديث ل تَصِل إلى مرتبة المتواتر. 

نقول له: نسلَّم معك بأن بعضّ هذه الأحاديث لا تصلٌ إلى مرتبة المتواترء ولكن 
من قال لك: إنه في العقائد لا يُحنحٌ إلا بالمتواتر» بل نصّ علماءٌ أهل السنة أن الحديث 


- «تفسير القرآن العظيم»؛ إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الفداءء» دار الفكر  بيروت‎ )١( 
.)2))2 0١ 


فر 
المشهور وحديث الرؤية حديثُ مشهورٌ بلا خلاف_متَحٌ به في العقائد» إذا استند إلى 
أدلة أخرى كما ذكرناه من الآيات» ومن معنى الرؤية الذي رجع إلى أصل الإدراك؛ ولم 
يستطع أحد أن ينفيّ شهرة هذا الحديث» وبعض العلاء قالوا بتواتره. 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي في كتاب «التبصرة البغدادية»: 

«والأخبار عندنا على ثلاثة أقسام: تواتر» وآحاد. ومتوسط بينهما مستفيض جار 
مجرى التواتر في بعض أحكامه. 

فالمتواتر: هو الذي يستحيل التواطؤ على وضعه. وهو موجب للعلم الضروري 

وأخبار الآحاد_-متى صم إسنادها وكانت متوهها غير مستحيلة في العقل- كانت 
موجبة للعمل بها دون العلم» وكانت بمنزلة شهادة العدول عند الحاكم يلزمه الحكمٌ بها 
في الظاهر وإِن لم يعلم صدقهم في الشهادة. 

وأما المتوسط بين المتواتر والآحاد, فإنه شارك التواتر في إيجابه للعلم والعمل 
ويفارقه من حيث إن العلم الواقع عنه يكون مُكتسباًء والعلم الواقع عن التواتر ضرور 
غير مكتسب)000. 


« 


ش 46 


أي: إِنَّ الحديث المتواتر يفيد العلم البديبي الذي لا يتوقّف على كسب ونظرء أما 
الحديث المشهور فبقليل من النظر يُفيد العلم» وتستطيع أن تتوصل به إلى القطع. 

والمطلوب في العقائد هو القطع واليقين» سواء كان من حديث مشهور أم متواتر» 
أو حتى من دون حديث؛ لو كان هناك دليلٌ قطعي قام على أمر ما في العقائد فيبجب 


(١)«أصول‏ الدين»» وهو«التبصرة البغدادية»» للإمام الأستاذ عبد القاهر بن طاهر التميمي البغدادي 
(579ه). دار الكتب العلمية» بيروت لبنان» ص7١‏ . 


1 

الأخذٌ به حتى لو ل يَرِدْ نقل» غاية الأمر أنه هل يُتعبّد به أو لا؟ على التفصيل المشهور 
بين الأشاعرة والماتريدية في الأصول والفروع. 

وفي هذه المسألة هنا ورد حديثٌ مشهورء وآيات كثيرة» والعقل صحّحَ ذلك» 
فلم يبقّ مانم من الأخذ بذلك» بل صار مجموعٌ هذه الدلائل موجباً للأخذ بمدلوها. 

وحديث الآحاد وحدّه دون دليل أو قرينة ترفعة إلى ر تبة القطع والعلم» ا 
عليه اعتقاد ولكن بعض العلاء قالوا: يجوز الأخدٌ بالآحاد وحده في فروع العقائد 
ولكن هذا في فروع العقائد لا في أصوها. 

وقذ سيق يان أن الله سبحاله لبس له:صورة» ومع الروية:"ه و أن خضل فينا 
علمٌ وإدراك أقوى مِمّا هو حاصلٌ فيناء وهذا ليس تأويلاً للرؤية» ولكنه تفسيرٌ لمعنى 
الرؤية. وليس هو أيضاً إرجاع للرؤية إلى مجرد العلم؛ بل هو إدراك خاصٌ هو الرؤية 
المقصودة. 

رأيتٌ فلاناء أي: علمتٌ أو أدركتٌ صورته بعيني» ىا تقول: علمتٌ الخبر 
بسماعي أو بأذني» وهذه الرؤية تحصل في الإنسان بِخْلْقٍ الله المباشر بدون حاجة إلى 
عضوء ورؤية الله لنااعلجٌ وإدراك لا تستلزم إثباتَ عضو له بل يُمكن أن يخلقه الله تعالى 
في النفس مباشرةً أو ني القلب» ولكن الظاهرٌ من الآيات والأحاديث والمتبادر أن الخلقٌ 
يكون في العين» فتطّلع النفسٌ على ما يخلقه الله تعالى فيها بلا توسيط نظر ولا تدبر ولا 
تأمل» ولذلك سمت رؤية» لا لأن المرئيٌّ له صورة. أو أنه مواجه ومقابل للرائي. 


توضيح في مسألة رؤية النبي عليه السلام لرئه: 
أ شتهر عند بعض الناس أن هذه المسألة قد اختلف فيها الصحابة؛ ف فبعضهم أنكر 


الرؤية وبعضُهم قال بوقوعهاء فلا بن من أن نعرف أصلّ هذا المخلاف ومحلّه قبل أن 
نخوض في بيان أطرافه. 


خرن 

فبعضٌ من أثبت الرؤية منهم» قال بوقوعها للرسول عليه الصلاة والسلام لا 
على سبيل أنه عليه السلام قد عرف حقيقة الله تعالى» بل إنه وقع في نفسه زيادة إدراك 
بالله تعالى» وهذا الإدراك لم يصِل إلى حد الإحاطة بكمالات الله تعالى. 


وأما من خالف في وقوع الرؤية للنبي عليه الصلاة والسلام وأنكر حصولها 
له فقد اعتقد بعضٌ الناس أنه أنكر أصلّ جواز وقوع الرؤية» وأنه قائل باستحالتهاء 
والحقٌ: أنه إنما أنكر وقوعها لسيدنا محمد عليه السلام وأما أصلّها فلا دليلٌ يدل على أنه 
أتكرهاء يل سباق الروايات الواردة غنهدال غل أنه تتبث جواز الرقية ب وإنيا ل إتكازة 
-كما قلنا-هو رؤية النبي عليه السلام لربه في الدنيا. 

إذنْ ما اعتقده البعضُ من هذا الخلاف من أنْ بعض الصحابة أنكروا صحةٌ جواز 
الروابات الواردة فيه: 

روى الإمام البخاري في (صحيحه) عن عائشة رضي الله عنها قالت: من زعم 
الكو 

وروى أبو يعلى في (مسنده) عن مسروق قال: سألت عائشة عن هذه الآية التى 

فيها الرؤية؟ فقالت: أنا أعلمٌ هذه الأمة بهذه» وأنا سألتُ رسول الله يك عن ذلك قال: 
«ارأيتٌ جبريل»» ثم قالت: من زعم أن محمداً رأى ربه فقد أعظم الكذف عل انه 


)١(‏ كتاب بدء الخلق» باب إذا قال أحدكم: آمين والملائكة في السماء» آمين فوافقت إحداهما الأخرى» 
غفر له ما تقدم من ذنبه» (7775). وباب إذا قال أحدكم آمين والملائكة في السماء فوافقت 
إحداهما الأخرى غفر له ما تقدم من ذنبه» (7055). 

0705:8054: )5( 


ف 
ويه أيضاً: عن مسروق أيفاً قال: قلت: خايا أمناه يع عائقة بهل رأئ 
محمد ربّه؟ فقالت: لقد قف شعري مما قلت27. 


فالسيدة عائشة-وهي من أنكرت رؤية النبي عليه السلام لربه-لم تنفي هنا أصل 
جواز الرؤية» بل غايةٌ ما تنكره إنم| هو وقوعُهاء وتقول: إن النبي عليه السلام إنما رأى 
جبريل! وهي تستند ني ذلك-كى| سنعلم إلى سؤالها للنبي عليه السلام» وليس إلى مجرّد 
اجتهاد منها ى| اعتقد البعض. 

وووق التزملى عن مسروق قال :كنت متكا عرد غائسة فقالكذيا أباعااشة: 
ثلاث من تكلّم بواحدة منهن فقد أعظم على الله الفرية: من زعم أن محمداً رأى ربه 
فقد أعظم الفرية على الله والله يقول: «لَادَركُ ةلبد وَمْريدركُ لتم وَهْوَ 
للَطِيفُ لَكَبِيرٌ 4 [الأنعام: ١٠]ء‏ وماك بسر أن مكِلِمَهُ َه لاوحا َو ِن ورَآي 


5-1 


عاب # [الشورى: 0١‏ وكدت متكئاء فجلستٌ فقلت: يا أم المؤمنين» أنظريني ولا 


أذ- 


1211 0000 م< 6و 


تعجليني ! أليس يقول الله: #وَلْقَدنَممْلة أ 4 [النجم: ١١‏ ]» ولق ملي اين 4 
[التكوير: 77] قالت: أنا أول من سأل عن هذا رسول الله كلها قال: «إنما ذاك جبريل» 
ما رأيته في الصورة التي خلق فيها غير هاتين المرتين» رأيته منهبطاً من السماء ساداً عظم 
خلقه ما بين السماء والأرض». 

ومن زعم أن محمداً كتم شيئاً مما أنزل الله عليه فقد أعظم الفرية على الله» يقول الله: 


كت ا 1 2 1 ا 
##يتأ-ها الرسول بلِمْ مآ أَنزِلَإِليلك من رّيِكَ © [المائدة: /717]» ومن زعم أنه يعلم ما في غغٍ 


فقد أعظم الفرية على الله» والله يقول: مل لَابتَكوْمَنفالسّمُوت وَالْايضِ اليب إِلَاأمَه 4 
لقنل 8 . 


ا لك كر 
() أبواب تفسير القرآنء باب ومن سورة الأنعام» (/707). وقال: هذا حديث حسن صحيح. 


مت 

فهذه الرواية تدلّ أن عائشة رضي الله عنها تُتكر أن النبي عليه الصلاة والسلام 
قد رأى ربه» وقد فهم منها بعضهم أنها إنم| تنكر أصلّ صحة الرؤية؛ بدلالة اعتمادها 
على الآبات التي ذكرتهاء ولكن هذا الاستدلال إنما يتم إذا كانت الآيات دالَّة فعلاً على 
استحالة وؤية لهال هد تقول ما لأتدل عا الاتجحالة هر غار ماقرل غليههو 
0 

فاحتجاحٌ من قال بأن السيدةً عائشة تنفي أصلّ صحة الرؤية بهذه الآيات فيه 
دوكباط روك لكشل رق مساق قل اريت 

وقد رأينا أن السيدة عائشة تدكر على من ادّعى أن محمداً عليه السلام قد رأى ربه» 
وسوف نعرف من الرواية التالية أنها إنما ترد على ابن عباس» وابن عباس قال بأن سيدنا 
حمداً قد رأى ربه؛ فقد روى الترمذي عن الشعبي قال: لقي ابن عباس كعباً بعرفة 
فسأله عن شيء, فكبّر حتى جاوبته الجبال» فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم! فقال كعب: 
إن الله قسم رؤيته وكلامّه بين محمد وموسى, فكلم موسى مرتين» ورآه محمد مرتين. 
قال مسروق: فدخلت على عائشة ة» فقلت: هل رأى محمد ربه؟ فقالت: لقد تكليست 
بشيء قف له شعري! قلت: رويداء ثم قرأثُ مدن ملت يِ ري البرك 4 [النجم: 
]قاف ابو تدعب ياكا؟ [ق] عر بحري ؛ من أخبرك أن محمداً رأى ربه» أو كتم 
شيعا ها اميه أو يعلم الخمسٌ التي قال الله تعالى: 3# إِنَالَهعِنَدَمعِلَم ألسّاعَةِ ويرك 
َلْعَيَتَ * [لقمان: "] فقد أعظم الفرية» ولكنه رأى جبريل ل يرّهِ في صورته إلا مرتين: 
لالس 0 

مهروما لالت الحيده عالق راسي فى كلامهاما يفيد إنكارها لأصل صحة 
الرؤية» بل يدل كلامُها على إنكارها لوقوع الرؤية» وفرقٌ بين ان 


.)771/( أبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة والنجم,‎ )١( 


ايه 
قال ابن حجر العسقلاني في افتح الباري»): 
«قوله: «عن مسروق»: في رواية الترمذي زيادة قصة في سياقه؛ فأخرج 07 
5 5 5 | لاس و 1 د 6 5 بن :بن 

طريق مجالد: عن الشعبي قال: لقي ابن عباس كعبا بعرفة» فسأله عن شيء فكبر كعب 

حتى جاوبته الجبال» فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم. فقال له كعب: إن الله قسم رؤيته 

وكلامه... هكذا في سياق الترمذي. 

وعند عبد الرزاق من هذا الوجه: فقال ابن عباس: إنا بنو هاشم نقول: إن محمداً 
رأى ربه مرتين» فكبّر كعب. وقال: إن الله قسم رؤيته وكلامه بين موسى ومحمدء فكلم 
فوسئ فرقيق: وراء غمك عرقينق: قال سير وق :تتخلى عائقة فقلتك: هل :راق مهد 

ولابن مردويه من طريق إسماعيل بن أبي خالد: عن الشعبي: عن عبد الله بن 

5 35 3 5 ل 

اللدديث: فظهر ذلك سبثٌُ سوال مسروق لعانشةاعين ذلك 20 

قوله: «هل رأى محمد كك ربّه قالت: لقد قَففّ شعري»: أي: قام من الفزع لما 
حصل عندها من هيبة الله واعتقّدته من تنزيبه واستحالة وقوع ذلك. 

قال النضر بن شميل: القف ‏ بفتح القاف وتشديد الفاء ‏ كالقشعريرة وأصله: 
القبض والاجتماع؛ لأن الجلد ينقبض عند الفزع فيقوم الشعر لذلك. 

قوله: «أين أنت من ثلاث» أي: كيف يغيب فهمّك عن هذه الثلاث؟ وكان 

يمف للك أن تكرن محف ها ومعتقدا كدت مخ يذعن وقرعها: 

)١(‏ قال ابن حجر: «قوله: يا أمتاه» أصله يا أم_والهاء للسكت فأضيف إليها ألف الاستغاثة فأبدلت 
تاء وزيدت هاء السكت بعد الألف ووقع في كلام الخطابي إذا نادوا قالوا يا أمة عند السكت 
وعند الوصل يا أمت بالمثناة فإذا فتحوا للندبة قالوايا أمتاه وامهاء السكت وتعقبه الكرماني بأن 
قول مسروق يا أمتاه ليس للندبة إذ ليس هو تفجعاً عليها وهو كا قال». 


أشن 
قوله: امن حدثك أن محم دا كك رأى ربه فقد كذب» تقدم في بدء الخلق من رواية 
القاسم بن محمد: عن عائشة: من زعم أن محمداً رأى ربه فقد أعظم... ولسلم من 
حديث مسروق المذكور من طريق داود بن أبي هند: عن الشعبي: فقد أعظم على الله 
الفرية. 
مم درو 


قوله: «ثم قرأثْ: 8 لَاتُدَرِكُملْاَبْصَرٌ 4 [الأنعام: .2]1١‏ 


قال النووي -تبعاً لغيره.: لم تنف عائشةٌ وقوعٌ الرؤية بحديث مرفوع» ولو كان 
معها لذكرته» وإنم) اعتمدت الاستنباطً على ماذكرته من ظاهر الآية» وقد خالفها غيدها 
من الصحابة» والصحابي إذا قال قولاً وخالفه غيده منهم لم يكن ذلك القولٌ حجةً 
اتفاقآ والمراد بالإدراك_في الآية _: الإحاطة» وذلك لا ينافي الرؤية. انتهى. 

وجزمُّه أن عائشة لم تنف الرؤية بحديث مرفوع تبعّ فيه ابن خزيمة؛ فإنه قال 
في كتاب التوحيد من اصحيحه): النفيٌ لا يوجب علاً» ول تَحكِ عائشةً أن النبي كلل 
أخبرها أنه لم يرّ ربّهء وإنما تأوّلت الآية. انتهى. 

وهو عجيبٌ! فقد ثبت ذلك عنها في (صحيح مسلم» ‏ الذي شرحه الشيخ - 
فعنده من طريق داود بن أبي هند: عن الشعبي: عن مسروق في الطريق المذكورة؛ قال 
مسروق: وكنتٌ متكثاً فجلستٌ فقلتٌ: ألم يقل الله: ٠#‏ وَلِقَدَنَامْترَْة ل © [النجم: 1]» 
فقالت: أنا أول هذه الأمة سأل رسول الله يك عن ذلك فقال: (إنما هو جبريل». 

وأخرجه ابن مردويه من طريق أخرى عن داود مبذا الإسناد: فقالت: أنا أول 
من سأل رسول الله وك عن هذاء فقلت: يا رسول الله» هل رأيت ربك؟ فقال: «لا إن) 
رأيت جبريل منهبطاً». 


نعم احتتجاج عائشة بالآية المذكورة خالفها فيه ابن عباس» فأخرج الترمذي من 


وخر 
طريق الحكم بن أبان: عن عكرمة: عن ابن عباس قال: رأى محمد ربّهء قلت: أليس الله 
يقول: # لَّادُدَرِحُهُالاَبْصَدرُ 4؟ قال: ويحك ذاك إذا تجل بنوره الذي هو نوره؛ وقد 
رأى ربّه مرتين. 
وحاصله: أن المراد بالآية: نفيٌ الإحاطة به عند رؤياه» لا نفي أصل رؤياه. 
واستدل القرطبي في المفهم» لأن الإحراك لايناني الرؤية بقوله تعالى -حكاية عن 
أصعاف هوسى :كلما التتتعان َال ركنت موس إنَالمد مون 56064 4 [الشعراء: 
»]575-0١‏ وهواستد لال عجيب؛ لاه ك في آية الأنعام البصرٌء فلا نُفي كان 
ظاهرّه نفيّ الرؤية» بخلاف الإدراك الذي في قصة موسىء ولولا وجود الأخبار بثبوت 
الرؤية ما ساغ العدولٌ عن الظاهر. 
ثم قال القرطبي: «الْأَبْصَرٌ © - في الآية جمع محل بالألف واللام فيقبل 
التتخصيصء وقد ثبت دليل ذلك سمعاً في قوله تعالى: لاعن وموم لحجونون 4 
[المطففين: ١5‏ ]» فيكون المراد الكفار بدليل قوله تعالى في الآية الأخرى: وين 
إل رَيهانَاظِرة [القيامة: 7 77-1]. 
قال: وإذا جازت في الآخرة جازت في الدنيا؛ لتساوي الوقتّين بالنسبة إلى المرئيٌ 
انتهى. وهو استدلال جيد. 
وقال عياض: رؤية الله سبحانه وتعالى جائزة عقلاً وثبتت الأخبارٌ الصحيحة 
المشهورة بوقوعها للمؤمنين في الآخرة وأما في الدنياء فقال مالك: إنما لم يرَ سبحانه في 
الدنيا؛ لأنه باق» والباقي لا يُرى بالفاني» فإذا كان في الآخرة_ورُزقوا أبصاراً باقية_رأَوًا 
الباقيّ بالباقي. 
قال عياض: وليس في هذا الكلام استحالة الرؤية إلا من حيث القدرة؛ فإذا 
قذر الله من شاء من عباده عليها لم يمتنع. 


م 

قلت: ووقع في «صحيح مسلم» ما يؤيد هذه التفرقة في حديث مرفوع فيه: 
«واعلموا أنكم لن تروا ربكم حتى تموتوا»» وأخرجه ابن خزيمة أيضاً من حديث أبي 
أمامة؛ ومن حديث عبادة بن الصامتء فإن جازت الرؤيةٌ في الدنيا عقلاً فقد امتنعت 
مدا » لكنْ م مَن أثبتها للنبي كَلِِ له أن يقول : إن المتكلم لا يدخل في عموم كلامه. 

وقد اخشلف السلفٌ في رؤية النبي يك رّه؛ فذهبت عائشةٌ وابن مسعود إلى 
إنكارهاء واختلف عن أبي ذْرٌ وذهب جماعة إلى إثباتها. 

يعكى عبد الرواق اغو مع «عن اليو اتدل مدا رأى ريه 

وأخرج ابن خزيمة عن عروة ب بن الزبير إثباتهاء وكان يشتد عليه إذا ذكر له إنكار 
عائشة» وبه قال سائر أصحاب ابن عباس» وجزم به كعب الأحبار» والزهري» وصاحبه 
معمرء وآخرونء وهو قول الأشعري. وغالب أتباعه. 

ثم اختلفوا: هل رآه بعينه أو بقلبه؟ وعن أحمدَ كالقولين 

قلع ساءت عن ابن فبادى كي ابطاافة و اغرى مقثده جب ها للقي 
على مقيّدهاء فمن ذلك ما أخرجه النسائي بإسناد صحيح وصححه الحاكم أيضاً-من 
طريق عكرمة عن ابن عباس قال: أتعجبون أن تكون الخلة لإبراهيم» والكلام لموسى. 
والرقة سيد ؟ 

وأخرجه ابن خزيمة بلفظ: إن الله اصطفى إبراهيم بالخلة... الحديث. 

وأخرج ابن إسحاق من طريق عبد الله بن أبي سلمة: أن ابن عمر أرسل إلى ابن 
عباس: هل رأى محمد ربه؟ فأرسل إليه أن: نعم. 

ومنها: ما أخرجه مسلم من طريق أب العالية: عن ابن عباس في قوله تعالى: #إما 
كدب الْفْوَادْمَا راك * أَممترُوكه: عل مارك +* وَلْقَدَرامُترلةَ أي © [النجم: ]1-١١‏ قال: رأى 


ربه بفؤاده مرتين. 


وعد 

وله من طريق عطاء: عن ابن عباس قال: رآه بقلبه. 
قال: لم يرَه رسول الله َل بعينه» إن| رآه بقلبه. 

وعلى هذا فيمكن الجمعٌ بين إثبات ابن عباسء ونفي عائشة بأن يُحمل نفيّها على 
رؤية البصرء وإثباته على رؤية القلب. 

ثم المراد برؤية الفؤاد: رؤية القلب. لا مجرّد حصول العلم؛ لأنه َك كان عالِ) 
بالله على الدوام» بل مرادٌ من أثبت له أنه رآه بقلبه: أن الرؤية التي حصلت له خلقت 
في قلبه | يخلق الرؤية بالعين لغيره» والرؤية لا يُشترط لها شيىء ممحصوص عقلاً» ولو 
جرت العادة بخلقها في العين. 

وروى ابن خزيمة بإسناد قويّ عن أنس قال: رأى محمّد ربه. 

وعند مسلم من حديث أب ذرٌ: أنه سأل النبي كَِةِ عن ذلك فقال: «نور أَنّى أراه». 
ولأحمد عنه قال: «رأيت نوراً». ولابن خزيمة عنه قال: رآه بقلبه» وم يره بعينه» وبهذا 
يتبين مرادٌ أبي ذر بذكره النور: أي: النورٌ حال بين رؤيته له ببصره. 

وقد رجّح القرطبي في «المفهم» قولٌ الوقف في هذه المسألة» وعزاه لجماعة من 
المحققين» وقواه بأنه ليس في الباب دليل قاطع» وغاية ما استدل به للطائفتين ظواهر 
متعارضةٌ قابلة للتأويل» قال: وليست المسألة من العمليات فيُكتفى فيها بالأدلة الظنية» 
وإنما هى من المعتقدات فلا يكتفى فيها إلا بالدليل القطعى. 

وجنح ابن خزيمة في كتاب «التوحيد» إلى ترجيح الإثبات» وأطنبَ في الاستدلال 
له ب! يطول ذكرّهء وحمل ما ورد عن ابن عباس على أن الرؤيا وقعت مرتّين مرة بعينه 


ومرة بقلبه» وفيها أوردثّه من ذلك مَقنع. 


56 

وممن أثبت الرؤية لنبينا يَلِِ الإمام أحمدء فروى الخلال في «كتاب السنة» عن 
المروزي: قلت لأحمد: إههم يقولون: إن عائشة قالك: من زعم أن مدا رأى ربه فقذ 
أعظم على الله الفرية» فبأي شيء يُدفع قوها؟ قال: بقول النبي يَكِْ: «رأيت ربي»» قول 
النبي كَكَِةٍ أكبر من قوها». 

ثم قال: 

«قوله: #وَمَاكانَ شر أن يُكَلْمَهُ أ ملا ويا أو من وَرَآى جَابٍ 4 [الشورى: »]5١‏ 
هو دليل ثان استدلّت به عائشة على ما ذهبت إليه من نفي الرؤية» وتقريره: أنه سبحانه 
وتعالى حصر تكليمه لغيره في ثلاثة أوجه. وهي: الوحي بأن يلقى في روعه ما يشاءء أو 
يكلمه بواسطة من وراء حجاب أو يرسل إليه رسولاً فيبلغه عنه» فيستلزم ذلك انتفاء 
الرؤية عنه حالة التكلم. 

والجواب: أن ذلك لا يستلزم نفي الرؤية مطلقاًء قاله القرطبي» قال: وعامة ما 
يقتضي نفي تكليم الله على غير هذه الأحوال الشلاثة» فيجوز أن التكليم لم يقع حالة 
الرؤية)0". 

وفي (مسئد إسحاق بن راهويه»: «قال إسحاق: وقد مضت السّنّة من رسول الله 
بأن أهل الجنة يرون ربهم» وهو بن اعلتر يعم اهل الشوقوله ا 
يكير [القيامة+ 0-79 ] يقول: يومقل مشرقة إلى الله ناظرة إل الخنة» وإنا فعثى 
قول من قال: تنتظر الثواب ولا يرون ربهم يوم القيامة قبل دخول الجنة» ألا ترى إلى 
مجاهد حين فسّر الآية فسّره على معنى ما وصفناء قال: وإ ريباناظطرة ر قال: ينظرون 
الثواب. 


تفسير الآية يجيء على أوجه. وهي: نواظرٌ يوم القيامة» فتجيء الآية مصدّقة 


() «فتح الباري» (/: 61). 


54١ 
لمعنى الآية الأخرى. وهي في الظاهر عند من يجهل تأويلهاء مخالف لللآخر؛ كما جهل‎ 


من سأل ابن عباس عن قوله: #قلآ أَكَسَاب ينه بَوْمي نوَلابتَآءلُوست 4 [المؤمنون: 
٠١‏ وعن قوله: لاَأفَرَبَحْصُهُمْ عَلْبَحْضٍيتَسَآَلُونَ # [الصافات: »]0٠‏ وكأن في الظاهر 
إحذاهنا خالقة للكخرى! فلجابه اب عباس بآ ملاقلفعان! فشر قوله: زقلا ساب 
سه بوم فولَابتَآلُوست 4 [المؤمنون: ]1١١‏ قال: هذه النفخة الأولى إذا لم يبقّ على 
وجه الأرضء لم يكن بينهم يومئذ نسبٌ. وقال: إذا أدخلوا الجحنة «فَأمبلَبعَضمْ عل 
بَعْضِيَتَسَآَلُونَ # [الصافات: .]0٠‏ فتبيّن أن معنى الآيتين معنى واحدء وكأن في الظاهر 
خلافاً حتى إن ابن عباس قال للسائل: ما أشبة عليك من نحو ذلك من القرآن فهو كما 
وصفناء فلذلك قلنا: إن قول الله: « لَادُدَ رح هالَْبْصدر وَهْوَيْد رك الْأَبِصَرَ © [الأنعام: 
1٠١‏ في الدنياء وتصديق ذلك ما قالت عائشة: من زعم أن محمداً رأى ربه فقد 
كذب؛ لأن الله قال: « لَا نر ركه لأَبْصدرُ وَهْوَيْدَرِك الَْبْصرٌ © [الأنعام: »]1٠١7‏ فقد 
تحقق عند من عقَّلّ عن الله عز وجل: أن عائشة فسّرت هذه الآية على الدنياء وتفسّرها 
المبتدعة على أنها في الدنيا والآخرة؛ فأسقطوا معنى هذه الكية: «مُجم وس ِئَاضرة #إلريبا 
افر [القيامة: ؟7-17]» وبين ما وصفنا في قول الله: كتمعن َيه يوم لَححجُونونَ 4 
[المطففين: ]١‏ فأزال ذلك عن الكفار» وثبتت الآية لأهل الجنة. 

ولقد قبل لابن المبارك: إن فلاناً فسر الآبتين «الَامْدَحُ هلاص رُوَهْوَْدوكُ 
لْأبَصَرَ # [الأنعام: ]٠١*‏ وقوله: ا م بوم نض م* إل ريهاناطرة» [القبامةة 99دثا] عل 
أنها تخالفة للأخرىء فلذلك أرى الوقف في الرؤية. فقال ابن المبارك: جهل الشيخ معنى 
الآية التي قال الله: © لَا دْدَ رح هَالأَبْصدر وَهْوَيْدَرِك الْأَبَصَرَ 4 [الأنعام: ]٠١‏ ليست 


والح يه وو ووم . 2 رء مر ير 3 5 2 5 
بمخالفة "ووم يوْمي ف نضِرة #إِل رَيبَاناظِرَة [القيامة: 7-77]؛ لأن هذه في الدنيا وتلك في 
الآخرة» حتى إنه قال: لا تُفْسُوا هذا عن الشيخ» تدّعيه الجهمية» ورآه منه غلطاً. 


54, 

ولول يكن فيما وصفنا لا ما سأل موسى ربّهُ الرؤية في الدنياء ل| كان قد علم أن 
أهل الجنة يرون رمهم» فيسأل ربّه أن يريه في الدنياء فبين الله له قال: #أنظ ِل الْجَبَلٍ 
إن أ سَكَفر كنك شوق روا كلكا ركه الصير [الأعراف: ]١47‏ ساخ الجبل» 
ول يَقوَ على نظر الرب. قال موسى: «إشبْكدئك فت لك وَأناأوَلالمُؤمييت * 
من آمن بك أن لا يراك أحد في الدنيا قبل يوم القيامة)(©. 

فالحاصل: أن أصل جواز الرؤية ثابت» ولكن قد حصل خلافٌ في أن النبي: 
هل رأى ربه بالفعل ووقعت رؤيته له أم لا؟ فظهر أنْ الخلاف في الوقوع لا في الجواز 
والامكاة: 

وبناءً على ذلك يختلف الناس في القول بأن الصحابة اختلفوا خلافاً أصلياً أو 
فرعياً؟ 

فيوقال: إن اتقللاق فى آضل ضحة الروية بيلوسة القر ليان اخاذف اصتلووينا 
دام لا يوجد قاطع مع أحدهماء فلا يجوز الحزمٌ بأحد الرأيين. 

وأما من قال: إن الخلاف في الوقوع فقطء فالخلافٌ عنده بين الصحابة خلاف 
فرعيء ولاضرر في تلك ال حال في أن يؤخذ بأمر ظنيء والله أعلم. 

و 2 5 > 

قال الطحاوى: (بغير إحاطة ولا كيفية) 


الباء في قوله: «بغير»» متعلقة بقوله: «والرؤية»» أي: إِنْ الرؤية تكون بغير إحاطة 
ولا كيفية» فيجب نفىٌ الكيف عن رؤية الله» وقد سبق بيان معنى «الكيف). ومضى ذكرَ 
أنه يجب نفى الكيف عن الله تعالى وصفاته. 
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وأما الإحاطة» فلا حيط بجلال قدر الله تعالى إلا هو جل شأنه» فلا يجوز أن يتوهّم 
واحد أن الرؤية المشار إليها تكشف عن جميع صفات الله تعالى» وجليل ذاته» أو عن 
حقيقة ذاته وكالاتها على ما هي عليه» بل هي زيادة علم وإدراك لجحلال الله بقدر ما 
يتفضل هو به على المؤمنين. 

ثم إن الإحاطة بالحدود بالفعل» لا تكو ن إلا لمن له حدوده وأما الله تعالى فلا حدّ 
لدو ل عدت والأغايةوقدسيق يبان ذلك كن قلا هو أضالاً سن انقدوه والتعاطة 
إليه جل شأنه؛ لانتفاء ذلك عنه. 

قال العلامة الغنيمي في «شرحه على العقيدة الطحاوية»: 

«ونقول: (الرؤية) إلى الذات المقدسة المنزهة عن الإحاطة والجوانب (حق) أي: 
ثابتة (لأهل الجنة) لكن (بغير إحاطة) بجوانب المرئي وحدوده؛ لتعاليه تعالى عن التناهي 
بالجوانبء والاتصاف بالجوانب والحدود. (ولا كيفية) من مقابلة وجهة وارتسامء 
واتصال شعاع وثبوت مسافة بين الرائي والمرئي؛ لآن هذا كله في رؤية الأجسام, والله 
تعالى ليس بجسم.» فليست رؤيته كرؤية الأجسام, فإن الرؤية تابعة للشيء على ما هو 
عليه» فمن كان في مكان وجهة لا يُرى إلا في مكان وجهة ى) هو كذلك. ويرّى بمقابلةٍ 
واتصالٍ شعاع وثبوت مسافة» ومن لم يكن في مكان ولا جهةٍ وليس بجسم. فرؤيته 
كذلك ليس في مكان ولا جهة ولا بمقابلة واتصال شعاع وثبوت مسافة» وإلالم تكن 
رؤية له بل لغيره)(©. 

وهذا الكلام جيد ومفيد» ولكن قوله: 

«فمن كان في مكان... ويَرّى بمقابلة واتصال شعاع وثبوت مسافة»» فأول هذا 
(1) كذا في شرح العلامة الغنيمي» نقلآعن شرح الطريقة للنابلسي» كما نص عليه. انظر: اشرح 

العقيدة الطحاوية)» دار الفكرء ط”» 1١5٠7‏ ه- 1987م ص19-57/8. تحقيق وتعليق» محمد 
مطيع الحافظ, محمد رياض المالح. 


545 
الكلام صحيحٌ بلا شكء وهو أن ما كان في مكان فإنه يرى في مكان, وأما القسم الثاني 
- وهو أن ما كان في مكان - فظاهرٌ كلامه: أنه لا يُرى إلا باتصال شعاع وثبوت مسافة 
ومقابلة» وهذا غير صحيح إذا حمل على إطلاقه. ويبعد أن يكون مراداً له فإنَ ما كان في 
مكان؛ فإنه يمكن أن يُرى بلا اتصال شعاع ولا مقابلة ولا جهة» ويمكن أن يكون أراد 
أنه كذلك عادة» وبناءً على ذلك فلا إشكال. 

وقدكنت كتبت هذه الملاحظة قبل طباعة كتاب هداية المريد شرح جوهرة التوحيد 
للناظم اللقاني» فلا عزمت على طباعة هذا الشرح رجعت للشرح المذكور فوجدت 
عبارته كالتالي: «ولا تتعلق عادة إلا ب| هو في جهة ومكان ومسافة خخصوصة"١").‏ اه. 
وهذا يعني أن استدراكي على ما نقله العلامة الغنيمي في محله والحمد لله. 

فالرؤية ني الحقيقة ‏ صفة كاشفة» وهي قائمة في الرائي» وتكشف عن المرتي» 
وعليه؛ فإن الرائي يمكن أن يكون لا في مكان» ويرى ما هو في مكان. ولا يشترط في 
الرؤية عنه أهل السنة اتصال شعاع» وغير ذلك من الشروط العادية» ى) أشار» وعلى 
ذلك نبه العلامة الطحاوي في قوله: (بلا كيفية». 

هذا واعلم أن ابنَ تيمية يقول في رد التأسيس”: «إن كون الرؤية مستلزمة 
لأن يكون الله بجهة من الرائي أمرٌ ثبت بالنصوص المتواترة». اه ومن المعلوم أنه 
يثبت الحد لله تعالى» خلافاً لجماهير المسلمين» فكيف يمكن أن يتم تفسير قول الإمام 


)١(‏ «شرح الناظم على الجوهرة» وهو الشرح الصغير المسمى هداية المريد لجوهرة التوحيد, للإمام 
برهان الدين إبراهيم اللقاني المتوفى سنة 5١‏ ١٠١ه‏ (774:1)» حققه وضبط حواشيه مروان 
حسين البجاويء دار البصائر. 
وقد قرأت هذا الكتاب كاملاً وشرحت ما فيه من معانٍ وذخائر على مجموعة من طلاب العلم 
النجباء» ووجدت أن محققه أجاد فعلاً في عمله» فلم نقع إلا على مواضع قليلة يمكن استدراكها 
عليه. 

.)6 9:52) 


ه.” 
الطحاوي (بلا إحاطة») بناء على مذهبه؟ فإن رآه وأدرك ا فقد أحاط به من هذه 
الجهة» فيخالف كلام الطحاويٌ» وإلا فينبغي أن يقول إن الرؤية لا تحيط بحد الله! 


4 3 اا ا 00 
قال الطحاوي: (ى] نطق به كتاب ربنا 9# وجوه يوْميذٍ نَاضِرة م إِلَرَيهَاَاظِرَة 4 [ القيامة : 
7-5]» وتفسيره على ما أراده الله تعالى وعلِمّه. وكل ما جاء في ذلك من 
الحديث الصحيح عن الرسول جَلئِةِ فهو )| قال» ومعناه على ما أراد) 


أثبت الإمام الطحاوي الرؤية» ثم قال: «بغير إحاطة»: هذا نفيٌ لأن تكون الرؤية 
كاشفة لحقيقة الله تعالى كشفا تاما كاملا لا يتصور المزيد عليه» أي إن الرؤية لا تستلزم 
أن يعلم الائي الات الله تعالى على ما هي عليه بحيث لا يتصور بقاء كمال غير مدرّك 
للرائي» فنفي الإحاطة عن الرؤية تستلزم هذا استلزاما واضحا. 

ولكن قد يشكل على ما ذكرناه هناء أن العلماء عبروا عن الرؤية بأنها اتكشاف 
تام فقال البرهان اللقاني مثلاً: "ولا نزاع للمخالفين في جواز الانكشاف التام العلمي» 
ولا لنافي امتناع ارتسام صورة من المرئي في الباصرة واتصال شعاع خارج من الباصرة 
بالمرئيّ أو حالة إدراكية مستلزمة لذلك. وإنا النزاع في أنا إذا عرفنا الشمسّ مثلاً بحد أو 
رسم كان نوعاً من المعرفة» ثم إذا أبصرناها وغمّضنا العينَ كان نوعاً آخر فوق الأول 
ثم إذا فتحنا العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الأولين نسميه الرؤية» بمعنى 
الاتكشاف التامٌ بالبصرء ولا تتعلق عادة إلا بها هو في جهة ومكان ومسافة خصوصة. 
فهل مثل هذه الحالة الإدراكية يصح أن تقع بدون المقابلة والجهة» وأن يتعلق بذات الله 
فال ذو حية وكات تاجاله المعولة تامعل أن ها ذكر شروظ عقا اللرؤية: 
وجوزناه نحن وأصحابنا من أهل السنة رضي الله تعالى عنهم بناء على أن ما ذكر شروط 
عادية ها يصح أن تتخلف10؟). اه. 


.)150-5778:1١( «هداية المريد لجوهرة التوحيد), الإمام العلامة برهان الدين إبراهيم اللقاني‎ )١( 
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فالاتكشاف التام المذكور هناء ينبغي في نظري أن يكون التامٌ وصفاً للإدراك أي 
الاتكشاف من حيث حصوله في البصرء وهذا هو الظاهر من التركيب» فأنت تقول 
الانكشاف التام, فتجعل التام وصفاً للانشكافء ولكن ينبغي أخذ التمام من الجهة التي 
بيناهاء لا من حيث كشفه عن ارك فإن كونه تاماً بهذا المعنى يستلزم إحاطة الرائين 
لكمالات الله تعالى» والعلم بحقيقته على وجه تام» وهو ممنوع. ولو تأملت زيادة تأمل في 
قول اللقاني: ثم إذا أبصرناها وغمّضنا العينَ كان نوعاً آخر فوق الأولء ثم إذا فتحنا 
العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الأولين نسميه الرؤية» بمعنى الانكشاف التامٌ 
بالبصر»» لعرفت معنى ما ذكرناه» فقد قال إن الإدراك الحاصل فوق الأول» وكذلك 
الإدراك الآخر عند فتح العين إدراك فوق الأولّينء وكونه فوقه لا يستلزم كونه كاشفاً 
عن حقيقة المرئي» وهذا الذي قررناه هنا هو عينه الذي بينه اللقاني فيم| بعد فقال: عند 
شرح قوله (بلا انحصار): 'يعني: أننا نقول: إنه تعالى يُرى» بمعنى أنه يتكشف للأبصار 
انكشافاً تاماً عند الرائي بلا إحاطة ولا انحصار له عنده» لاستحالة الحدود والنهايات؛ 
والوقوف على حقيقته كما هو محول النفي في الآية الشريفة - يعني #لَاتْدَرِكُهُ 
لَْبْصَرُ ك ‏ وإيضاحه أنا لا نسلم أن الإدراك بالبصر في الآية الكريمة هو مطلق 
الرؤية» بل هو رؤية محصوصة. وهي التي تكون على وجه الإحاطة بجوانب المرئيء إذ 
حقيقته النيل والوصولء مأخوذ من أدركت فلاناً إذا لحقته» ولذا يصح رأيت القمر 
وما أدركته ببصري لإحاطة الغيم به. ولا يصح: وما رأيته» فيكون الإدراك المنفي في 
الآية أخصّ من الرؤية ملزوماًلهاء بمنزلة الإحاطة من العلم؛ فلا يلزم من نفي الإدراك 

على هذا نفي الرؤية» ولا من كون نفيه مدحاً كون الرؤية نقصا"». اه. 
وتأمل أيضاًفي جعل الإمام اللقاني الرؤية إدراكاًء لتعلم صحة ما وجهنا به مفهوم 
الرؤية. 


01 ١( «هداية المريد»» الإمام العلامة برهان الدين إبراهيم اللقاني‎ )١( 


ده 

قوله الإمام الطحاوي: «ولا كيفية»: الله سبحانه ليس له صورة ولا حدٌ ولاجهة 

وإثبات الرؤية يجب معه نفي الإحاطة ونفي الكيفية» كما نطق به كتاب ربنا: 

مسوم ناض #إلريهااير؟4 [القيامة: »]77-١7‏ وهى آية أخرى تثبت الر َي واستدل 

أهل السنة بكذاهرها غل أن قورت الركيةه ول عض أن ظاهر هف هالآية تفيد أن الرقة 
ستقع للمؤمنين» ولا يوجد مانمٌ من الأخذ بظاهر هذه الآية» ولا يوجد مُوجِبٌ لصرف 
هذه الآية عن ظاهرهاء ولا يلزم من إثبات الرؤية إثبات مُنقصة لله سبحانه. وذلك ى| 
مضىء ولذلك لا داعى للتأويل» فإنه يلجأ للتأويل إذا كان هناك دليلٌ موجب لذلك كما 
إذا امتنع أخدٌ النص على ظاهره» فالأصلٌ الأخذٌ بالظاهر. 

هذه الآيات من سورة القيامة» وقد اختلف فيها أهل التأويل؛ ىا قال الإمام 
الطبري"''» وروي عن عكرمة وإسماعيل بن أبي خالد: أي: تنظر إلى ربها نظرا. 

ورّوى بسنده عن الحسن قال: حسنة مإإِلَرَيبَانَاظِرَة# قال: تنظر إلى الخالق» وحق 
لما أن تنضر وهى تنظر إلى الخالق. 

٠ 5‏ 2س وو وس ل ص د يه 

وروى عن عطية العوفي» في قوله: # وج هيومب نَاضِرة * إل رَيهانَاظره 4 [القيامة: 5 7- 
7]» قال: هم ينظرون إلى الله» لا تحجيط أبصارهم به من عظمته» وبصرّه محيط بهم» فذلك 
قوله: # لَاْدَركَهَالْأَبْصر وَهْوَيْدَ رك ألْدبصَرٌ 4 [الأنعام: .]1٠١‏ 

وروى الإمام الطبري بسنده عن مجاهد» عن ابن عمرء قال: «إن أدنى أهل الجنة 
منزلة لمن ينظر إلى مُلكه ومسَّدّره وخدمه مسيرةً ألف سنة» يرى أقصاه كما يرى أدناه» 
وإن أرفع أهل الجنة منزلة لمن ينظر إلى وجه الله بُكرةً وعشية». 


.)17١:75( ينظر: «تفسير الطبري)‎ )١( 
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وروى عن أبي الصهباء الموصليء قال: «إن أدنى أهل الجنة منزلة» من يرى سرره 
وخدمه ومُلكَهُ في مسيرة ألف سنة» فيرى أقصاه كما يرى أدناه وإن أفضلهم منزلة» من 
ينظر إلى وجه الله غدوةً وعشية». 

وذكر الإمام الطبري أن آخرين قد خالفوا في ذلك فقال: «وقال آخرون: بل معنى 
ذلك: أنها تنتظر الثواب من ربها. وروى ذلك بسنده عن منصورء عن مجاهد» قال: كان 
أناس يقولون في حديثء «فيرون ربهم» فقلت لمجاهد: إن ناساً يقولون: إنه يرّى» قال: 
يَرى ولا يراه شيء). 

ثم قال الإمام الطبري: «وأولى القولين في ذلك عندنا بالصواب: القولُ الذي 
ذكرناه عن ا لحسن وعكرمة؛ من أن معنى ذلك: تنظر إلى خحالقهاء وبذلك جاء الأثر عن 
رسول الله يها . 

ثم شرع في ذكر الروايات الدالّة على ذلك؛ من ذلك ما رواه بسنده؛ عن ابن عمرء 
قال: قال رسول الله بَك: إن أدنى أهل الجنة منزلةَ لمن ينظر في مُلكه ألمي سنةٍ) قال: 
:إن أفضلّهم منزلةَمَن ينظرٌ في وجه الله كل يوم مرئَينِ» قال: ثم تلا: مت 
َاضِرة إل ينار [القيامة: -77]» قال: بالبياض والصفاء, قال: موإِلَرَيباناظِرَة قال: 
تنظر كل يوم في وجه الله عر وجل). 

وروى عنه أيضاً عن ابن عمرء قال: إن أدنى أهل الجنة منزلةَ لمن ينظر إلى 
مُلكه وسُرّرِه وخدمه مسيرةً ألف سنة» يرى أقصاه | يرى أدناه» وإن أرفع أهل الجنة 
منزلةً لمن ينظر إلى وجه الله بُكرة وعشية». 

روونيهذا احدية أيصا الزعلي عن ابو عمره قب قال قر ثرا رسول 7760 

توبب نض + إل ريبااطرة» [القيامة: 1-5] قال أبو عيسى: وقد روي هذا الحديث 

عن غير وجه عن إسرائيل عن ثوير عن بن عمر مرفوع ورواه عبد الملك بن أبجر عن 
ثوير عن بن عمر موقوف. 
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وروى عبيد الله اللأشجعي عن سفيان عن ثوير عن مجاهد عن بن عمر قوله ول 
يرفعه حدثنا بذلك أبو كريب محمد بن العلاء حدثنا عبيد الله الأشجعى عن سفيان عن 
ثوير عن مجاهد عن بن عمر نحوه ولم يرفعه. اه'"2. والحديث ضعيف من جهة ثوير 
ابن أبى فاختة. 

وروى الطبري عن أبي الصهباء الموصلىء قال: «إن أدنى أهل الجنة منزلةً» من 
يرى سُرره وخدمه ومُلكَهُ في مسيرة ألف سنة» فيرى أقصاه ك| يرى أدناه» وإن أفضلهم 
منزلة» من ينظر إلى وجه الله غدوة وعشية». 

قال العلامة كمال الدين البياضى الحنفى: 

"قال في اشرح الوصية والفقه الأكبر»: (ولقاء الله تعالى) أي: كونه مرئياً (لأهل 
الجنة) زيادةً في إكرامهم فيها (حقّ) أي: ثابتٌ بالدلائل القطعيات من بينات الآيات» 
ومشهورات الروايات» واقع (بلا كيفية) أي: ملابساً؛ لعدم الكيفيات المعتبرة في رؤية 
الأجسام والأعراض؛ لما سيآتي من البيان (ولا تشبية) له تعالى بشىء من المخلوقات 
(ولا جهة) له ولا تحير في شبىء من الجهات؛ وفيه إشارات: 

الأولى: أنه تعالى يُرى بلا تشبيهِ لعباده في الجنة بخلق قوة الإدراك في الباصرة من 
غير تحير ومقابلة ولا مواجهة ولا مسامتة. 

الثانية: إمكان ذلك وثبوته بالآيات والأحاديث المشهورة؛ وإليه أشار ب«الحقٌ) 
في مقام الاستدلال. وهي كثيرة» منها: قوله تعالى حكاية عن موسى على نبينا وعليه 
الصلاة والسلام: رت انظح ليك تال أن نوكن نظن ل الْجبَلِ إن أسََكرٌ 
ل ل 0 5 5 وو ءالا 2 جلك وي لد 

7 فسوف تلفي #* [الأعراف: »]١57‏ وقوله تحال 209 يوْمَيِذٍ نَاضرة 6 ِل ريّها 


رو ِ سَّ 2 


تار [القيامة: ++-98]» وقوله تعالى: لانن أحسنوا للسئ ورسَادة # [يونس: ؟]. 


(1) «فتح الباري» (/: 61). 


16" 
روى أبو بكر الصديق رضي الله تعالى عنه عن النبي كَل أنه قال: «الحسنى: الجنة» 
والزيادة: النظر إلى وجه الله تعالى). 

ومنها: ما رواه عبدالله بن عمر رضي الله تعالى عنهماء عنه عليه الصلاة والسلام 
أنه قال: «إن أكرم أهل الجنة على الله من ينظر إلى وجهه عُدوةً وعشيّةاء ثم قرأ: وجوه 
دمب ِضِرة يئر وغير ذلك كما سيأتي. 

الثالثة: الردعلى فرق المبتدعة كالمشبهة والكرامية النافية للرؤية بلاامكان ولاجهة؛ 
والمعتزلة والنجارية والمخوارج النافية لمطلق الرؤية» ولا نزاع لم في إمكان الاتكشاف 
التامّ العلمي» ولا لنا في امتناع ارتسام الصورة أو اتصال الشعاعء أو حالة مستلزمة 
لذلك. 

بل النزاع في آنا إذا نظرنا إلى البدر» فلنا حالة إدراكيةٌ نسميها «الرؤية» مغايرة لم) 
إذا أغمضنا العين وإن كان ذلك انكشافاً جليأء فهل يحصل للعباد بالنسبة إلى الله تعالى 
تلك ال حالة وإن لم يكن هناك مقابلة؛ ىا في (شرح المقاصد» وغيره. 

وإليه أشار بقوله: «يراه المؤمنون وهم في الجنة دون المرئي تعالى (بأعين رؤوسهم) 
لا ببصائرهم فقط لعدم النزاع فيه». 

الرابعة: أن المراد بنفي الكيفية والجهة: خلوٌ تلك الرؤية عن الشرائط والكيفيات 
المعتبرة في رؤية الأجسام والأعراض مع سلامة الحاسة وكون المرئي بحيث يمكن رؤيته 
من المقابلة والعدم القرب القريب والبعد البعيد» واللطافة والحجاب. لا بمعنى: خلو 
المقابلة أو الرائي والمرئيٌ عن جميع الحالات والصفات على ما يفهم أرباب الجهالات» 
لعترضوة دان الركية قعل عن أفال العاد أو كتبة من أكيايه فبالشيزورة وكرة 
واقعاً بصفة من الصفات» وكذا المرئي بحاسّة العين لا بد أن يكون له حالٌ أو كيفية من 
الكيفيات؛ كما في «شرح المقاصد)» وإليه أشار بالاكتفاء بقوله فيه: ولا يكون بينه وبين 


"6١ 
خلقه مسافة ولا قرب ولا بعد ولاحجاب ولا مقابلة» فإن تلك الشروط مبنية على‎ 
الاستقراء» ولا يقاس أمر الآخرة بأمر الدنيا؛ ا في التعديل.‎ 
فأشار بإضافة اللقاء إليه تعالى» والبيان با بعده إلى أن المراد من الرؤية: أن يحصل‎ 
انكشاف للعباد بالنسبة إلى ذاته المخصوصة سبحانه» ويجري مجرى الانكشاف الحاصل‎ 
عند إبصار الألوان والأضواء.‎ 


والاكفاق عب أن كرن عل وفق الكشرف» تإن كان الكشرى عخصوضاً 
بالدهة واطو وبيني أن يكون الاتكفاف كذلك» وإن كان لكشو ف مدزها عن الدية 
واطيرويع أن يكون الكشائه ستوماعن الخبدوايةة ك] ف «الأربعين» للراذى. 

هذا والآية الأولى تدل على إمكان رؤيته» وذلك أن موسى على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام طلب الرؤية وم يكن عابثاً ولا جاهلاً والله علقها على استقرار الجبل» وهو 
ممكن في نفسه. 

وما يقال على الأول: إنه إننا طلب العلمّ الضروريء أو رؤية آية» ولو شل 
فلقومه» ولزيادة الطمأنينة بتعاضد العقل والسمعء ول سّلمء فالجهل بمسألة الرؤية 
لايل بالمعرفة» فقد ردٌ بأن نرت © نفيٌ للرؤية لا للعلم» أو رؤية الآية» كيف 
والعلم حاصل؟ والآيات كثيرة» والحاصل منها حينئذ إنما هو على تقدير الاندكاك دون 
الاستقرار. 

والرؤية المقرونة بالنظر الموصول بإ نصّ في معناها. 

والقومٌ إما مصدّقون لموسى عليه الصلاة والسلام؛ فيكفيهم إخبارٌه بامتناع 
الرؤية» أو لا؛ فلا يفيد حكايته عن الله تعالى» ولا يليقٌ بالنبي يك تأخيرُ رد الباطل؛ ك) 
في طلب جعل الله ولا طلب الدثيل بهذا الطريق» ولا الجهل في الإلهيات با يعرفه 
آحاد المعتزلة. 


ا 

وغل الغاق: أ4ْ لعل عليه امفقراة قبل عقيت النظرء وهو نحالة اتدكاك يمتحي 
معها الاستقرار ورد بأنه ممكنٌ ضرورةٌ وإن لم يقع؛ ليلزم وقوعٌ الرؤية وإنما المستحيل 
اجتماعهم). 

والآيات الأخرٌ تدل على وقوع الرؤية؛ إذ النظر الموصولٌ ب 4 إما بمعنى 
الرؤية» أو ملزوملاء أو مجاز متعيّن فيهاء وكذا «اللقاء» بشهادة العقل والنقل والاستعمال 
والعرق» 

وها يقال إن «النظر) قد يكون بمعتض الاننظار و إلى قد تكون اس] تمع 
النعمة! والنظر قد يتصف با لا يتصف به الرؤية كالشدة والازورار» ونحوهماء وقد 
يُوجد بدونهم| مثل: «نظرتٌ إلى المهلال فلم أره»» وتقدير «إلى ثواب ربها» احتمالٌ ظاهر 
منقول» فقد رُدٌ بأن الانتظار لا يلائم سَوقٌ الآية» ولا يليق بدار الثواب. وكونٌ إل 
هاهنا حرفاً ظاهرٌ م يعدِل عنه السلف. 

وجعا النظر اللوضول ارق للامظارتسشف» وكذا العدول عن الطقيقة أو 
المجاز المشهور إلى الحذف بلا قرينة معيّنةٍ؛ ىا في «المقاصد). 

وأما الأحاديث المشهورة الدالّة على وقوع الرؤية» فكثيرة أشهرها ما ذكره حيث 
(قال في رواية القاضي) ابن عبد الباقي (الأنصاري و) ابن عبد الله بن خسرو (البلخي) 
والقاضي أبي زكريا موسى (الحصكفي: حدثني إسماعيل بن أبي خالد عن قيس بن أبي 
زكريا البجلي) التابعي الجليل» روى عن العشرة المبشرة (عن جرير بن عبد الله عن النبي 
كله أنه قال: «إنكم سترون ربكم كما ترون هذا القمر ليلة البدر لا تَصَامُونَ في رُؤيته؛) 
بفتح أوله وتشديد الميم وحذف إحدى التاءين: أي: لا ينضم بعضكم إلى بعض في وقت 
النظلرة لح يديع الكقابديت الإشكال والاتعفاء: 


1 5 سن ؟ جيةاه. 9 0 2 1 
وفي رواية: بضمٌ أوله وتخفيف الميم من الضيم: اتَضامُونَ), أي: لا يلحقكم في 


> 
5 3 و ع 

رؤيته ضيمٌ ومشقة» ويعضدها رواية ١لا‏ تضارون» من المضارة بمعنى المضايقة» أي: لا 
تضايقون في الرؤية غيرّكم بحيث تلحقون الضررّ مهم؛ بل يرى كل احد ك| ينبغي» ففيه 
كشف عن وجه تشبيه الرؤية» وأنها تقعٌ على الانكشاف التامّ ودفعٌ لإيهام تشبيه المرئي 
بالمرئي في المقام» وهو حديث مشهورٌ روى القَذّرٌ المشترَك منه سبعة وعشرون صحابيا: 
رواه أمير المؤمنين أبو بكر الصديق» وعلي» وعبدالله بن عمرء وابن مسعود. وابن عباس 
َو 8 4 ع 
وأبي بن كعبء. ومعاذبن جبل» وزيد بن ثابت» وجرير بن عبد الله» وأبو سعيد الخدري. 
ع 5 ع ك1 ع 8 5 5 8 5 2 
وابوهريرة» وأبو موسى الاشعريء وأبو رزين لقيط العقيل» وجنادة بن أبي أمية» وانس 
ابن مالك» وصهيب بن سنان» وحذيفة بن اليهان» وعمار بن ياسرء وأبو أمامة الباهل» 
وأبو بريدة وثوبان وعبد الله بن حارث الزبيدي» وعبادة بن الصامت» وفضالة بن عبيد» 
وبريدة» وعمارة بن رويبة الثقفي» وعدي بن حاتم الطائي؛ رضوان الله تعالى عليهم 
أجمعين» كما في شروح «البخاري»)» وروى منهم ثانية وعشرون شيخا بأكثر من ستين 
طريقاً. 

ولما كان الأصوب في هذه المسألة: أن يتمسك بالدلائل السمعية؛ لكونها أسرع 
قي إلزام المبتدعة» لم معارضة شبههم بالادلة العقلية؛ كا ذكره ابو منصور الماتريدي» 
واختاره محققو الأشاعرة» أشار الإمامٌفي المقام إلى ما يثبت به المرام» من الدلائل السمعية» 
وأشار إلى دفع شبه المبتدعة» معارضةً بما ثبت ما حالّه حال الرؤية في القرب والإقبال 
والجاورة» أو رذا البغانب إل اقلق فاته الطريقة الملوكة الفلقب؟ دفها نذا 
تمسك به المخالفون70'» وشرع بعد ذلك في إيراد به الردود على المخالفين. 

وقال الإمام السمرقندي 5 «الصحائف)»: 


فاثفق أهل البتةاغل جواق وؤية الث تحال مدرعا خن المسامفة والمحاذاة والمكان 


)١(‏ «إشارات المرام من عبارات الإمام»» ص١ 7١‏ وما بعدها. 


64 
خلافاً لجميع الفرق» والمشبهة والكرامية_وإن جوّزوا رؤية الله تعالى- لكنهم إنها جوّزوا 
لاعتقاد كونه تعاى في المكان والجهة» وأما بتقدير أن يكون تعالى منزَّهاًعن المكان والجهة. 
فيُحيلون رؤيته. 

وهذا السك غاليسن للعقل اسعقلال فق إثباته وغايةسعيداليست [لآبياة الخراذ 
وهذا القدر كافٍ هاهنا؛ إذ هو مع قول الصادق يفيد الغرضّء ويُبطل قول المنكرين؛ 

وبيانه: آنا قد بينا- في بحث الإدراكات ‏ أن إدراك الجزئي قد يكون بأن يُدرك 
مثاله ويستدل بذلك المثال عليه» وهو التخيلء والتوهمء ويجوز فيها غيبوبة المدرك: 
وقد وكون بأن يدرك شبد يذو ةترشط الكالبوعب أن كرون الدرك حامر ابولذلف 
يُسمّى مشاهدة؛ فالمشاهدة: هي إدراك نفس الموجود. فمن حصل له هذا النوعٌ من 
الإدراك؛ سواء كان بالحاسة أو لا؛ يتحقق له المشاهدة ضرورة. 

وإذاعرفت ذلك فنقول: 

قد بِيّئًا في الصحيفة الخامسة أن الله تعالى كامل العلم: تام الإدراك» لا يعزّبٍ 
عن عنه شيء» فيكون مدركاً للأشياء بأعيانها لامتناع التخيّل والتوهّم عليه» وهويته 
الموجودة ليست غائبة عنه فيكون مدركاً لنفس هويته الموجوده بدون توسّط المثال» وإذا 
أدركها بدون التوسط تكون هويته الموجودة مشاهدةً له» فجاز على هويته المجردة من 
الآين والكيف أن تكون مشاهدة» فعلم أن هويته الموجودة قابلة للرؤية» فلم يبعد أن 
يخلق الله تعالى قوةً هذا الإدراك في الباصرة بعد البعث. فجاز أن يُرى إذا تجى من غير 
تشبيه» ولا تكييفي. ولا محاذاة» ولا مسامتة)7"©. 

وهذا الكلام على اختصاره عظيمٌ الفائدة» كافٍ في هذا المقام. 


() «الصحائف)» للسمرقندي» ص77 7. 


56" 
مناقشة كلام السقاف: وقد مشى السقاف ‏ كعادته على القدح في أصول أهل 
السنة» ومحاولة التشكيك بل إبطال قواعدهم» مرجحاً قواعد المعتزلة والإباضية والشيعة 
على طريقته في التلفيق بعد أن زاغ عن الصواب. 
ولذلك لم يترك فرصة إلا وانتهزها في الرد على قول أهل السنة» ومحاولة بيان 
أنهم لم تجمعوا بل اختلفواء يحاول بإثبات الخلاف أن يقول: ار 
موي الس ي أنه قبل أن ينقش كان ينبغي 
يبت العرش أولآء فكان ينبغي أن يث المع ر جر كاحت و امل السقيز لتم 
0 ثم بعد ذلك فعليه أن يثِ يثبت أن هذا الخلاف له وجةٌ من النظر» ولا يخرج عن 
قواعد الشريعة» فإن ثبت ذلكء فله أن يقول بما يراه راجحا فهذا بينه وبين ربه. 
ولكنه ‏ كعادته_كان مستعجلاً لم يتسنً له إثبات ما يتوقف عليه مخالفة أهل السنة. 


فلنناقش قولّه لنرى مدى صحة بنائه من عدمه» يقول السقاف: 


«وأما في الآخرة فذهب جمهور أهل السنة إلى إثبات رؤية الله تعالى للمؤمنين 
وااحتجوا بقوله: مجو يومف ضر إل وَيهَاناطرَة)» [القيامة: 7؟١-77]»‏ وبقوله تعالى عن 
الكافرين: #اكلا تمعن يب ومن لََجُوبُونَ 4 [المطففين: ١5‏ وحديث: الإنكم سترون 
ربكم كما ترون البدر»» وفي رواية: «كما ترون الشمس ف رابعة النهار ليس دونها 
سحاب»». وهو في البخاري ومسلم)(". 


قال: «وخالفهم في ذلك جماعةٌ من أهل السنة والجماعة وغيرهم("؛ كالسيدة 


() «شرح الطحاوية» للسقاف ص 085. 

(7) لا نعرف ما الذي أراده بقوله «وغيرهم» هناء هل أراد أن السيدة عائشة ليست من أهل السنة» 
أم أراد أن غير أهل السنة كالمعتزلة والشيعة خالفوا ما زعم أنه مجرد جمهور أهل السنة ووافقوا 
الأقلين» والظاهر: أنه أراد الاحتمال الثاني» مع ركاكة عبارته وإيهامها ى| ترى. 


كه" 
عائشة' ‏ رضي الله عنها عو انيجت رشوله سال 0 له كدوك افد وم برك 
لْدبصَرٌ # [الأنعام: »]٠١‏ ومجاهد, وأبي صالح السمان» وعكرمة» وغيرهم. وكذا 
المعتزلة والإباضية والزيدية»)”"). 

سبق أن ناقشنا الروايات الي وردت عن السيدة عائشة» وببنا أنها ليست دليلا 
تاماً على أنها تنكر إمكان الرؤية؛ بل يحتمل أنها أنكرت حصول الرؤية لنبينا محمد عليه 
الصلاة والسلام في الدنياء فإن بقي هذا الاحتمال» فلا يصحٌ للسقاف أن يحتج بقولها 
معتبراً إياه مخالفاً لقول أهل السنة. 

فقوله: «خالفهم في ذلك جماعة من أهل السنة والجاعة كالسيدة عائشة» لايجوز 
إطلاقه هكذا؛ لأن صياغة الروايات الكثيرة التي وردت عن السيدة عائشة في ذلك 
المقام لا تدلٌ على أنها أرادت ‏ بالضرورة زه نفيّ أصل الرؤية مطلقاً» ولو قلنا تنزّلا: إنها 
أرادت نفي الرؤية مطلقا ألميرد روايات عن الرسول كَل يقول فيها: استرون ربكم)» 
المفيد فضلاً عن إمكان الرؤية ‏ وقوعها في الآخرة؟ فكيف يجوز لنا حمل كلام عائشة 
رضي الله عنها على خلاف ما ورد عن النبي عليه الصلاة والسلام؟ فظاهر الكلام: أن 
السيدة عائشة ل تُرِدْ إئباتَ استحالة الرؤية بل أرادّت نفي وقوع الرؤية للنبي في الدنياء 
والأافهديث الرقية مهوي وار كاتف تكر الرق مطلقا لتكرت هته الكساديت 
صراحةً» كما أنكرها السقاف والشيعة والإباضية والمعتزلة» فزعمَ هؤلاء أن هذه 
الأحاديث من الإسرائيليات التي اندسّت إلى المسلمين”". 


)١(‏ يشير إلى الرواية التي وردت عنها حين قيل لها: إن محمداً رأى ربه. فقالت: من قال إن محمداً رأى 
ربه فقد أكبر الفرية على الله. 

(؟) «شرح الطحاوية» للسقاف ص 0/5. 

(”) وقد بينت ذلك كله في رسالة الرؤية التي ناقشت فيها أقوال الفرق المخالفة. 


لا" 
فالمقصود: أن إدراج السيدة عائشة مع الذين أنكروا أصل الرؤية» يحتاج إلى 
تحقيق لا قِبلّ للسقاف بدليل عليه» فلا يصحٌ سياقته هكذا. 


قول مجاهد في الرؤية: 


مجاهل أحد علاء التابعين؛ فلئبين الآن ما دار على قول مجاهد: 


ره 


وقد ذكر الإمامٌ الطبري أقوال المتقدمين في قوله تعالى: مإِلَرَيمَاناظِرَة#. فذكر ما 
حاصله: أن أهل التأويل اختلفوا فيهاء فقال بعضهم: معنى ذلك: أنها تنظر إلى ربهاء 
ونسب ذلك إلى عكرمة أنه قال: اميم اضر * إِلَرَتَناظِرَة#. قال: تنظر إلى ريها 
نظرأ وعن عكرمة وإسماعيل بن أبي خالد وأشياخ من أهل الكوفة قال: تنظر إلى ربها 
نظرا وعن ا حسن في قوله: أمْعميومي اه قال: حسنة لاير4 قال: تنظر إلى 
الخالق وحق لها أن تنضر وهي تنظر إلى الخالق» وعن عطية العوفي في قوله: إمُعميوميذٍ 
رهم« ريمااطرَة24 قال: هم ينظرون إلى الله لا تحيط أبصارهم به من عظمته؛ وبصره 


- 
ع 


1 30 5 بيرم وعم ل وال وروم ف مج جم سام 
حيط بهم؛ فذلك قوله: # لَاددٌ ركه لابصدر وهو يدرك الْأَبصرَ *. 


وذكر أن اخريق قالواةيل معن ذلك أعها تنظ العوانب فرع ريياة وتسب ذلك 
إلى مجاهد فقد قال: تيمض #إل بهار : تنتظر منه الثواب» وعن مجاهد أيضاً 
قال: مِإإَرَتناضِرة# تنتظر الثواب من ربها لا يراه من خلقه شيء, وعنه أيضاً قال: تنتظر 
رزقه وفضله» وروى بسنده: عن منصور: عن مجاهد قال: كان أناس يقولون في حديث: 
#فيرون ربهم»؛ فقلت لمجاهد إن ناساً يقولون: إنه يُرى قال: يَرى ولا يراه شيء. وعن 
مجاهد في قوله: مإإِلَرَيمَانَاظِرَة# قال: تنتظر من ربها ما أمر لها. 

ونسب الطبريٌ إلى أبي صالح في قوله: يوس ٍآضرا رهاظ قال: تنتظر 
الثواب. 


"5 

ثم قال الإمام الطبري: «وأولى القولين في ذلك عندنا بالصواب القولُ الذي 
ذكرناه عن الحسن وعكرمة؛ من أن معنى ذلك: تنظر إلى خالقها. 

وبذلك جاء الأثر عن رسول الله مَكهِ: 

حدثني علي بن الحسين بن أبجر قال: ثنا مصعب بن المقدام قال: ثنا إسرائيل بن 
يونس: عن ثوير: عن ابن عمر قال: قال رسول الله يك «إن أدنى أهل الجنة منزلة لمن 
ينظر في ملكه ألفي سنة» قال: «وإن أفضلهم منزلة لمن ينظر في وجه الله كل يوم مرتين) 
5 5 وو وو م . 2 ء ع ع هي وااو 2 15 5 سس سنو 
قال ثم تلا: اوج ةيوم نَاضِرة م#إلَرَيهَانَاظِرَة# قال: بالبياض والصفاءء قال: مإِلَريانَاظِرة# 
قال: تنظر كل يوم في وجه الله عز وجل)"2". 

أقول: هذه الكلمات من مجاهد «يرى ولا يراه شيء»» وقوله: «تننظر الثواب من 
ربها لا يراه من خلقه شيع»» تدلّ بظاهرها على أنه ينفي إمكانّ رؤية الله تعالى مطلقاً 
ولذلك اشتهر نسبة هذا القول- أي: نفى الرؤية ‏ إليه» ولكن لا شكٌ أن مجاهداً قال 
ذلك اجتهاداً منه» لا عن رواية كما ترى» ولذلك لم يوافق العلماءٌ على قوله بل ردّوه 
عليه» ونقدوه دراية أيضاً ىا ترى! ولذلك ترى أن الطبري رجح خلافٌ قول مجاهد 
اعتماداً على الحديث الظاهر في إثبات الرؤية. 

وعلق ابن كثير على قول مجاهد فقال: 

«مإِلَريمانَاظِرَة# قال: تنتظر الثواب من رمها. 

رواه ابن جرير من غير وجه عن مجاهد, وكذا قال أبو صالح أيضاً فقد أبعد هذا 
الناظر النجعة وأبطل فيما ذهب إليه» وأين هو من قوله تعالى: لاحن وميم 
لَحَجُووْنَ #. قال الشافعي رحمه الله تعالى: ما حجب الفجّار إلا وقد علم أن الأبرار يرونه 
عز وجل. 


.)١٠١ «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»» (9؟:‎ )١( 


564 
ثم قد تواترت الأخبارٌ عن رسول الله كَل بها دل عليه سياق الآية الكريمة وهي 
قوله تعالى: مإِلَرَمَاناظِرَة# : 
قال ابن جرير: حدثنا محمد بن إسماعيل البخاري: حدثنا آدم: حدثنا المبارك: عن 
لسن لاش وي زور 4 قال: حسهة ««رنيه اكيز 4 قال: تنظ ر إلى اللقالق: وق نا أن 
تنضر وهي تنظر إلى الخالق)""2. 
وكذلك اعترض عليه ابن عادل من جهة اللغة» وضعفه فقال: 
«وقال الأزهري: إن قول مجاهد: «تنتظر ثواب ربها» خطأ؛ لأنه لا يقال: «نظر 
إلى كذا» بمعنى «الانتظار»؛ وإن قول القائل: «نظرت إلى فلان» ليس إلا رؤية عين؛ كذا 
تقوله العرب؛ لأنهم يقولون: «نظرت إليه» إذا أرادوا نظر العين» فإذا أرادوا الانتظار 
قالوا: «نظرته»؛ قال: 
فإِنَكُما إِنْ تنظّرا ني ساعةً هِنَالدَّهرِتَْفَعي لدى أمَ جُندُبٍ 
ل أرادوا الانتظار» قال: «تنظراني». 
وإذا أرادوا نظر العين قالوا: «نظرت إليه»؛ قال الشاعر: 
َظَرْتٌ إِليْها والنجُومٌ كأئها 0 مصابيخ رُهبانٍ تُقَبٌ لِقفَالٍ 
وقال آخر: 
َظَرْتٌ ليها بالمحَصَّبٍ من منى)7) 


)١(‏ «تفسير القرآن العظيم»؛ إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الفداء (: لالاه)» دار الفكر 
-بيروت-١501:5(:1501).‏ 

(؟) «اللباب في علوم الكتاب» أبو حفص عمر بن علي ابن عادل الدمشقي الحنبلي(بعد 8/١‏ ه)ء 
دار الكتب العلمية ‏ بيروت: لبنان- ١519‏ ه -1948١م,‏ ط١اء‏ ت: الشيخ عادل أحمد 
عبد الموجود والشيخ علي محمد معوضء :١19(‏ 075). 


1 
وكذلك انتقده القرطبيٌّ فقال: 


«قال الثعلبي: وقول مجاهد: إنها بمعنى: تننظر الثواب من ربها ولا يراه شيء 
من خلقه. فتأويل مدخول؛ لأن العرب إذا أرادت بالنظر الانتظارٌ قالوا: «نظرته»؛ ى| 
قال تعالى: # هَلْيطرُو ص إِلّا ألمََاعَدَ 4 [الزخرف: 55]» “هل يَظرُونَ إلا تويك 4 
[الأعراف: 07]» أ مَايَظرُونَ إلَاصَيحَةٌ 4 [يس:44]» وإذا أرادت به التفكر والتدبر قالوا: 
انظرت فيه)» فأما إذا كان النظر مقروناً بذكر «إلى» وذكر «الوجه فلا يكون إلا بمعنى: 
الرؤية والعيان. 

وقال الأزهري: إن قول مجاهد: «تنتظر ثواب ربها» خطأ؛ لأنه لا يقال: «نظر إلى 
كذا» بمعنى «الانتظار»» وإن قول القائل: «نظرت إلى فلان» ليس إلا رؤية عين» كذلك 
تقوله العرب؛ لأنهم يقولون: «نظرت إليه» إذا أرادوا نظر العين» فإذا أرادوا الانتظار 
قالوا: «نظرته» قال: 

فإنكما إن تنظرا لخ مساعة ِجَالدّه ركفي لدى آم جنب 

لما أراد الاتتظار قال: «تنظراني» ولم يقل: «تنظران إِلّ»» وإذا أرادوا نظر العين 
قالوا: «نظرت إليه» قال: 

نظت إِليْها والنَجُومٌ كأئَّا ‏ مصاببحٌ رُهبانِ تقب لِقمَالٍ 


وقال آخر: 
رت ها بصب من ينى 2 ولي نظرٌ لولا الحو عار 
وقال آخر: 


الجالا يي نظرٌ الفقير إلى الغنيّ الموبير 


ع 


إن تقار البتقعود ل لالط اننال ريوع أرق لقلب الشوول: 


56١ 
4 فأما ها سعد لوايه من قو له تحال :98 [خ35 ةلافك ويد رك لمر‎ 

فإن| ذلك في الدنياء وقد مضى القول فيه في موضعه مستوفَ)27. 
وقد يبدو للناظر ما نقله ابن عطية عن مجاهد أنه لايريد نفي الرؤية؛ قال ابن عطية: 


وقال مجاهد وغيره: إن الله عز وجل قال لموسى: ##لَنتَرنتى # [الأعراف: ١57‏ ] 
ولكخ سأتل للجبل الذى هو أقوق متك وأشد ##فإن مر قر وأطاق الصبر لهيبتي» 
و 5 كناك أن روش 

ولكن ظاهرٌ كلام مجاهد فيا نقله عنه الطبري_غيرٌ ذلك. 
قول آخر غريب لمجاهد: 


وقد نّقل عن مجاهد قول آخرٌ غريب ذكره الطبري أيضاً فيا نقله عنه في اتفسيره»» 
وهو قوله: إن الشفاعة العظمة لسيدنا محمد أن يقعده الله تعالى معه على العرش 

فلما ذكر الإمام الطبري أن الشفاعة: هي المقام المحمود عند أهل العلم؛ وقال: 

«وكان أهل العلم يرون أنه المقام المحمود الذي قال الله تبارك وتعالى: #عسى 
أن ع يبعا يمَتَك رك مكاما عَم حمووًا # [الإسراء: 4/ا] شفاعة يوم القيامة) 29 شرع في بيان قول 
مجاهد في ذلك فقال: 


«وقال آخرون: بل ذلك المقامٌ المحمود الذي وعد الله نبيه أن يبعثه إياه: هو أن 
يقاعده معه على عرشه. 


)١(‏ «الجامع لأحكام القرآن»» أبو عبد الله محمد بن أحمد الأنصاري القرطبي (١/571ه)»‏ دار الشعب- 
القاهرة .)١١91:١9(‏ 

(؟) «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز) (7: .)56٠‏ 

69 «جامع البيان عن تأويل آي القرآن) .)١57:١(‏ 


117 
ذكرٌ من قال ذلك: حدثنا عبّاد بن يعقوب الأسدي قال: ثنا ابن فضيل: عن ليث: 


ا ا 02 


عن مجاهد في قوله: عمسي أن ب يبعثك ريك مقاما َحَمُومًا # قال ؛ جلسهمعة غل فرشه: 


وأولى القولين في ذلك بالصواب ما صمح به الخبيرٌ عن رسول الله» وذلك ما 
حدثنا به أبو كريب قال: ثنا وكيع: عن داود بن يزيد: عن أبيه: عن أبي هريرة قال: 
قال رسول الله: #عمك أن يِبَعَحَكَ ريّكَ مَقَاما كَحَمُود # سكل عنها قال: هي الشفاعة)(2. 
إلى آخر ما قرّره بالأدلة من صواب ما اختاره. 

ولذلك اش: شتهر عن مجاهد أن له قولين اثنين ندر أن يجتمعا في واحد بعينه الأول: 
نفي الرؤية» والثاني: أن رسول الله عليه الصلاة والسلام يقعده الله تعالى معه على 
العرش. 

قول أبي صالح السمان: 

وهو أحد الرواة عن ابن عباس وأبي سعيد الخدري وأبي هريرة وغيرهم من 
الصحابة» وهو الزيّات» واسمه ذكوان مولى غطفان”' توفي في سنة إحدى ومتة بالمدينة» 
وهو من الثقات. 

جاء في «الجرح والتعديل»: «حدثنا عبد الرحمن: أنا عبد الله بن أحمد بن حنبل 
- فبها كتب إل قال: قلت لأبي: أبو صالح ذكوان فوق عبد الرحمن بن يعقوب والدٍ 
ا ار لاا ملي 
الدار-يعني: زمن عثمان رضي الله عنه ‏ وهو ثقة ثقة. 

حدثنا عبد الرحمن: أنا بن أي خيثمة فيا كتب إل - قال: سألت يحيى بن معين 
)١(‏ «جامع البيان عن تأويل آي القرآن» (15: 41 .)١‏ 


(؟) «الطبقات الكبرى» محمد بن سعد بن منيع أبو عبد الله البصري الزهري (770 ه)» دار صادر 


.)00١:0( -بيروت-‎ 


١ 

عن أبي صالح الذي يروي عنه الأعمش؟ فقال: اسمه ذكوان السمان» مديني» مولى 
غطفان. ثقة. 

حدثنا عبد الرحمن قال: سمعت أب يقول: أبو صالح ذكوان» صالح الحديث» 

حدثنا عبد الرحمن قال: سُئل أبو زرعة عن أبي صالح السمان ذكوان؟ فقال: مدينيٌ 
ثقة مستقيم الحديث)27. 

«أبو صالح السمان الزيات التابعي» تكرر في «المختصر)ء واسمه ذكوان, يقال 
سعيد وأبا هريرة وأبا عياش الزرقي وعائشة» وسمع جماعة من التابعين»”"©. 

فالعلاء العارفون بالرجال لا يذكرون عنه أنه مُنكرٌ للرؤية. 

ثم إنه من رواة حديث الرؤية عن أبي هريرة وأبي سعيد الخدري» روى ابن ماجه 
حديتٌ الرؤية: حدثنا محمد بن عبد الله بن ثُمَيرِ: ثنايحبى بن عيسمٍ الوَّمْلٍ: عن الأ عمش: 
عن أبي صالح: عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كَِهِ: «تَضامُونَ في رؤية القمر ليلةً 
البدر؟»» قالوا: لاء قال: «فكذلك لا تَضامُونَ في رؤية ربكم يوم القيامة»". 


(1) «الجرح والتعديل»»؛ عبد الرحمن بن أبي حاتم محمد بن إدريس أبو محمد الرازي التميمي 
(710” ه). دار إحياء التراث العربي_بيروت-١171/1١‏ - 19487 ط1ل(7: 550). 

(0) «تبذيب الأسماء واللغات»» محيي الدين بن شرف النووي (5175ه).» دار الفكر ‏ بيروت - 
5ط ءت: مكتب البحوث والدراسات» (7: 5 07). 

(7) أخرجه في «سننه)» باب فيم| أنكرت الجهيمة» (107/8). 


550 

ورواه مرة أخرى قال: حدثنا محمد بن العلاءٍ احَمُداني: ثنا عبد الله بن إدريس: 
عن الْأَعْمَشٍ: عن أبي صالح السَّمَان: :عن أى سعيد قال: قلنائها رمتول الله اترى رنا؟ 
قال ١تَضَامُونَ‏ في رُؤية الشمس في الظّهيرة في غير سَحاب؟» قُلنا : لاء قال: «فتضارٌونَ 
في رؤية القمر ليلة البدرٍ في غير سحاب»؟ قالوا: لاء قال: «إنكم لا تَضارٌونَ في رؤيته 
إلاىا تَضارُونَ في رؤيته)|»7". 

ورواه الإمام الترمذيء ثم قال: «قال أبو عيسى: هذا حديثٌ حسرٌ صحيحٌ 
غريبٌ. وهكذا رَوى يحيى بن عيسى الزَّمْلِ-وغيرٌ واحِدٍ_-عن الأعمشٍ : عن أبي صالح: 
عن أبي هريرة: عن النبي كَلِل. 

وروى عبد الله بن إذريسٌّ: عن الأعمش: عن أبي صالح: عن أب سَعيدٍ: عن 
ابي يكلله. ْ 

وحديثٌ ابن إدريسٌ عن الأعمش غيدُ حفوظه وحديث أبي صالح: عن أبي 


غريرة عن النبي َل أصَحٌ وهكذا روا سْهَيلُ بن أبي صالح اعن أوذعن ا قوير 
عن النبي وَكة. 

وقد روي عن أبي سعيدٍ عن النبي يل من غير هذا الوجه مثلٌ هذا الحديث» وهو 
حديثٌ صحيحٌ)7) 


وبناءَ على ذلك؛ فإننا نستبعد أن يكون أبو صالح السمان من مُنكري الرؤية» وم 
نجد له إلا ما سبق الإشارة إليه ما رواه عنه الطبري» وهو لا يفيد نفي الرؤية؛ بل غاية 
ما يمكن أنه لا يوافق على أن قوله تعاللى: موإِلَريَاَاظِره رج يؤول بالنظرء أما أن يقال إنه دان 
على نفيه للرؤية» فأمر يحتاج إلى دليل آخر أوضح. 


.)11/4( أخرجه في اسننه)؛ باب في| أنكرت الجهيمة»‎ )١( 
.)700 5( (؟) أخرجه في «سننه)» كتاب صفة الحنة» باب منه»‎ 


هد 
قول عكرمة: 


وقد نسّب إليه-كما رأينا أنه ينكر الرؤية» وعكرمة من التابعين» ولا أعرف من 
أين أتى بأن عكرمة ينفي الرؤية» خصوصاً أن الإمام الطبري نقل عنه روايات أنه يثبت 
الرؤية. 

قال الإمام الطبري: «عن عكرمة وإسماعيل بن أبي خالد في قوله تعالى: (وجة 
وض #ِلريهاارة» أي : تنظر إلى ربها نظراً. 

وروى بسنده عن الحسن قال: حسنة ##إلَريمَانَاظِرَة# تنظر إلى الخالق» وق لها أن 
تنضر وهي تنظر. 

وعن عكرمة في هذه الآية قال: هم ينظرون إلى الله لا تحيط أبصارهم به من 
عظمته وبصره محيط بهم فذلك قوله: 9 لَاُرَرِحكُهَالابْصروَهْوَيْدَِكُ ابص ر200)4. 
ويوجد كلام غير ذلك كثير في التفاسير. 

ثم قال: «وغيرهم» أي: هناك من ينكر الرؤية غير هؤلاء الذين ثبت أن أغلبهم 
- إلا مجاهداً ‏ لا يوجد دليلٌ واضمٌٌ على كوبم ينكرون الرؤية» بل ثبت أن بعضهم 
يثبتهاء نعم» قد يكون هناك من نفى الرؤية من أهل السنة» ولكن لا يحتجٌ بقوله مالم 
يأتِ بدليل. 

وأما المعتزلة والإباضية والزيدية» فهم يُنكرون الرؤية» وهذا ما نسلّم به 
وحججهم دائرة على أن الرؤية تستلزم التشبيه والتجسيم» ولكن مع تفسيرنا للرؤية: 
بأنها إدراك يخلقه الله تعالى زائدٌ عما حصل في نفوس الخلق يكشف لهم بهذا الإدراك 
زيادة كشفي عن كمالاته» فلا موجب لنفي هؤلاء للرؤية» إلا محض التحكم؛ لأنهم 


.)17 :75( «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»,‎ )١( 


للا 
إنما أنكروا الرؤية بحجّة استلزامها للتجسيمء وهذا المعنى الذي يقول به أهل السنة» لا 
يؤدف إل ذلك 


قال الطحاوي: (لا ندخل في ذلك متأولين بآرائناء ولا متوهمين بأهوائناء فإنه 


ما سلم في دينه إلا من سلّم لله عز وجل ولرسوله يِه ورد علم ما اشتبه عليه 
إلى عالمه) 


لما أثبت الإمام الطحاوي أصل الرؤية بلا كيف ولا تشبيه» صرّح بأنه لا يجوز 
لواحد أن يتوهم أنه يرى ربّه كا يرى بقية الأشياء» فلا يجوز توهم الرؤية على نمطٍ 
معيّنء بأن يقال: إنها تكون مع كون الله تعالى مقابلاً لنا ونحن مقابلين له. فإن هذا هو 
قول المشبهة والمجسمة» وقد قال به ابن تيمية وادّعى الإجماع على ذلك بل ادّعى أن هذا 
هو قول السلف والخلف من العلماء» وما هو إلا قول المبتدعة من المجسمة وغيرهم. 

فالحاصل إذن: أنه يجب علينا الإيمان بالرؤية» ولكن لا يجوز لنا الخوض فيها 
وتشبيهها برؤية الأمور المخلوقة» فلا يجوز الركون إلى أوهامنا وأهوائنا في مثل ذلك 
الأمرء والواجب في ذلك كله: أنه يجب التسليم لله تعالى» ورد علم حقيقة ذلك إليه عز 
وجل. 

والاستسلام لله تعالى لم تطبقه إلا أهل السنة والجماعة؛ فإن المشبّهة لم قالوا: إننا 
لانرى أحداً إلا إذا كان في جهة وحيز واعتقدوا أننا نرى الله تعالى» قالوا بعد ذلك: إنه 
تعالى يجب أن يكون في جهة وحيز؛ فهم ل يسلّموا لله تعالى في هذا الأمر. 

وكذلك المعتزلة فإنهم قالوا: إذا كانت رؤية كل واحد من الأمور الموجودة لا 
تتم إلا بكونه في جهة وحيزه فلا يمكن أن نرى الله تعالى إذن؛ لأنه لا يمكن وجوده في 
جهة وحيز فهؤلاء قاسوا الخالق عل المخلوق فتقُوًا الرؤية» وأولتك قاسوا الخالقٌ على 
المخلوق فأثبتوا الجهة وال حيز والمقابلة! 


/ 1 
وأما أهل السنة فإنهم قالوا: ل كان الله تعالى لا يمكن كوتّه في جهة ولا حيزء 
وثبت بالأدلة النقلية وقوعٌ الرؤية» فإننا تقول بأنها رؤيةٌ لا في جهة ولافي حيز» فكما يُرى 
الفح متصر أو فكل لك ترق ايعس لأ مسح ا 
فكل رؤية فهي مناسبة لِم| تكشف عنه» وأما حقيقتها فقد قالوا: إننا يكفينا أن 
نعرف ثبوتهاء وأما حقيقتهاء فإننا نترك ذلك إلى عالِمه عز وجل» ولم لم نكن نملك 
الآلاتٍ التي تؤهلنا للخوض في مثل هذه المباحث. فإننا نفوّض العلمَ بحقيقة بحقيقة ذلك كله 
سا 


قال الطحاوي: (ولاكت ينبت قدم الوم إلا على ظهر التسليم والاستسلام؛ 
لع ران عل ماخظ يمه يلت ور يت نَع بالتسليم فهمه. حجبّه مرامّه عن 
خالص التوحيد. وصاني المعرفة. وصحيح الويمان) 


قال البابرتي: «معناه: إن كل من لم يقنع بالتسليم لما ثبت من الله ورسوله وطلب 
الوقوف على ما حظر أي حجب عن الخلق علمه كان مرامه أي مطلوبه تحىا وعدولاً 
عن موجب الإسلام» فيصير برأيه الباطل محجوباً عن خالص التوحيد وصافي المعرفة 
وصحبح الابرات» فإن من عرف الله با حكمة والكال والربوبية» وعرف تقسه بالعيجق 
والجهل والعبودية» يبقى تحت التسليم والتمسك والرضا بما قضى الله ولا يطلب 
وجه الحكم من الله» بل يفوض العلم والحكمة إلى العليم الحكيم, فإنه ليس للعبد 
أن يطلب الاطلاع على أسرار المول» بل يجب عليه الانقياد له» #وَيَفْعَلٌ الله مَايشَآْ * 
[إبراهيه! 03 إن ليحك ما بر دُ # [المائدة: ]١‏ إذ لو لم يرضّ بالتسليم ويطلب معرفة 
كنه يدكية الاوعفله قاصر عو إدرالةاللشيقى متردد ا بيخ الفكليب والتصدف :رلا 
إيمان مع التردد» ولا إسلام مع التحكم""). اه. 
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ومن الظاهر أن هذا جري على طريقة الأحناف المختار عند معظمهم» وهي 
تفويض الأمور لله تعالى في المتشاببات؛ وهي طريقة عدد لا بأس به من الأشاعرة أيضاً 

من المتقدمين والمتأخرين» فضلاً عن كونها الطريقة المشهورة عن أكثر السلف. 

ولكن لا يعزب عن الذهن أيضاً أن طريقة التأويل إذا كان الدليل يساعد عليه 

يقة معتمدة أيضاً عند أهل السنة من الفريقين» وعليها جاهير الأشاغرة وبعض 

المتقدمين من السلف ى| هو معلوم. والعبرة في ذلك القدرة على معرفة الحكمة أو المعنى 
المراد لله تعالى بالدليل الظاهرء لا بمجرد التوهم والتقدير الذهني غير المدعوم بيرهان 
أو دليل ظاهر معتبر. 

وغلية فإن هن اعتمل طريقة البحق والعشبب بيده الشروط» لأ يقال غليهة إنه 
يعترض عى حكمة الله تعالى من طلب التسليم» فالبحث والاعتبار بهذا الشرط موافق 
لحكمة الله تعالى من التشريع. 

وهذه هي إحدى فوائد وجود المتشابهات كما نص عليها المفسرون» وهي حث 
أهل العلم على محاولة معرفة تأويلها بالآدلة المعتبرة» لينالوا ثوامهاء ولتتميز أقدارهم 
بذلك. فليس كل طلب لمعرفة مراد الشارع وإن خفي دالآ على نفور من التسليم ورفض 
للإذعان الذي هو أساس الإسلام. 

نعم هذا الكلام الذي ذكره البابري صحيح تماماً في المعارف التي لا قدرة 
للبشر على إدراكها ولا على معرفة حقيقتها واقتناصها بعقولهم وب| قدره لهم الرب 
من ملكات وأسبابء فلا يجوز لهم أن يسعوا إليها لآن سعيهم مع هذه الحال التي 
هم عليها لا بد أن يتسبب إلى الحيرة والشك والتيه» ىا أشار إليه الطحاوي وشرحه 


558 

قالالطحاوى: (فيتذبذب بين الكفر والإيهان» والتصديق والتكذيب» والإقرار 
والإنكار مُوَسوساًتائهاً شاكاً[زائغاً"2] لامؤمناًمصدقاً ولاجاحداً مكذباً) 

يتذبذب: أي يتردد بين الكفر والإيهان والتصديق والتكذيب والإقرار والإنكار. 

تائهاً: أي حيران في تيه المعارف التى حارت فيها العقول. 

شاكاً: أي فيما يجب عليه تسليمه والقطع به. فإن الشك مناف للعلم ومناف 
للاعتقاد واليقين» والشارع طلب اليقين والقطع والاطمئنان» فالسعى إلى الشك أو 
الرضا به مناف لذلكء فلا يكون مطلوباً للشارع» ولكن إذا وقع الشك أو التساؤل 
في النفس بلا قصد فعلى المؤمن السعي لنفيه عن نفسه بطلب المعرفة أو معرفة قدره في 
يمكن له معرفته أو لا يمكن فيقف عند حله. 

زائغاً: أي مائلاً عن الطريق الصواب2©. 

فالشك يمنع الإيهان والتصديق» ا يجعل الإنسان ممتنعاً عن التكذيب والجحود. 
وهذه الحالة غير مقبولة من الملكفين خصوصاً مع وضوح الأدلة على الحق وقرب 
اكتساها: 

الوهم: هو الخيال والتصورات. لا يصحٌ لأحد أن يعتقد أن الرؤية تكون بحصول 
صورة؛ لأن الله ليس بصورة» وهذا إرجاع من الإمام الطحاوي للحديث إلى ما كان 
بدأ به. 

إن الذي يدعي أن الرؤية لله تعالى تكون عن طريق حصول صورته فينا مبيئة 
وكيفية معينة» فإن هذه الرؤية ليست الرؤية التي يصحٌ إثباتها لله تعالى» وهذا هو قول 
)١(‏ هذه زيادة من نسخة البابرتي. 


(1) اعتمدنا في تعريف هذه الكلمات على شرح البابرتي مع بعض الزيادات. 
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المشبهة» فإنهم يتوهّمون أن رؤية الله تعالى إنم| تكون بتوسّم صورة وحصول هيئة في نفس 
الأقنان: وكيفب يكون الآمر كذللق» والله تعال مد معن الكينت والصوية؟! 
قال الطحاوي: (ولا يصحٌ الإيومان بالرؤية لأهل دار السلام لمن اعتبرها 
منهم بوهم. أو تأوّها بفهم) 

قال البابرتي: «وإن) لا يصحٌ الإيوان بالرؤية لمن اعتبر الرؤية بوهم؛ لأن الوهم إن 
يقع على موهوم, هو جزئيٌ ينطبع صورته في الحواس؛ لأن الوهم يدرك الجزئيات غير 
مجردة عن الموادٌ» وذلك في حقٌ الله تعالى محال» فمن جوز الرؤية مبذا المعنى» فقد أبطلها 
كنا 

فمن اعتقد أن الله تعالى يُرى بصورة؛ وظنَّ أن هذا يصحّح كونه مؤمناً بالرؤية» 
فليعلمٌ أن طريقته هذه غير صحيحة؛ لأن الرؤية الثابتة هي الرؤيةٌ بلا وهم ولا تحخيّل» 
فأما الرؤية التي تكون بتخيّل وتوهمء فليست برؤية. 

ومثال هذا: كمن آمن بأكثرٌ من إله. واعتقد أن كونه مؤمناً بأكثر من إله يكفيه؛ 
لأن الإله الواحد داخلٌ فيهاء ولكن معلومٌ من الدين بالضرورة أن هذا اعتقاد باطل» 
فمن خلط عقيدته بأمور باطلة تعود بالنقض لأصل من أصوهاء فا يعتقده باطل؛ لأن 
له تعالى يجب تنزيهه عن المشابية للخلق واعتبارٌ الرؤية التي تنبني على إثبات صورة لله 
تعالى» يُبطل أصل الرؤية» فإن الذي يُرى بصورة غير إله. 

وكذلك الوحدانية» فهي ثابتة لله تعالى» فالله تعالى لا يقبل الشركة مع غيره» فمن 
اعتقد أكثر من إلهء فلا أحدّ من هؤلاء بإله؛ لأن كلّ واحد منهم قبلّ في تصوّر معتقده- 


اشتراكّه مع غيره. 
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وكا كان مذهب المشبهة باطلآء فإن مذهب من يحاول أن يعين حقيقة الرؤية 
باطل أيضاً؛ لأن ذلك ما ُجب عن عقل الإنسانء فلا توجد آلاتُ ولا مقدماث العلم 
بذلك عندناء وما كان كذلك فالأصل: أن نتوقف فيه ولا تبادره بأفهامنا؛ لأن ذلك 
كوت هرذ إل انقطا والخيلال: 


قال البابرتي: «وإن) لا يصح الإيمان بالرؤية لمن تأوها بفهم؛ لآن الفهم يكون 
بتأمّل العقل بحصول ماهيته فيه» وفهمٌ المعنى الذي يضاف إلى الربوبية لا سبيل للعقل 
إلى دركه؛ إذ هو محار العقول, تحيّرت في بيداء الألوهية أنظارٌ العقل وآراؤه. وأَرعجْتْ 
دون إدراكه طرق الفكر وأنحاؤه» فلذلك قال: لا يصح الإيان بالرؤية إلا بترك التأويل 
وهماً وفهاً ولزوم التسليم في كيفية الرؤية؛ لأن الربوبية منرّهة عن الماهية التي يدركها 
العقل» والكيفية والكمية المدركة بالوهم). اه""). 

وتأمل دقة كلامه عندما قال: إن التسليم إن| يكون في كيفية الرؤية» لا في كيفية 
المرئي؛ فلا كيف لله تعالى؛ لأنه لا صورةً لهء كما سبق بيانه؛ أما الرؤيةٌ نفسّها فهي أمرٌ 
حاصل فيناء ولا بدٌ أن يكون له كيفية» فنحن لا نعلم كيفيته» ولا نعلم كيفية حصوله» 
بل علينا الإيان والتصديق بوقوعه فقط. 

فالمجسّمة إذن قاسوا الله تعالى على المخلوقات,ء وبناءً عليه فلا يوجد مانعع عندهم 
من أن تكون رؤية الله تعالى كرؤية بعضنا بعضاًء ولكنهم توقفوا في تعيين هيئة حقيقتها 
أما أصل الحقيقة فقالوا: هي عين حقيقة الرؤية الحاصلة في الدنيا من واحد لآخرء فوقعوا 
في التشبيه» وبذلك يكونون قد أنكروا الرؤية التي يؤمن بها أهل السنة. 
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وأما المعتزلة» فلم| نظروا في قول المجسمة» خالفوهم في النتيجة» ووافقوهم في 
المقدمة» فقالوا: نعم! لارؤية إلا بجهة وشعاع وحدٌّ للرائي والمرئي» ولكنهم لا يقولون 
بالحد على الله تعالى ولا بالجهة له جل شأنه» ويقولون: إن حقيقة الله تعالى مغايرة لحقيقة 

المخلوقات» فلذلك لزم عندهم نفي الرؤية أصلاً. 
متعير من فلن أها عاد م اطفينة: وأدركها كاملة مذهب أهل 

السنة. 
فيحض الطحاويٌ على ترك التأويل والمثي مع التفويض. والمقصود بالتفويض 
0 : ليس إثباتَ أمر ليس بثابت» ولا توثفاً عن إثبات ما هو ثابت؛ بل يجب الاقتصار 

على ما هو مقطوع به» وترك ما عداه مما يتعلّق بالله تعالى له جل شأنه. 
واللقصودنالتأ ويل هاهناد هو خاولة معر ف حقيقة الروية:فهذا الأمر غير فكه؛ 
لذن متعلى الرؤيةهو الذاث الوا الوحوة وعلوينا لاخيطينا » فطلبٌ الوصول إلى 
ما تؤول إليه يه يفضي إلى الوقوع في الغلط في الله تعالى» وهو مود إلى الكفرء فكل ما هو 
مقعلل بالذانى الاقية» قصب عابنا نز له الى عه لكننا لا تدرف ذلك ف أوضيهنا 
وبعض العلماء قالوا: الرؤيةٌ تقع للمؤمنين مرّتين الأولى: في أرض المحشر» 
وتحجب الكافرون؛ وهذا هو المراد من الآية» وبعضهم قال: لا تقع إلا بعد الدخول في 

الجنة. 
على كل الأحوال؛ سواء كانت في المحشرء أو في الجنة» فكلاهما في الدار الآخرة» 

والراجح والمشهور عند العلماء: أنه في الجنة» وعلى كل الأحوال لا تعارّض مع الآية. 
وإنما ميت الجنة بدار السلام؛ لآن الله تعالى يقول: # وميد عوَأإِلٌ دا رِآَلسَلرِ # 
[يونس: *77]» فالسلام: إما أن يكون اس لله تعالى» أو يكون مأخوذاً من جهة أن الجنة 


عرد 
سالمةٌ عن النقائص والآفات الموجودة في دار الدنياء وهذا المعنى قريب؛ ويينى عليه 
ما وود فى يعفن الآيات من تاخو قوله تعالل: 8 لَاسسَمَعو فالتا لاتيم + الا لاسكا 
سَلمًا 4 [الواقعة: ؟-17]» ومن نحو تسليم الملائكة على المؤمنين: #سَلمُ نكم 
طَبْثُمّ # [الزمر: #/ا]. 


قال الطحاوي: (إذ كان تأويل الرؤية» وتأويل كل معتى يضاف إلى الريوبية 
بترك التأويل ولزوم التسليم» وعليه دين المسلمين) 


وفي نسخة متن الطحاوي من شرح البابرتي هنا: «إلا بترك التأويل ولزوم التسليم» 
وعليه دين الرسل'١2).‏ وجعلها استثناء من قوله: لاايصح الإيمان» بمعنى لاا يصح الإيمان 
إلا بترك التأويل في كيفية الرؤية ولزوم التسليم فيها. 

المقصودٌ من تأويل الرؤية: هو محاولة إدراك حقيقتها وتفاصيلهاء وهذا ليس في 
قدرة البشرء فإن المرئيّ ‏ وهو الرب تعالى ‏ لا نستطيع إدراك حقيقته» فكيف نطمح في 
إدراك حقيقة رؤيته» ولكن ما نجزم به هو أن الله تعالى يُرى ى] يعلم» فإنا عرفنا الله تعالى 
بلا حد ولا جهة وليس في مكانء فكذلك نراه. 

فترك التأويل ‏ أي: ترك محاولة معرفة حقيقة الله تعالى وحقيقة صفاته ‏ مبنيٌ 
عندنا على علم بالله» وليس مبنيّاً على جهلنا به. كما يبنيه المجسّمة» فهم يعتقدون أنه 
توجد كيفيةٌ لله تعالى وشكلٌ وصورةٌ وحدٌ وحيّزء ولكن إدراكهم لم يتعلّق بهاء ولم 
يستطيعوا تحديد صورته؛ ولذلك يفوّضون ذلك إلى الله تعالى» وهم إذ يفوضون معرفة 
الشكل واشيئة المحدّدين والصورة المحيّنة» يكبتون أصل الشكل والصورة والحد»فيقعون 
في التشبيه والتجسيم من حيث يعتقدون إنهم ينزهون الربٌّ تعالى. 


(0) «شرح البابرتي»» ص5 /7. 


ا 

وقد يخطئ المؤول في الرؤيا فيحملها على الرؤية المعهودة التي لا تحصل عادة إلا 
بمقابلة الرائي والمرئي مع عدم البعد والقرب المفرطين واتصال شعاع؛ ويترتب عليه 
إحالة الرؤية ى] فعل المعتزلة» ولو سكتوا عن زعمهم أن هذا حقيقة الرؤية» وآمنوا 
بأصلها لما وقعواني الإنكار ى] قرره البابرتي. 

قال البابرتي في (اشرحه): 

«فالحاصل: أن الطحاوي رحمه الله اختار في المتشابه مذهبٌ السلفء وهو ترك 
تأويله» وهذا القول هوالراجح عند المحققين؛ لأن اللفظ إذا كان له معنىّ راجح, ثم 
دلّدليل أقرى سه غل أن ذلك الظاهر غير مراةةاغلمنا أن المزاد: بعضى ارات تداك 
الحقيقة» وفي المجازات كثرة» وترجيح البعض على البعض لا يكون إلا بالمرجّحات غير 
القطعية» فلا يفيد إلا الظنّ» والعمل في المسألة القطعية بالدليل الظنيٌ غيرٌ جائز» وفي 
0 

مثلاً: دل الدليل القطعي على أن الحقيقةً من قوله تعالى: #الرحمن عل العره 

0 
تأويلاته لا يتصوّر بالدليل القطعي, والقول بالظنٌ في ذات الله تعالى وصفاته غيرٌ جائز, 
فتعيّن السكوتثٌ وتركٌ التأويل وتفويضٌ تأويله إلى علم الله» مع اعتقادٍ أن الظاهرٌ غيدُ 
مراد منه. وكذا حكم سائر الآيات المتشاببة». اه7") 

ولنا على هذا الكلام تعليق: فأما ما قاله من أن ترك التأويل هو الراجح عند 
المحققين» فليس على إطلاقه فإنْ مقصوده محققي المذهب الحنفي» فهذا هو القول 
المشهور عن الأحنافء وعلى ذلك مشى الإمامٌ الطحاوي كما ترى» فقد نصّ كبار 


./ ١ص «شرح البابرتي»»‎ )١( 
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الأحناف على أن المذهب عندهم ترك التأويل في المتشاببات» وإنما كان هذا القول ليس 

على إطلاقه أيضاً؛ لأن كثيراً من العلماء غير الأحناف من أهل السنة اختاروا التأويل؛ 

كما هو دأب العز ابن عبد السلام» وابن دقيق العيد في الواضحات القريبة» والإمام 

كثرة» نعم اختار بعضهم التفويض. وهذا لا ينكرء ولكن حاصل الكلام: أن العلماء 

المحققين اختلفوا بين طريقتي التأويل والتفويض.ء ول يقفوا على قولٍ واحد ك) يوهم 
ظاهر كلامه. 


وأما ما ذكره من أن في المجازات كثرةً وترجيحٌ بعضها على البعض لا يتم إلا 
بالمرجّحات غير القطعية؛ فلا يُسلّم على إطلاقه أيضاً؛ لأن بعض التأويلات قد تكون 
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راجحةً أو مقطوعاً بها عند العلماء» وليس الأمر فيها على التردَّد والشكٌ على العموم. 

نعم! بعضّها يكون على سبيل الترجيح والظنٌ» ولكن أين الدليل على أن هذه 
الأمور لا يصح فيها إلا القطع؟ نعم! إذا كانت تتكلم على حقيقة الذات الإلهية يلزم 
القطع. ولكن إذا كان موضوعها أفعالاً لله تعالى في خلوقاته فكيف؟ وبعض الآيات 
التي يُتوهّم أنها تتكلم على الذات والصفات لا علاقة لها بذلك أصلاً. 

ولنا أن نقول: إن الكلام ليس في أمر متعلق مباشرة بذات الله تعالى بل بفهم المعنى 
المراد من اللفظ القرآني بحسب الطاقة البشرية» وليس هو بحثاً في حقيقة ذات الله تعالى 
أو حقيقة صفاته» فالمسألة هنا: أن هذا النظم القرآني ما المعنى الذي يمكن فهمه منه 
بنخيف لأ يكون خالفاً للضفات الإفيةء ولا يكوق عتارجاً عن قراتين اللحة العربية 
ومن الظاهر أن المسألة بهذا التقدير يمكن اعتماد الظن الراجح فيها المبني على الآدلة 
المعتبر في التفسير وظهور المعاني القرآنية» كسائر آيات القرآن. وعلى ذلك اختار بعض 
الأعلام كالإمام العز بن عبد السلام التأويل بدليله الراجح» وعليه كثير من المحققين. 


كلا 
فالخلاصة أنهاتين طريقتين إما التفويض أو التاويل» وكل لهاشروطها وأحكامها. 


ونضرب مثالاً على ذلك «الاستواء»: فإن بعض الناس يقولون: إن الاستواء 
هو الجلوس والاستقرار على العرش» ويعتقدون أن العرش مكان لذات الله تعالى» 
ولكن هذا لا دليل عليه أصلاً وهو مخالفٌ لما يجب في تنزيه الله تعالى عن المكان والحدٌ 
والجهة» بل إِنَّ دلالة الألفاظ في الآية ظاهرةٌ في أن الاستواء فعلّ فعلّه الله تعالى» والله 
فال لايفعل أفسالاً قل للق ول كدر فيش كما قزل العسة فيل فووا 
يقال في هذه الحال: إن الأصل السكوت وعدم الكلام في معنى الآية» ألا يتيح هذا 
الموقف لأصحاب الفهم المنحرف أن يقولوا ما يشاؤون في هذه الآية وغيرهاء فيكونوا 
سبباً في انحراف أفهام الناس؟ 

ولذلك فإن أهل السنة قاطبةً أجمعوا على ضرورة صرف الآية عن نحو هذه المعاني 
التي لا تليق بالله تعالى» وهذا هو المقصود بالتأويل الإجمالي» وهذا الموقف يستلزم 
- بالضرورة_أن ننفي عن هذه النصوص دلالتّها على ما يتوهمه بعض المنحرفين من 
مجسّمة وغيرهم, وهذا القدرٌ لا خلاف فيه بين أهل السنة. 

فيبقى الكلامٌ بعد ذلك: هل يقال إن الآية لا دلالةَ لها على معنىّ مطلقاًء يعني 
ألا يدل قوله تعالى: ثم ستو عَلَأَلمَرشِ 4 [الرعد: ؟] وقوله تعالى: 8 يحاون ريهُم مّن 
وقِهمٌ # [النحل: ]5٠‏ ونحوها على أي معنى؟ لا أحدّ من أهل السنة يقول بذلك 
بعد تنزيه الله تعالى عما ذكرناء فالآيات دالةً على معان لا خلاف في دلالتها عليهاء فآية 
الأجتواء مغلا_ذالة_بالضرورة_عل تنيين الله“تعالى للعرتان سواء قيل#بآن الأقواء 
هو الجلوسء أو قيل بنفي ذلكء فلا أحد من المسلمين يُمكنه أن ينفي دلالة الآية على 
أن الله تعالى مدير للعالم من العرش إلى الفرش» وكذلك الآيةٌ الثانية دالةٌ ‏ بالضرورة- 
على أن الله تعالى فوق العباد بقدرته لاشكَ ولاريب في ذلك؟ 


0394 

ولكن بعض الناس يزعمون أن لله تعالى يدّين هما صفات أعيان لاصفاث معان» 
وأن هذه الآبةوالة غل وجو هاكين البدين ل تعالى» وهل السنة قاطبة يفون هذا 
المعنى عن الله تعالى» ولكن القرَ المتفق عليه بين جميع الناس أن الآية دالةٌ بالضرورة على 
أن قدرة الله تعالى فوق قدرة البشرء فأهل السنة ‏ بعد إجماعهم على نفي ما لا يجوز ولا 
يليق بالله تعالى» وبعد إثبا بم وجود هذا القدر من المعنى ‏ مشوا في طريقين: 

الطريق الأول: أغهم قالوا: نقتصر على هذا القدر من المعنى» ولا نلتفت إلى ما 
وراءه» ونفوّض العلم بالتفاصيل لله تعالى» وهذا هو المراد بالتفويض. 

الطريق الثاني: أنهم قالوا: مادام ما سوى المعنى الظاهر من الآيات هو المقطوع 
بهء وما دام لا دليل قاطعاً على إثبات اليدين الأعيان» والاستواء الذي هو الجلوس 
والاستقرارء فضلاً عن كونهما تشبيهاً منافياً للتنزيه الواجب لله تعالى» فلنر جح أنْ ما 
ظهر هو الحق» ولّنفِ ما وراءه من معنىّ متوهّم؛ فإن الأصل: أن الكلام في الذات 
والصفات لا بد أن يُبنى على أدلة قاطعة؛ ولا قاطعّ هنا. 

ثم إن بعض العلماء توسّطوا ب ظهر لهم من أدلة بين الطريقين» فبعضهم قد يقول: 
نقبت أن لله تعال يدّين وثنبت الاستواء» ولكن تقول: إن البدين صفعان لله تعال أو صفة: 
كما نقول: إن الوجه والعين صفة» وليست هذه الصفات أعياناً ى| يقول المجسمة؛ بل 
هي صفاتٌ معان كالقدرة والعلم والإرادة» وهذا لا ينافي التنزيه ولا يوقع في التجسيم 
والتنزيه» ولكنه موقوف على قوة الدليل» من ظهر له قال به. 

وهكذا ظهر عند أهل السنة ثلاثة اتجاهات: 

الأول: التفويض مع السكوت عم وراء القذر المقطوع به. 

والثاني: التأويل بحمل الآية على معنىّ ونفيُ ما وراءه إما قطعاً أوترجيحاًء وذلك 
بحسب قوة الدليل. 


”/ 

والثالث: إثباتٌ ما نسب لله تعالى صفات معان لا صفات أعيان» هذا الاتجاة 
الثالث قد يقال له: الإثبات مع تنزيه الله تعاللى عن سمات الحوادث. 

وعلى كل الاحتمالات» فلا أحدَّ من أهل السنة قائل بأن الآية لا معنى لها مطلقاً 
ىا يزعمه بعض المشاغبين عليهم. 

فبعد العلم بأن الاستواء ‏ مثلاً ‏ فعلّ فعله الله تعالى في العرش» كما هو ظاهرٌ 
الآيق» قد يحسنٌ السكوث عن البحث في حقيقة هذا الاستواء: ما هو؟ وما حقيقته؟ 
وما أثره؟ فإن ذلك قد لا يوجد عليه أدلةٌ قاطعة» فيحسن التفويضٌ في هذا المقام» وهو 
السؤال عن حقيقة الاستواء» فبعد أن عُلم أن الاستواء هو فعلٌ فعله الله تعالى في العرش 
- ول يفعله بذاته | يتوهم المجسمة والمشبهة_فإننا نقول: نعم! إنا لا نعلم ما هي حقيقة 
هذا الفعل القائم بالعرش؛ لأننا لا نعلم حقيقة العرش أصلٌ ولا حقيقة العالم! 

تهاهايكر نع التشريقى ورليسن فيكتي الكاف ولا القولبيا ةي 
لاستواء الله تعالى» ولا في أن الاستواء هو فعلٌ فعله الله تعالى بذاته؛ ى| يدّعي المجسمة» 
فإن هذا كله يجب نفيّهِ ولا يصحٌ التفويض فيه, ولا دلالةَ من الآآيات عليه. 


فهذه هي مذاهبٌ العلاء في التأويل والتفويض والإثبات موضّحة بأجى بيان 
وأخصره. 

وبناءً على ذلك: فإن العلماء عندما يقولون: إن التأويل هو صرف اللفظ عن ظاهره 
لدليل» لا يريدون بالظاهر الظاهرٌ بالدليل» بل الظهورٌ العرفي المتبادرٌ بحسب عادة 
البشر» فإن البشر عندما يستعملون لفظ «اليد» بينهم غالباًما يريدون: اليد التي هي عضوٌ 
وعينٌ» وعندما يستعملون «الاستواءً» في حقهم يريدون: الجلوس والاستقرار, وعندما 
يستعملون لفظ «العين» و«الوجه) يريدون: الأعضاء المعروفة للبشر والمخلوقات. فهذا 
التباذر تباذر بحسب العرف البشري» وبحسب الاستعمال الشائع بين الناس. 


> 

فالعلاء إن قالوا بصرف اللفظ عن ظاهره؛ يريدون بالظاهر: ما يَؤول إلى هذا 
المعنى» بل إن هذا المعنى من اللازم الانصرافٌ عنه إذا استّعمل اللفظ ذاته لله تعالى» فإن 
الأصل: أن الألفاظ الدالة على الله تعالى تحمل على ما يليق به» لا تحمل على ما يليق بناء 
فإنا إن حملناها على ما يليق بنا وقعنا في التشبيه» فالأصل: أن نصرف اللفظ المستعمل 
بيننا لمعن ملائم للبشر مناسب لهم عن هذا المعنى إذا وجدناه منسوباً لله تعالى» وهذه 
قاعدةٌ عامة في جميع الألفاظ والأسماء» وليست خاصةً بهذه المواضع. 

ولذلك فإنا لا نستغرب أبداً إن سمعنا العلاء يقرّرون قاعدة التأويل بعد فهمنا 
المراد من الظهورء ولكنا نستغرب تام الاستغراب عندما نرى المخالفين لأهل السنة 
يشتّعون عليهم بأنهم يحرّفون الكلم عن مواضعه. وأنهم يُكذّبون كلام الله تعالى» 
وأنهم ينفون الصفاتء وغير ذلك من التشنيعات المبنِيّة على محض مغالطات» وكان 
من الواجب على هؤلاء أن يُثبتوا أولاً إرادة ما يزعمون» ثم يعترضون ما شاؤوا أن 
يعترضواء أما أن يكونوا هم المخالفين لقاعدة التنزيه» وأن يكون هم المخالفين لِم| 
يجب اتباعه عند الكلام عن الإله بلحاظ الأصل المصرّح به في الكتاب العزيز ليس 
5" 2 دَُوَعْوَ المع الِصِرٌُ 4 [الشورى: 21١١‏ ونفي التشبيه والتمثيل» ثم بعد 
ذلك يعترضون على أهل ا حق الذين اتبعوا السبيل الواضح, والقواعدٌ القاطعة» فهذا 
-لعمري-عينٌ الانحراف عن الصواب. 

وقد شغْب بعض الناس بما رُوي عن الإمام مالك رحمه الله جواباً لمن سأله عن 
الاستواء» ونحن هنا نذكر خلاصة ما قيل فيها نقلآ عن بعض أئمة المالكية المشاهير» 
قال الإمام القراني: «قال رجل لمالك: يا أبا عبد الله #الرَحمنْعلَ امرش أستوئ * كيف 
استوى؟ قال: الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول» والسؤال عنه بدعة» والإيران 


به واجبء وأراك صاحب بدعة؛ أخرجوه. 


ا 

قال ابن أبي زيد الله تعالى: فوق سماواته على عرشه دون أرضه وإنه في كل مكان 
بعلمه» وقال في «الرسالة»: استوى على عرشه المجيد بذاته» وهذا أقرب للتأويل من 
الأول» أي: بغير معين» بل بذاته استوى على العرش وغيره» وخص الله تعالى العرش 
بالاستواء؛ لأنه أعظم أجزاء العالم فيبقى غيرُه بطريق الأولى. 

فقال جماعة عن ابن أب زيد وعن ابن عبد البر وجماعة من المجتهدين: نهم 
يعتقدون الجهة لأجل هذه الاطلاقات» وقال بعض الفضلاء: هذا إنما يلزمهم إذا لم 
لصرهر ا المظات قترو كي #اويقر اللغزمو النصوض التاقنة السيلابء انما 
قصدّهم إجراءٌ النصوص كما جاءت من غير تأويل ويقولون: لها معانٍ لا ندركهاء 
ويقولون: هذا استواء لا يشبه الاستواءات؛ كا أن ذاته لا تشبه الذوات» فكذلك يكون 
فوق سماواته دون أرضه فوقية لا تُشبه الفوقيات» وهذا أقربٌ لمناصب العلماء من القول 
بالجهة. 

وفعت قول فاللف: «الأنه اء غير يول امعقر لنادالشاعل الأسعواء اللذقق 
بالله وجلاله وعظمته. وهو الاستيلاء» دون الجلوس ونحوه ما لا ايكون !لاني الأجسام. 

وقوله: «والكيف غير معقول» معناه: أن ذات الله تعالى لا توصف با وضعت 
العربُ له «كيف»» وهو الأحوال المتنقلة والهيئات الجسمية من التربّع وغيره؛ فلا يُعقل 
ذلك في حقه تعالى؛ لاستحالته في جهة الربوبية. 

وقوله: «والسؤال عنه بدعة» معناه: لم تجر العادة في سيرة السلف بالسؤال عن 


هذه الأمور المثيرة للأهواء الفاسدة فهو بدعة)20. 


)١(‏ «الذخيرة»» شهاب الدين أحمد بن إدريس القراني (745ه). دار الغرب ‏ بيروت- 19495 م: 


ت: محمد حجى» الراك را" 


"م١‎ 

قال الطحاوي: (ومن لم يتوق النفيّ والتّشبيه» زل ولم يُصِب التنزيه؛ فإن ريّنا 
جل وعلا موصوفٌ بصفات الوحدانية» منعوتٌ بنعوت الفردانية: ليس فى 
معناه أحدٌ من البرية) 

يعلّل الإمام الطحاوي هنا السببَ الذي من أجله منعّ التأويل في الذات الإلحية» 
وهو نا لا نستطيع إدراكَ حقيقة الذات ولا حقيقة الصفات؛ بل غايةٌ ما ندركه هو 
إدراك أحكام تتعلق بالذات والصفات. 

ولذلك من طلب أن يدرك ما لا يَدرَكَء فإما أن يُدركه على خلاف ما هو عليه 
وليس نَم إلا المخلوقاتء فيلزمّه التشبيه» وإما أن يعجّز عن إدراكه. فيلزمه النفيٌ» أي : 
نفى الثبوت. والنفى والتشبيه باطلان. 

وقول تمثيلاً على ذلك: بعض الناس يطلبون إدراكَ حقيقة ذات الله تعالى- ونحن 
نعرف أن ذات الله تعالى ثابتة ولكن من طلب إدراكها فإنه يستند إلى مقدمة تقول: كل 
دادو فوجوة تكن انايد ك سقيققة. 

فهذا الذي يخوض في ذلكء إما أن يجوز التشبيه وإما أن يمنعه؛ فإن جوز التشبيه 
كان الطريق الوحيد أمامه لإدراك ذات الله تعالى هو تشبيهه بالمخلوقات. فيقع في التشبيه. 

وأما من يمنع التشبيه» فإن اعتقد بلزوم إدراك حقيقة الله تعالى» فبعد أن يبذل 
جهدّه في البحث والنظره ولايستطيع إدراكَ ماطلبه. فإن ذلك يستلزم عنده نفيّ الذات؛ 
لأها لو كانت موجودة لأدركها ى) يزعم. 

وكذلك القول في أيّ صفة من صفاته تعالى. 

إذن طلبٌ إدراك حقيقة الله تعالى وصفاته يؤدّي إلى التشبيه أو إلى النفى» وكلاهما 
باطل مخالفٌ لمذهب أهل السنة. 
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فالمذهب الحقٌ في ذلك: هو تفويض العلم بحقيقة الله تعالى إليه عزَّ اسمه» وتركُ 
التأويل» أي : ترك طلب حقيقة حقيقة ما تؤول إليه الأفهام في هذا الموضوع. 

ولذلك بنى الإمامٌ الطحاوي بحُسن تناسب على هذه المقدمة موضوعاً جديداً 
وهو تنزيه الله تعالى عن مشاءبة خلقه. فنز هه عن الحدود والأركان والغايات والأركان... 
إلخ. 
قال الطحاوى: (تعالى عن الحدود والغايات) 


«تعالى) أي: ارتفع وعلاء بمعنى تنزه. قال في «القاموس»: التعالي الارتفاع. اه. 

اتوني ودام المخاري : «تعالى الله) أي :ارتفع عن أن يكون له حدٌ ورك وعضرٌ 
دوا قوذاه ل لزعلا الح قطن الماك الج من أفيكون نايا أكن أن 
هذه الأمور كلها صفاتٌ نقص وتستلزم الحاجة, والله تعالى ليس بحاجة لأحد غيره» 
بل ماسر ادهير ينابة لد 

الحدود: جمع حدّء وحد الشيء: هو طرفه ونبايته. 

قالاق «العاموين) لانفدالحاتجز ين شين ومُنتهى الثبىء؛ يعدن كل كينا 
حدلة و منكٌ: بِأسُكَ ومن الشراب: سَورثُةٌ والدفع والمنمٌ» كالْحَدَدِ وتأديبٌ 
المذنب بها يمنعه وغيرَة عن الذنْبء وما يعتري الإنسانَ من الغضب والتَّرّقِء كالحدّق 
وقد حدّدتٌ عليه أَحِدَ وتمييزٌ الشيء عن الشيء؛ وداري حديدةٌ داره» وححادمها: حَدّها 
كلها اه 

وقال الفيومي في «المصباح المنير»: «وحددتٌ الدار حدّاً ‏ من باب قتل -: 
مِيّزمها عن مجاوراتها بذكر نهاياتهاء وحددتّه حدًاً: جلدته» والحد_في اللغة-: الفصل 


والمنع». اه. 


ىد 

وأماقوله: «الغايات» فهو جمع غاية» وغاية الشيء: هي منتهاه. قالفي "القاموس): 
«والغاية: الّدى». اه . 

وقال الفيومي ني «المصباح المنير»: والغاية: المدى» والجمع: غاي وغاياتء والغاية: 
الراية والجمع: غايات» وغيّيْتَ غاية: بيستهاء وغايتك أن تفعل كذاء أي: مباية طاقتك 
أو فعلك». اه. 

والخاصل ب5] رآيت غا هو مذكورف كنب اللغة- أن حَدَ الكىء: هو طرقة 
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وغايته ونبايته التي تميزه عن غيره. وهذا-_ى] هو معلوم_ لا يستلزم أن كل ماهو متميز 
عن غيره فيجب أن يكون له طرف ونهاية وغاية» وحذء بل كل ما هو محدودٌ فهو متميّر 
عن غيره» ولا يقال: إن كل ما هو متميز عن غيره فهو محدود, فافهم هذا؛ فإن المجسمة 
عندما لم يتنبهوا له وقعوا في التشبيه. 

والغاية هي: النهاية» وقد أتى الإمام الطحاوي ببذه الكلمة تفسيراً وتوضيحاً 
لكلمة «الحد)» وقد رأينا أن معناهما قريب ويؤو لان إلى بعضههم| البتعض. 

فقد نبه الإمام الطحاوي إلى ذلك فنفى الحدود عن الله تعالى» ولكنه لم ينف التايز» 
فإنْ قير الله تعالى عرد خلقه لذ يكون بالحدّء ولا بالنهاية ولا بالغاية. 

ذلك كان المعنى المفهوم باللغة من الحد والغاية» والله تعالى منزَّه عن ذلك كله؛ 
لما يترتب عليه من احتياج» ولعدم وروده في الشريعة» بل لورود ما ينفيه وينافيه فيهاء 
ولورود أقوالٍ كثير من السلف في نفى الحدٌ والغاية عنه جل شأنه. والذين أثبتوا له تعالى 
الحدَّ والغايةَ هم المجسّمة والمشبهة» وأما أهل السنة فقد نفوا عنه ذلك نفياً قاطعاً. 

لقد مر سابقاً: أن الله تعالى لا يُشبه شيئاً ولا يشبهه شيء: ومعلوم: أن كل موجود 
سو الله مدال فيو دود كالساءوالأرفن كل عني] عدودة وخاعايات ومقادرة: 


نك 

فإذاكان اشتهال لد فائه يكون مكل اندلو قابت واكينت يكون قلك صحييدا 
وهو اليس كِئَيوء تَىء #. 

وأيضاً: فإن الحدٌ صفة نقص. فإنه من المعلوم أن غير المحدود أقوى من المحدود. 
رتنس اللكة أو اند إن أذ وكزة دوقيل الكان أو الرمات. 

ومعنى الحد المكاني: هو إحاطة المكان بالذات» ومعلوم: أن الذات إذاكانت محاطةً 
بانخد تتكاق) فإن أدركها رن دود اتلد للكاق النابك طاءنائفة المكاق صل نص 
إذن. 

وأما الزمان؛ فإن الذات إذا كانت محدودة بالزمان, فإنها تنعدم خارجٌ هذا الحد 
الزماني» فالحد الزماني مقيّد لها ومحدّد لوجودهاء وواضحٌ أن هذا نقص. 

فالزمان والمكان؛ إذن صفتا نقصء والله تعالى لا يُمكن أن يتصف بصفات نقص؛ 
إذن فهو جل شأنه لا يُمكن أن يتصف بالحدود. 

وقد يظهر للناظر: أنْ الحد الذي قصد الإمام الطحاوي إلى نفيه هو من قبيل الحد 
المكاني» وقد تبين لك أن المكان أصلاً نقص للذات المتمكّنة» فهو بنفيه الحدّ المكانٌ يكون 
قد قصدّ نفيَ أصل المكان عن الله تعالى. 

وتأمل قوله: «وتعالى الله عن الحدود» فهو ينفي مطلقٌ الحدود عن الله تعالى» فهو 
ا عاد [لعتدوه يجيد ف تقس الاأخرع لاف عله ققط) ولا بعتي ددا نعي بل كل نا 
كان من قبيل الحدود؛ فإنه منفي عنه جل شأنه» وهذا يصح أن يعم ا حد المكاني والزماني» 
ويعم الحد المعنوي أيضاًء بمعنى: أن قدرته تعالى ليست محدودة» بل هي متعلقة بجميع 
الممكنات؛ وعلمّه تعالى متعلقٌ بجميع الواجبات والمستحيلات والممكنات؛ وكذلك 
فيا يتعلّق بباقي الصفات العلية. 
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وقنايقال إن كلايه يكنمل افيا لك بد : أن رذق له مال سد بمعنن 

«التعريف». وهو ممتنع على الله تعالى؛ لأن الحدّ المنطقي يستلزم ثبوتٌ الجنس أو النوع» 

وعلى كل حال يستلزم الاشتراك بينه تعالى وبين غيره؛ وهذا ممنوع؛ فلا يعلم حقيقة ذاته 
أحدٌ غيره» ولا يوجد حدٌ يمكن للبشر أن يقولوه فيعرفون به حقيقته تعالى. 

ومع أن حمل كلام الطحاوي على هذا المعنى بعيدٌ من حيث الاصطلاحء ولكنه 


كل هذه المعاني يمكن أن تفهم من كلامه رضي الله تعالى عنه» وقد يكون في الأخير 
فقط تكلف! 


وقد يقول قائل: فا دام الأمر واضحاً إلى هذا القدر» أي: ما دام نفي الحدود عنه 
تعالى واضحاً فمن الذي خالّف فيه وأثبت الحد لله تعالى؟ 

قلنا: ذكر الإمام البغدادي في كتاب «التبصرة البغدادية» المسمى ب«أصول الدين» 
الفرق التي أثبتت الحذ لله تعالى فقال: 

«المسألة الخامسة من الأصل الثالث: في نفي ا حد والنهاية عن الصانع: 

وهذه المسألة مع فرقء منها: ا حشامية من غلاة الروافض الذين زعموا أن معبودهم 
بيدا الباريطي تقسه ومنهو و قالة إن اليل أعفل عق كينا حك عر بفظنام بق 
الحكم. 

والخلاف الثاني مع الكراميّة الذين زعموا أن له حداً واحداً من جهة السفلء 
ومنها يلاقي العرش. 

والخلاف الثالث مع من زعم من مُسْبّهة الرافضة أنه على مقدار مساحة العرش 
لا يفضل من أحدهما عن الآخر شيء). اه١"".‏ 


)١(‏ «أصول الدين» ص77. 


الل 

فهذه الفرق هي التي قالت: إن الله تعالى حدودء واعلم أن القاضي أبا يعلى الحنبلٍ 
قال بأن الله تعالى محدودٌ من جهة العرشء وقد نسب ابن تيمية القول بالحد لأئمة السلف. 

قال ابن تيمية في رده على تأسيس التقديس للإمام الرازي71: 07]: «وتقدم بيان 
يجب أن يتصف به كل موجود سواءً كان واجباً أو ممكنآء وأن القول بامتناع ذلك يستلزم 
السفسطة المحضة». اه. 

قال ابن تيمية في الرد على تأسيس التقديس [7: :]٠‏ «وأما ما تريده المعطلة على 
ذلك من نفي صفاته التي وصف بها نفسه التي يجعلون نفيها تنزيهاً وإثباتها تشبيهاء ومن 
نفي حذّه وعلوٌه على عرشه وسائر صفاته التي وصف بها نفسه يجعلون نفيها تنزيهاء 
ويجعلون إثبات ذلك إثباتاً لانقسامه وتفرقه الذي يسمونه تجسياً وتركيباً» فهذا باطل». 
اه. 

قال ابن تيمية في التأسيس [5: 94 :]٠١‏ «وأما سلف الأمة وأئمتها ومَنْ اتبعهم» 
فألفاظهم فيها أنه فوق العرشء وفيها إثبات الصفات الخبرية التي يعبر هؤلاء المتكلمون 
عنها بأنها أبعاض وأنها تقتضي التركيب والانقسام» وقد ثبت عن أئمة السلف أنهم 
قالوا: لله حدٌء وأن ذلك لا يعلمه غيره». اه. 

قال ابن تيمية في التأسيس [7: 107١‏ ]: «وكان القاضي أبويعلى ينكر الحد ثم رجع 
إلى الإقرار به وكذلك لفظ الجهة». 

فبهذا الرجوع إلى إثبات الحد لله يكون القاضي قد رجع في حكم ابن تيمية إلى 
عقيدة السلف. فتأمل» ثم يحق لنا التعجب من هذا المنهج الذي يتبعه القاضي أبو يعلى 
ويسمح له مرة بإثبات الحد ومرة بنفيه وفي كل مرة يدعي بكل جرأة أن هذا هو عقيدة 
السلف! 
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قال ابن تيمية موضحاً مذهب القاضي أبي يعلى في التأسيس كذلك بعدما مرّ: 
«قال في كتاب إبطال التأويلات لأخبار الصفات. في كلامه على حديث العباس بن عبد 
المطلب والاستواء على العرش. 

فإذا ثبت أنه على العرشء, فالعرش في جهة وهو على عرشه. وقد منعنا في كتابنا 
هذا في غير موضع إطلاق الجهة عليه» والصواب جواز القول بذلكء لأن أحمد قد أثبت 
هذه الصفة التي هي الاستواء على العرشء وأثبت أنه في السماء» وكل مَنْ أثبت هذا 
أثبت الجهة» وهم أصحاب ابن كرام وابن منده الأصبهاني المحدث». اه. 

في هذا النص يقول القاضي أبو يعلى إن أحمد قائل بالجهة لله تعالى» وذلك لأنهم 
يعتقدون أن استواء الله على العرش معناه الجلوس» ونحن نعلم أن أحمد بريء من ذلك 
الاعتقاد. والجالس والمجلوس عليه أي العرش يجب كونه) في نفس الجهة, إذ يستحيل 
أن تجلس على كرسي هو يكون في الشمال وأنت في الشرق مثلاً بل إذا كان الكرمي في 
الشمال يجب أن تكون أيضاً في الشمال لكي تجلس عليه. وهكذا تتحدد جهة الله تبعاً لجهة 
العرشء لأنهم كما ترى أولاً يعرفون أن العرش في جهة الفوق» ثم يجعلون جهة الله 
تابعة لجهة العرش فهو في جهة الفوق لأن العرش في جهة الفوق”". 

وقد رأينا أن الإمام الطحاويّ قد نفى الحدودّ مطلقاً عن الله تعالى» فشمل ذلك 
الحدّ الواحد والحدودٌ وإن تعدّدت» كى) مفى بباله. 

وممن نفى الحد برواية مشهورة عنه الإمام الحافظ ابن حِبّانء فقام عليه مجسّمة 
بلدته» وأخرجوه منهاء وممن روى ذلك موافقاًلمؤلاء المجسمة أبو ذرٌ المروي صاحب 
كتاب «ذم الكلام» فقد قال في كتابه ص //717: 


)١(‏ ولمعرفة تفاصيل ذلك ونصوص أخرى على هذا الأمر» يراجع الكاشف الصغير عن عقائد ابن 
تبمية فقد أفردت بيكاً خاصا تعسالة الكل 
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وسألت يحيى بن عمار عن أبي حاتم بن حبان البستي قلت له» أرأيته» قال: كيف 
لم آره» ونحن أخرجناه من سجستان, كان له علم كبير ولم يكن له كثير دين» قدم علينا 

فأنكر الحد لله فأخ رجناه من سجستان)2©0. 

وروى أبوذر ال هروي أيضاً قال: اسمعت عبد الصمد بن صالح يقول» سمعت 
أبي يقول: أنكروا على ابن حبان قوله النبوة العلم والعمل» فحكموا عليه بالزندقة» 
وهجرّ فكتب فيه إلى الخليفة» فكتب بقتله. وسمعت غيره يقول: لذلك خرج إل 
سهر دك اه 

هذه هي منزلة ابن حبان عند هؤلاء؛ وابنْ حبان إمام كبير لا يخفض من منزلته 
أن يروي عنه واحد كالهروي أخباراً كهذه. وينسبه للزندقة» وليت شعريء فإذا كان ابن 
حبان باعتراف هؤلاء ‏ ينفي الحد. وهم كانوا يثبتونه» فمن الأولى بالتشنيع والهجرء 
الذي ينزه ربه أم الذي يشبهه بخلقه؟! 

وقد أشار الإمام العلامة تاج الدين ابن السبكي إلى هذه الحادثة في كتابه المفيد 
«طبقات الشافعية الكبرى» فقال: «ومن ذلك قول بعض المجسمة في أبي حاتم ابن 
حِبّان: لم يكن له كبير دين» نحن أخرجناه من سجستان؛ لأنه أنكر الحدٌ لله. 

فياليت شعري من أحقٌ بالإخراج؟ من يجعل ربّه محدوداً» أو من ينزّهه عن 
الجسمية؟)2©20. 

وممن أثبت الحدٌ أبو سعيد الدارمي المجسم المشهورء فقد قال في كتابه في الرد 
على بشر المريسي»: «وادعى المعارض أيضاً أنه ليس لله حد ولاغاية ولا نهاية»29. 
)21 ذم الكلام» ص 7/8. 
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ثم قال: «قال أبو سعيد: والله تعالى له حد لا يعلمه أحد غيره ولا يجوز لأحد 
أن يتوهم لحده غاية في نفسه» ولكن نؤمن بالحد ونكل علم ذلك إلى الله. ولمكانه أيضاً 
حدء وهو على عرشه فوق سمواته» فهذان حدان اثنان)20. 

ثم قال في صفحة 5 7: «فمن ادّعى أنه ليس لله حد فقد رد القرآن». اه(". 

وهذا الدارمي هو الذي يعتمد عليه ابن تيمية في تقرير عقيدته التى يدّعى أنها 
عقيدة السلف. فتأمل في قول هذا المدعى كيف يغالى في إثبات الحدٌ حتى يجعله ثابتاً 
في القرآن. ويُكَمْر من ينفيه؟! وقارن بينه وبين قول الإمام أبي جعفر الطحاوي بنفي 
الحدود والنهايات والغايات. 

وأما الغايات: فهي جمع غاية» وغاية الشيء: منتهاه» وغايتك أن تفعل كذاء أي: 
نباية طاقتك أو فعلك. 

فالله سبحانه ليس له حدودء أي: ليس له أطراف ونهايات وغايات» فكلمة 
«غايات» تأكيد على معنى الحدود وتفصيل لما وبيان. 

ونفي الحدود عن الله تعالى هو المقطوع به عند أهل السنة» خلافاً للمجسمة 
والمشبهة» الذين يقولون بأن الله تعاللى محدودٌ من جميع الجهات الستء وبعضهم يقول 
لمح من ععية اللمدى قط لسالس عل العركن أو مقابل لد 

ويجب نف الحد عن الله تعالى؛ لأن الله تعالى ليس نلو شَّى 2 #. ولأنه لا 
شبيه له وقد صرح محققو أهل السنة بنفي الحد عن الله تعالى. 

وخخالف المجسّمة فأئبتوا الحدء واذّعَوا أن إثباتَ الحد ضروريٌ؛ لأنه الله تعالى 


(0«الرد على بشر المريسبى) ص١7‏ . 
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عندهم جالسٌ على العرش والعرش محدودٌ ومن كان مستقرًا على شيء محدود فيجب 
أن يكون محدوداًء وقوهم باطل. 

وبعدما مرّ من تقرير» نريد الآن أن نبيّن كيف عالج ابن أبي العز هذه الفقرة من 
كلام الطحاوي, وأخصٌ بالذكر هذه الفقرة؛ لأنها تنفي ‏ مباشرةً وبصورة صريحةٍ_ما 
يقول به هذا الرجل وما يزعمه ابن تيمية الذي يتبع خطاه. 

ونحن نعلم أن بعض المتقدمين قد يطلقون لفظ الحد على الله تعالى ولكنهم 
يريدون بحد الدليل كما فسر الإمام البيهقي عبارة بن المبارك المشهورة» وبعضهم يطلق 
الحد ويريد عدم اختلاط الله تعالى بالمخلوقات» يريد بالحد ما يريده بعضهم بلفظ 
المباينة من أن اللتعال معديز وو لك لفظ المبايفة يطلق أيضا لبدل ل الخية والانتضال 
بالحدود المعهودة» وهو مراد المجسمة والمشبهة» ولذلك لا بد من تحرير هذه الألفاظ. 
والأولى عدم الإطلاق على الله تعالى ما دامت لم ترد في كتاب ولا سنة» وفي الوقت نفسه 
تحتمل معنى لا يليق بالله تعالى» بل بعضها ظاهر فيما لا يليق» فالأولى كما قلنا مراراً 
الابتعاد عا من شأنه ذلك. 

فإذا كان الإمام الطحاوي يصرّح بنفي الحدود عن الله تعالى» وابن تيمية يصرّح 

إن ابن أبي العز لا يمُكن أن يزعم أن ما قاله الطحاوي باطلٌ على إطلاقه؛ لماذا؛ 
لآن هذا ا متن قد اتفق عليه أهلٌ الحق؛ ولواتفاقاً أغلبيً وليست هذه المسألة من المختلف 
فيها بينهم» فمجرّد قول ابن أب العز ببطلانه» فإنه يحكم على نفسه بالخروج من مذهب 
أهل الحق» ويبطل الهدف الذي من أجله كتب «شرحه» هذا على «الطحاوية»)» وهو 
ترويج عقيدة ابن تيمية تحت غطاء متن الإمام الطحاوي بحجة أنه يشرحه ويوضحه. 
فهو بواقع الأمر لا يمكنه إذن أن يوافق على ما يقول به الطحاوي من نفي الحدود. 


في الحم عيده؟ 
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هذه هي الإشكالية التي وقع فيها هذا الشارح الجارح» وقد اتبع في حلها أسلوباً 
لم يبتكره من عند نفسه» بل قلد فيه ابن تيمية» فادّعى أن هذه الألفاظ ‏ أعني: الحدود 
والغايات والأركان..إلخ ‏ ألفاظ مجمّلة» أي: تحتمل معان باطلة ومعانَ صحيحة في 
حقٌّ الله تعالى» فلا يمكن أن ننفيّها مطلقاً ولا نثبتها مطلقاً. 

هذاهو الأسلرب: الذى اثبع هذا الرجل» وهو أنلوث فيه ايل وبلاعب 
بالكلام» ولكنه لا يملك غير ذلك في هذا المحل» فقد أوقعه الطحاويٌّ مبذا النص على 
نفي الحدود بلا تقييد» في مشكلة كبيرة. 

فإن قيل: إن لفظ «الحدٌ» لم يَردْ نفيُه في كتاب ولا في سنة» فيجب عنده التوقّف 
في ردّه. 

قلنا: هذا الزعم منه غير صحيح؛ لأن «الحد»: هو وصفٌ للمخلوق لا للخالق» 
ونحن إنم| عرفنا مفهوم الح من معرفتنا للمخلوق» فكيف يمكن أن يقال: إن الحذ 
يمكن نسبتّه له تعالى على معنىٌ صحيح» وأيّ معني صحيح في نسبة ا حدّ_المشتمل على 
مفهوم النقص -لله تعالى؟! سبحان الله كيف يفترون؟ ونقول كذلك: لم يرد إثبات الحد 
في كتاب ولا سنة» وهو يوهم_على أقل تقدير - نقصاً لله تعالى» فالأصل عدم إطلاقه! 
فلم تطلقونه إذن؟ 

وهذا القول يساوي ما إذا قال واحد لآخر: هل الله تعاللى طويلٌ أو قصير؟ فهل 
يمكن أن يقول من يؤمن بالله تعالى: الطولُ والتقصر لم يرد ذكرّهما في الكتاب والسنةء 
ولذلك فأنا أتوقف في نفيهما عنه تعالى. 

إن من يجيب بهذا الجواب المرذول» يكون ممن سفه نفسه. فهل عرف الطول 
والقصر إلا أنها من صفات المخلوق, فكيف نتوقف في نفيهما عن الله تعالى» وهو يقول 
جل شأنه: ليس صمو قَىىء 4: ألا تكفي هذه الآية ‏ ونحوها مما هو وارد في 
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الكتاب والسنة_في نفي مثل تلك الألفاظ والمعاني عنه تعالى؟ إن الإنسان المتقيّ لربه لا 
يتردّد في نفي هذه الألفاظ» ويكون متبعاً في ذلك لما ذكره الإمام الطحاوي ومن قبله 
وبعد علماء أهل ا حق جميعاً. 

ولذلك قال ابن أب العز في «شرحه): «وأما الألفاظ التي لم يرد نفيها ولا إثباتها 
فلا تُطلق حتى ينظر في مقصود قائتلهاء فإن كان معنى صحيحا قبل». اه(2. 

وهذا الكلام قديقول القائل لمجرد ساعه: وأين الإشكال فيه؟ فنقول: الإشكال 
فيه: آنه يذكر هذه القاعدة في موضع النزاع في تطبيقها. 

وذلك أن النزاع في أن الله تعالى هل هو محدودٌ أم لا؟ وليس النزاع في نفس لفظ 
«اللداء ولكن اللعة الغربية تمتعمل هذا اللقظ ف التخبير عن هذا المعتى» واستعال 
اللغة ودلالة اللفظ على المعنى غير متوقف على قصد القائل» بل نحن نحكم على المعنى 
بحسب ماهو المقصود به في أصل اللغة» إلا إذا ظهر لنادليل يدل على أن المستعمل أراد 
به معنى آخر. 

وفي هذا الموضع فإن لفظ «الحد) يطلق أهل السنة نفيّه مريدين بمعناه ما ذكرناه» 
ولا يريدون به معنىّ آخر» ومن أثبته من المنزهة فلا بد أن يبين ما مراذه» أو يصرف عن 
ظاهره لدليل منفصل آخرء وهذا مالم يفعله المجسمة إذ أطلقوه على الحدود والغايات 
والنهايات. 

فالمشبهة إذن يُطلقون هذا اللفظ ويثبتونه في حق الله تعالى» مريدين المعنى نفسّه 
الذي نفاه أهل السنة. وإلا فلم يعترضون على أهل السنة في نفيهم للحدٌ عن الله تعالى» 
والحال أن أهل السنة ‏ الأشاعرة والماتريدية ومن وافقهم ‏ لا يقول باتحاد وجود الله 
بربجوة اتقلق».ؤلة أن اللاتعال حال ق المقلقاح» وله أنه اط بو شمع القايرة 


)١(‏ «شرح ابن أبي العزا ص7179. 
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ونفي الحد. لاايصح الاعتراض عليهم من طرف المشبهة بأن يقال: إنكم إذا نفيتم الحد 
لزمكم أن الله تعالى غير متميز عن خلقه» لآن أهل الحق يقولون: إن تميز الله تعالى حاصل 
بحقيقة وجوده العللّ الذي لا يتوقف تميزه عن مخلوقاته على إثبات النهاية والحد؛ لأن له 
حقيقة أخرى لا نعلم كنهها. 

إذن كل من الفريقين يريد بهذا اللفظ نفسٌ المعنى الذي يريدّه الآخرء ولا تناع 
بينهم على ذلك» ولذلك يثبته بعضم وينفيه الآخرون. فلا إشكال من جهة الدلالة إذن 
حتى يقال إن الخلاف لفظي كا يتوهمه بعضهم. 

فإذا كان الأمر كذلك» فكيف يجوز لهذا الرجل أن يتوقف فيسأل عن معناه؟! 
وهل يراد بالحد معنى غير المعنى الذي قصده الطحاوي؟ وهل يراد بالحد هنا غير 
الحد المفهوم من أصل وضع اللغة له؟ 

إذن فلا معنى لاستعمال هذه القاعدة هنا؛ لأن هذه القاعدة إن) تُستعمل في 
الألفاظ التي يشتبه معناهاء ولا اشتباة هناء فلا يصحٌ التوقف. 

ولوكا هذا اللقظ مشدة الس معد تطيى الباهرة تارق الحاو نديد 
هناء ولكان إطلاقه لنفيه بلا تقيبد غلطاً منه. وقد صرّح بعض المجسّمة بأن الطحاوي 
قد غلط فعلاً في إطلاقه» ولكن أهل السنة يوافقون_بلا تردٌّد ‏ في إطلاق نفي الحد 
عن الله تعالى. 

فالمسألة في الخلاف إذن ليست مسألة ألفاظٍ مجملة ومحتملة؛ ى] يريد هذا الرجل 
أن يظهرها! بل هي اختلافٌ بين مذهبين: 

الأول: تنزيه الله تعالى عن الشبه والجسمية» والثاني: التشبيه والتجسيم. 


فأصحاب القول الأول لايتوقفون في نفى الحدٌ عنه جل اسمه؛ وأصحاتٌ القول 
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الثاني يتبرمون بهذا اللفظ ويحتارون في كيفية التعامل معه؛ بحسب الأسلوب الذي قرّره 
هذا الرجل. 
واعلم أن قولك: (إنا لا نحيط بحد الله تعالى»» يتضمن إثبات الحدّ» ونفي إحاطة 
علمك بهذا الحد الثابت» وأما قولك: «تعالى الله عن الحدود), فإنه يتضمن نفي مطلق 
الحد في نفسه. وليس فقط نفي علمك بالحد» والإمام الطحاوي عبر بالطريقة الثانية لا 


بالطريقة الأولى. 
وأما ابن أبي العز فيريد_تبعاً لشيخه_تفسير كلمة الطحاوي بالأسلوب الأول» 
وإليك ما قاله: 


«قال أبوداود الطيالسبى: كان سفيان وشعبة وحمادبن زيد وحماد بن سلمة وشريك 
وأبو عوانة» لا يحُدُون ولا يشبهون ولا يمثلون» يروون الحديث ولا يقولون: كيف. 
وإذا سئلوا قالوا بالأثر». اه(). 

هذا ما نقله ابن أبي العز عن السلف. وهذا الكلامٌ يدل صراحة على أخهم كانوا 
ينفون الحد ولا يتكلمون به مطلقاء وهو موافق لكلام الطحاوي؛ ولكن كيف وضّح 
ابن أبي العز هذا النقل» لقد قال مباشرة بعدما مرّ: «وسيآتٍ في كلام الشيخ (وقد أعجز 
عن الإحاطة خلق) فعلم أن مراده: أن الله يتعالى عن أن يحيط أحدٌ بحدّهء لا أن المعنى 
أنه غير متميز عن خلقه. منفصل عنهم مباين لهم). اه(". 

فالرواية عن الحلف قن المده لاتفى أن فيط احد حدم ونرق بين الأمرية 
)١(‏ «شرح ابن أبي العزا ص٠‏ 5 ؟. طبعة أحمد شاكر» وانظر مجموعة الشروح الوافية على العقيدة 


الطحاوية» (558:1). 
(0) المصدر السابق» وانظر مجموعة الشروح الوافية على العقيدة الطحاوية؛ (559:1). 
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كما ترى» فنفى الحد نفى له في نفسه عن الله» أما نفى إحاطة الخلق بحده فهو إثبات للحد 
في نفسه لله» ولكن نفي علم الخلق به. 

وهل لنا أن نقول على طريقته في تفسير كلامهم: إنهم ينفون إحاطة أحد من خلقه 
بوجه مشابهته للخلق, فى نقل عنهم أنهم ١لا‏ يحدون» نقل عنهم أنهم ١لا‏ يشبهون). 
وهل لنا أن نقول إنهم ينفون أن يحيط أحد من خلقه بوجه مماثلته لخلقه» فى] نقل عنهم 
«لا يحدون» نقل عنهم ١لا‏ يمثلون»! 

فالسلف قد نفوا المشابهة والماثلة مطلقاً» ولم ينفوا مجرد عدم علمنا بوجه الشبه 
أو علمنا بوجه التتاثل! فلو قلنا بذلك لكان حقيقة قولحم إثبات التشبيه والتمثيل» وهو 
باطل وكذب عليهم. فكذلك من الكذب عليهم أن يقال إن مرادهم نفي إحاطة أحد 
يبخدة. 

وهو يريد بالحد الانفصال والمباينة» لا جرد الحقيقة» فلم ينف أحد من أهل السنة 
النافين للحد» حقيقة الله تعالى» ولم ينف أحد منهم كذلك أن الله تعالى مغير لخلقه متميز 
عنهم. ولكنهم يقولون إنه متميز عنهم لا بحد ونهاية وغاية يتميز بها عنهم» بل بعين 
حقيقته التي لا توصف بحد ولا نباية ولاغاية» إذ هذه الأوصاف للأجسام الممتدة في 
الأبعاد. والله ليس كذلك. 

فأنت تراه فسّر الكلام السابق الوارد عن بعض المتقدمين ب| يوافق هواه. لا با 
يوافق الحق» ولا ب| يوافق دلالة اللغة» وعبارته تتضمّن إثبات الحد مع نفي العلم به 
بخلاف ما تم نقله عن السلف. وبخلاف عبارة الطحاوي. 

وقال ابن أبي العز: «ومن المعلوم أن الحد يقال على ما ينفصل به الثىء ويتميز به 
عن غيره» والله تعالى غير حال في خلقه» ولا قائم بهم بل هو القيوم القائم بنفسه. المقيم 
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لما سواه. فالحد بهذا المعنى لا يجوز أن يكون فيه منازعة في نفس الأمر أصلاً فإنه ليس 
وراء نفيه إلا نفي وجود الرب ونفي حقيقته'""). اه. 

فالانفصال والتميز المذكوران في كلامه. والمباينة المروية عن بعض المتقدمين, إن 
أريد مها النهاية والغاية والطرف فهي تشبيه لله بخلقه» ودعوى أن الله تعالى لا يتميز عن 
مخلوقاته إلا بالنهاية والطرف والغاية» وهذا باطل» ولذلك نرى الإمام الطحاوي قد 
صرح بنفيها جميعاء بلا تردد» وأما إن أريد بها تميز الله تعالى في نفسه عن العالم بحيث لا 
يكون ختلطاً به ولا حالاً» فهذا أمر متفق عليه لا يخالف فيه أحد من أهل السنة» ولكن 
الأشاعرة والماتريدية يقولون إن التمايز المذكور يكون بعين حقيقة الله لا بإثبات نهاية 
هاء ولا بإئبات غاية وطرف للذات. فإن هذا تشبيه. وفضلاً عن ذلك فإن الحد والطرف 
غير واردين في الكتاب والسنة» فما دل عليه بب| أحد من معان باطلة فهو مرفوضء وما 
كان من معان مقبولة يقبل ويحذر من هذه الألفاظ لأنها توهم أو تظهر في إرادة الباطل 
من المعاني. وقد نبهنا على هذا غير مرة. 

ومن الواضح أن ابن أبي العز لم يصرح بها صرح به غيره من أن الحد هو طرف 
الشىء وغايته» وهو حقيقة الحد في اللغة» بل فسر الحد ب أثبتوه لأجله. أعني أنهم ظنوا 
أذزالكه قال اللا يكون مير أ عن شرم اللا راكد كرضيعوا التين مس البحد بيغتي 
الطرف والغاية والنهاية» والحقيقة أن الحد بهذا المعنى يفيد التميز في الأشياء المختلطة غير 
المتمايزة بأنفسهاء فيوضع لها حدود وأطراف لتتايز» وأما الحقائق المتايزة بأنفسهاء كحقيقة 
واجب الوجودالمتميزة عن حقائق المخلوقات بنفسهاء فلا يتوقف تميزها ولا با حد بمعنى 
الطرف. بل هي بذاتها متميزة» وهذا هو حقيقة التنزيه. وما يقولون به يوقعهم في التشبيه 
علموا أو لم يعلمواء اعترفوا أو لم يعترفواء ولذلك فإننا نحذرهم وغيرهم منه. 
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فالحد التام في المنطق يورد فيه ما به يحصل الاشتراك وهو الجنس القريبء وما 
به يحصل التمايز» وهو الفصلء ولذلك فإن الحدٌ يتوقف على بيان المشترك والمتميز في 
المنطق» فلا حد إلا بعد الاشتراك» ولا اشتراك بين الله تعالى ومخلوقاته. فلا حد لله تعالى 
ببذا العىء ولكن لدتحقيقة لا يعلنها الاهو. 

قأنك تقرل» قد الناقص للإنسان: هو الناطقء والتام مجموع قولك: الحيوان 
الناطق» وليس مجرد الحيوان؛ لأن الحيوان يشترك فيه الإنسان مع غيره من الحيوانات» 
وأما ما يفصله عن سائرها فقولك: الناطق. فالحد التام هنا يستلزم إثبات الاشتراك» 
ولذلك فنحن ننفي الحدّ عن الله تعالى بهذا المعنى أيضاً. ولا ثبوت للفصل إلا بوجود 
الجنسء فهو يستلزم الاشتراك في الخارج أيضاًء وإن لم يذكر في التعريف للحد الناقص. 

وما نقله عن عبد الله بن المبارك من قوله لم سئل: بم نعرف ربنا؟ قال: بأنه على 
الغو باكر عرد كتلاه قل :بوره قال توي . 

فنقول: 

أولاً: إن الاتفاقٌ قد وقع بين أهل الحق على عبارة الطحاويء وعبارة الطحاويّ 
مشهورة بين السلف أكثر من شهرة ما قاله ابن المبارك» فضلاً عن كونها محكمة غير 
مجملة واضحة لا تحتاج إلى تفسير» ولا يعترمها لبس. وقد أوردنا أن السلف كانوا لا 
يحدون, فهؤلاء الذين لا يحدون يوافقون في إطلق عبارتهم الطحاويٌ» فالأولى متابعة 
هؤلاء. لا التمسك بعبارة واحد منهم محتملة لعدة معانٍ ىا سنبين» وتقديمها على 
غيرها من الحكات الواضيحات: 

ثانياً: ما قاله ابن المبارك هناء هو أصلاً موضعٌ إشكال في فهم معناه» فم| الذي 
يريده بالحذء إن أراد به المعنى الذي وضحناه وقرّرناه وهو المعنى الذي فيه النزاع» فإننا 
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نقول: من أين عرف ابن المبارك هذا الأمر؟ وما دليلُه عليه» وسوف يرجع النزاع» ولن 
يستطيع القائل بذلك الإتيان بأي دليل على ما يقول إلا قول ابن المبارك» والعقيدة لا 
تؤخذ من قول واحد غير معصوم» خصوصاً أن هذا الخبر غير متواتر عنه ولا هو محكم 
المعنى في نفسه, فقد يكون أطلقه مريداً به معنى صحيحاً إلا أن الخصم يصرفه لإجماله 
إلى معنى غير صحيح. وهذا منا تبرئة لابن المبارك ما ينسبونه إليه من الحد بالمعنى الباطل 
كما صرح بذلك أعاظم العلماء المتقدمين. 

وإن قصد بقول: «بحذ» أي: بدليل؛ ك| أشار إليه الإمام البيهقي» فلا حجّة في 
كلامه على ما يريذه ابن أبي العز. 

هذا مع أننا نجزم أن ابن المبارك_مع علوٌ كعبه ومقامهيستحيل أن يريد المعنى 
الباطل. روى الإمام البيهقي عن علي بن الحسنء أنه قال: «سألت عبد الله بن المبارك 
قلت: كيف نعرف ربنا؟ قال: في السماء السابعة على عرشه. قلت: فإن الجهمية تقول: هو 
هذا. قال: إنا لا نقول كا قالت الجهمية» نقول: هو هو. قلت: بحد؟ قال: إي - والله - 
بحد. لفظ حديث محمد بن صالح. 

قال الشيخ أحمد بن الحسين البيهقي: إن| أراد عبد الله بالحدٌ: حدّ السمع» وهو 
أن شر الضادق.ورة بأنهعل الغرش استوئ: فهو عل عرشه ]| أخبر: وقصد بذلك 
كيرت اللنييية نيبا وعجر ادك نوكا الكخرى ندل قل هر ادنابو ال 
أعلم)2"0. 

وروى البيهقي عن علي بن الحسن بن شقيق» قال: السمعت عبد الله بن المبارك» 
يقول: نعرف ربنا فوق سبع سماوات. على العرش استوىء بائن من خلقه. ولا نقول كما 
قالت الجهمية بأنه هاهنا. وأشار إلى اللأرض. 
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قال البيهقي: قوله: بائن من خلقه)». يريد به ما فسّره بعده من نفي قول الجهمية» 
لا إثبات جهة من جانب آخرء يريد ما أطلقه الشرع»7". 

فتأمّل كيف أن الإمام البيهقي ‏ وهو أعلمٌ بمراد ابن المبارك ‏ بيّن أنه لا يريد 
بالحد النهاية والطرف المستلزم لإثبات الجهة؛ كما يزعم ابن تيمية ومن تبعه ولكنه يريد 
به حدّ السمع» أي: بدليل السمع عرفنا أن الله تعالى ليس في كل مكانء وأنه ما أراد 
بالبينونة الجهة والحدّ أيضاًء بل مجرّد المغايرة والتميز ونفيّ قول الجهمية بأن الله تعالى 
مختلط بالمخلوقات ولا يتميز عنهم ولا يتميزون عنه إلا بأن يفنيهم. 

ثالثاً: إننا نسأل» ما الدليل على إطلاق لفظ «بائن» الوارد في عبارة ابن المبارك 
على الله تعالى» ونحن نعرف أنه لم ترد هذه اللفظة في كتاب ولا في سنة» فورود نحو هذا 
اللفظ يُسقط أصل الاحتجاج بكلامه؛ لأنه لا حجة إلا لكلام معصوم, فكلام المعصوم 
مقبول أولآ» ثم بعد ذلك يكون تفسيره ومحاولة معرفة مراده. أما غير المعصوم؛ فقبول 
كلامه يتوقف على معرفة صحة كلامه أولآ فا لم نعلم أن معناه صحيح فكيف نحتج 
به 

هذا مع أن «البينونة» قد تُطلق أحياناً ويّراد مها المباينة بحدّ وطرّف وغاية ونهاية» 
وقد تُطلّق ويراد بها المغايرة لا بطرف وبحدّء وعلى ذلك فما الذي يرجح لمؤلاء حمل 
كلام ابن المبارك على المعنى الأول دون الثاني» أليس هذا تحكّاً محضاً؟ 

رابعاً: إن ثبتت هذه العبارةٌ عن ابن المبارك» وثبت إرادتّه للمعنى الباطل للحدٌ» 
مع بعد ذلك وعدم وجود دليل عليه» بل مع وجود الدليل على المعنى الذي أراده وهو 
مخالف للمعنى الذي يتمسك المشبهة به. وذلك كم) نقلناه عن البيهقيء فإن مجرّد كلام 
ابن المبارك -_مع ذلك الفرض _مع مخالفة الكثيرين الذين نقَوًا الحدّ عن الله تعالى؛ ومع 
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عدم ورودها في الكتاب والسنة» ومع دلالة العقل على انتفائها عن الله تعالى» فإننا لا 
يُمكن أن نقبل بكلام ابن المبارك. 

خامساً: مما مضىء نرى على أقل تقدير_أَنْ كلام ابن المبارك يحتاج للاستدلال 
عليه لعدم ثبوته من حيث المعنى» ولعدم تسليوه من عدة جهات. وما احتاجَ للاستدلال 
عليه» كيف يكون دليلاً على غيره. على أنا نذكرك أنا ننفي أن ابن المبارك يريد معنى الحد 
الذي يتمسك به المشبهة والمجسمة وهو النهاية والطرف الذي نفاه الإمام الطحاوي 
وغيره عن الله تعالى ول يرد في كتاب ولا سنة ولادلٌ عليه عقل صحيح. 

فبطل بهذا الكلام الاحتجاحٌ بهذه الرواية. 

وقد اتبع ابن أبي العز هذا الأسلوبَ نفسه في مناقشة عبارة الطحاوي فيا يتعلق 
بالأركان والأعضاء والأدوات. فلا نكرٌر مناقشته فيم| قاله هناك» والحقيقة: أن الطحاوي 
ينفي هذه الأمور نفياً مطلقاًء وأن هذا الرجل يُثبتها ولكن لا يعرف كيف يتفلت من 
عبارة الطحاوي الصريحة في مخالفة ما يعتقد؟ 


أننا ننقب عن باطنه» ولا يعرف أن كلماته تدل على ذلك. وتكاد تطلقها صرخة مدوية 
للإمام الطحاوي: ليتك يا أيها الإمام لم تطلق القول بنفي الحد والجهات والغايات... 
إلخ» فإنك بهذا توقعنا في أحد أمرين إما التصريح بمخالفتك فيا تعتقد» أو القدح في 
عبارتك بأنها مجملة والناظر فيها يعلم تماماً أنها غير مجملة» ولكن الذي يدفعنا إلى ذلك 
أننا قد لا نقوى على التصريح بأننا نخالفك في هذا الآمر الجلل» وذلك لمكانتك الكبيرة 
غدن السلمية: فإن قارتوا يننا رييتك قذموك غلينا وغل معات من أمكالنا: 

ولذلك نسوق بعض كلمات الشراح من أتباع ابن تيمية - الذين كثروا في هذا 
الزمان لأسباب معلومة في هذا المقام. 
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أما الشارح محمد بن عبد العزيز بن مانع فقد أعلن أن: «هذه الكلمات مجملة‎ 
مبهمة وليست من الألفاظ المتعارفة عند أهل السنة(27». اه فلم يكتف بجعلها مجملة‎ 
بل وصفها بأنها مبهمة» وهو وصف يفيد أنها أشد غموضاً في معناها من أن تكون‎ 
مجملة» ثم قال: «وما كان أغنى الإمام المصنف عن مثل هذه الكلمات المجملة الموهمة‎ 
المخترعة» ولو قيل: إنها مدسوسة عليه وليست من كلامهم يكن ذلك عني ببعيد إحساناً‎ 
للظن بهذا الإمام» وعلى كل حال فالباطل مردود على قائله كائناً من كان» ومن قرأ‎ 
ترجمة المصنف الطحاوي لا سيما في لسان الميزان عرف أنه من أكابر العلماء» وأعاظم‎ 
الرجال» وهذا هو الآمر الذي حملنا على إحسان الظن فيه في كثير من المواضع التي‎ 
فيها مجال لناقد”"2». اه فها هو يقول: إنه يميل إلى أن هذه الألفاظ. يعني نفي الحدود‎ 
والجهات والغايات... إلخ» مدسوسة على الإمام الطحاوي. ويتمنى أن الإمام لم يكن‎ 
قد قالمها ولا نطق بها ولا أثبتهاء وما ذلك إلا لأنها تخالفهم أصلاً عظياً من أصوهم.‎ 
ونحن بدورنا نحمد الله تعالى على أن وفق الإمام الطحاوي للتصريح بها بهذه الصورة‎ 
الواضحة لتكون حجة عليهم.‎ 
ولو تأملنا فيها قرره ابن باز في هذا الموضعء لرأينا زيادة تصريح ببعض الأمور‎ 
التي ذكرناها عنهم, ولكنه يشترك مع صحبه بالاعتراض على هذه العبارة أيضاًء وهذا‎ 
الأمر جامع مشترك بين جميع شراح الطحاوية الذين يتابعون ابن تيمية» يقول ابن باز:‎ 
«قوله تعالى عن الحدود والغايات والأركان والأعضاء والأدوات ولا تحيط به الجهات‎ 
الست كسائل المبتدعات» هذا الكلام فيه إجمال» قد يستغله أهل التأويل والإلحاد في‎ 
أسماء الله وصفاته» وليس لهم بذلك حجة. لآن مراده رحمه الله تنزيه الباري سبحانه عن‎ 
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مشابهة المخلوقات. لكنه أتى بعبارة مجملة تحتاج إلى تفصيل حتى يزول الاشتباه» فمراده‎ 
بالحدود: يعني التي يعلمها البشر» فهو سبحانه لا يعلم حدوده إلا هو سبحانه لأن‎ 
الخلق لا يحيطون به علا كما قال عز وجل في سورة طه: # يَحلمُمَابينَ يدح وَمَاحلْفَهُ‎ 
ومن قال من السلف بإثبات الحد في الاستواء أو غيره»‎ ]٠١[ 4 وَلَاحيطو َب عِلْمًا‎ 

فمراده حد يعلمه الله سبحانه ولا يعلمه العباد(١2».‏ اه. 


فها هو يصرح: 

أولاً: العبارة مجملة» لكنا لا نرى فيها إجمالاً بل هي مفصلة» مبينة كما قال 
الطحاويء ولكن الإجمال يأتي من جهة أنهم لا يقوون على مخالفتها صراحة فيلجؤون 
إلى دعوى الإجمال. 

ثانياً: لله تعالى حد, بل حدود؛ لا يعلمها إلا هو. فتراه يحمل نفي الطحاوي للحد 
عن ذات الله» إلى عكس مراد الطحاويء فيقول إن لله تعالى حدوداً لذاته» ولكن المنفي 
كما يزعم إنم| هو علمنا بهذه الحدود. 

تالنا: يعترق أن يعشن التقدمين من الندلف آثينوا الخد فى الاسنواء» وقدسبق 
الكلام على ذلك. 

والخلاصة أن هذه العبارة محل اعتراض من طرف ابن باز أيضاً. 

وأما صالح بن فوزان فقد قال على العبارة نفسها: «هذا فيه إجمال» إن كان يريد 
بالحدود المخلوقة. فالله منزه عن الحدود والحلول في المخلوقات, وإن كان يريد الحدود 
غير المخلوقة وهي جهة العلو, فهذا ثابت لله جل وعلا تعالى» فالله لا ينزه عن العلوء 
لأنه حق, فليس هذا من باب الحدود ولا من باب الجهات المخلوقة7"). اه. 
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يفسر الحد بالجهة وعلى سبيل ال خصوص جهة العلوء ويزعم أنها جهة غير مخلوقة» 
والجهة المرادة في كلامهم الجهة الحسية» الذي يقابلها التحت والسفلء وهي محل النفي 
في كلام الطحاويء لأنه يتكلم عن الجهات الستء وهي الجهات الحسية المعلومة» 
فهؤلاء يصرحون بمناقضة ذلكء ويزعمون أن الجهة غير مخلوقة» وأن المراد من الحد 
هوالجهة. 

واشترك ابن فوزان مع صحبه في دعوى أن العبارة فيها إجمال أيضاً للسبب ذاته. 

وأما صالح بن عبد العزيز آل الشيخ فقال تعليقاً على عبارة الطحاوي: "هنا ذكر 
هذه الألفاظ متابعة لما جرى عليه المتكلمون في زمنه» وهو ذكرها بعد إثبات» فأثبت 
الصفات ثم نفى» وقاعدة أهل السنة والجماعة النفي يكون مجملاً وأن الإثبات يكون 
مفصلاً. ففي قوله هذا نوع مخالفة لطريقة أهل السنة والجماعة27). اه. 

ثم قال: «طبعاً الحد والغاية متقارب في أن يكون له حد ينتهي إليه اتصافه 
بالصفة... ثم قال... فهو سبحانه الحدود والغايات7" التي تنتهي إليها صفاته ى) قال 
(تعالى عن) لأن الله سبحانه ليس لصفاته حد يعلمه البشر» قال (تعالى عن الحدود) 
يعني المعلومة (والغايات) المعلومة”"). اه. 

فهذا الشارح يثبت لله تعاللى حدوداً يعلمها وغايات يعلمها الله تعالى لا نعلمها 
نحن, وهذا جري على الطريقة نفسهاء ولكنه صرح بالاعتراضء وقال إن الطحاوي 
خالف طريقة أهل السنة في استعمال هذه المعاني بالألفاظ المذكورة» مع أنا بينا أن نفي 
هذه المعاني أولى بمذهب أهل السنة من إثباتها أو التوقف في شأنهاء لما فيها من تشبيه 
)١(‏ «الشروح الوافية» .)559:١(‏ 


(؟) كذا في المطبوع» ولعلها: منزه عن الحدود والغايات» أو نحو ذلك. 
(©) «الشروح الوافية» (5111:1). 


7 
وتحديد لله تعالى» ولعدم ورودها أيضاً. وكذلك قال إن الطحاوي خالف طريقة أهل 
السنة» يعني مذهب ابن تيمية» لأن الطحاوي نفى نفياً فصلا وطريقتهم أن يثبت 
مفصلاً وينفي مجملاً! كذا قال» وقد بينت بطلان هذه الطريقة في كتاب (نقض العقيدة 
التدمرية)' فلينظره من شاء. 

ويكفي الواحد أن يتأمل القرآن الكريم ليعرف أن الله تعالى نفى نفيا مفصلا 
أيضأء فقد نفى الولد والوالد والصاحبة وأن يكون الإله يأكل وبشرب وأن تأخذه 
سنة أو نوم وأن ينسى... إلخ» فهذا كله نفي مفصلء فلا يسلَّم لمؤلاء أن طريقة أهل 
السنة النفي المجمل والإثبات المفصل. بل النفي والإثبات يكونان بحسب الحاجة إلى 
بيان العقيدة الصحيحة:؛ إن كفى الإجمال اكتفى الإنسان به و إلا لجأ إلى التفصيل. وما 
يزعمونه قاعدة ليس بقاعدة مسلمة. 

بقي أن ننبه على أن ابن باز أخطا في تفسير المراد من (الغايات) في قول الطحاوي: 
«تعالى الله عن الحدود والغايات»» فحملها ابن باز على الحكمة! قال: «وأما الغايات 
والأركان والأعضاء والأدوات» فمراده رحمه الله تنزيبه عن مشابهة المخلوقات في 
حكمته وصفاته الذاتية من الوجه واليد... إلخ”». وهذا محمل باطل غير صحيح» 
فتفسير الغايات بالحكمة هنا غير ظاهر بل بعيد جداًء وتابعه على هذا الخطأ صالح بن 
فوزان فقال: «والغايات فيها إجمال أيضاً فهي تحتمل حقاً وتحتمل باطلاً» فإذا كان المراد 
بالغاية الحكمة من خلق المخلوقات» وأنه خلقها لحكمة فهذا حق. ولكن يقال حكمة 
لا يقال غاية» قال تعالى: وما حَلَقَتٌ لذن والإذى إِلَا ليَحمدُونِ 4 [الذاريات: 51]» وإن 
أريد بالغاية الحاجة إلى المخلوقات فنعم هذا نفي صحيح”"). اه فتابعه في غلطه. 
)١(‏ صدر الكتاب عن دار الرازي. 


() «الشروح الوافية» (517':1). 
(9) المصدر السابق .)555:١(‏ 


م.ب؟7؟ 
وشرف بناء على ذلك في اقتراح تصحيح عبارة الطحاوي بناء على فهمه المغلوط لهاء 
والذي يبدو أنه فهم مراد الطحاوي من (الغايات) هو صالح آل الشيخ كما في النص 
الذي نقلناه آنفاًعنه. 

والصحيح من الغاية هو ما قرره شرح أهل السنة من الأشاعرة والماتريدية وهم 
أهل لأن يفهموا بحق ويعترضوا بحقء قال الشيخ الغنيمي في شرحه: ١‏ (تعالى الله) 
تنزه (عن) جميع أوصاف المحدثات من (الحدود والغايات) أي الأبعاد المحدودة 
والنهايات27». اه ففسر الغاية بالنهاية وهو المراد من الحد. ولذلك عطفه الطحاوي 
عليه زيادة توضيح» وقال أبو حفص الغزنوي الهندي في شرح العبارة: «والغاية عبارة 
عن النهاية(©). اه. 

وقال البابرتي: «والغاية عبارة عن النهاية(2». اه فتأمل كيف كان تفسير الغاية 
واضحاً عند شراح العقيدة الطحاوية من أهل السنة» وكيف حاد عنه من شرحها من 
التيمية» ولذلك سبب ظاهرء فإن الإمام الطحاوي فسر الحدود بالغايات التي تفسيرها 
النهايات ى) هو واضح في هذا المقام. فلم يبق مجالاً لأن يقول إن النص مجمل يحتاج 
لتفسير وتوضيح. ولكن لو سلم التيمية من شراح الطحاوية هذا الأمر الواضح. للزمهم 
التصريح بأن الطحاوي مخالف لما يقررونه من إثبات الحدود والنهايات لله تعالى» فلا 
محل للقول بأن اللفظ محمل بعد التسليم بذلك» ولذلك أجمعوا أو كادوا على القول بأن 
الغاية يراد بها الحكم أو نحو ذلك من المعاني البعيدة عن هذا المقام. وذلك ليتسنى لهم 
التهرب من نقض الطحاوي لعقيدتهم في إثبات النهايات والحدود والأبعاد لله تعالى 


./"" شرح الغنيمي على الطحاوية»)» ص‎ )١( 

)0( شرح عقيدة الإمام الطحاوي»» أبو حفص سراج الدين عمر بن إسحاق الغزنوي ال هندي. 
ص14. 

رم «شرح البابرتي»» صالا. 


كلا 

بدعوى أن الحد لفظ مجمل! ولكن أنى لهم إثبات الإجمال واللفظ واضح في نفسه. وقد 
فسره بالغايات التى يعنى بها هنا النهايات. فتأمل. 

ذكر بعض أقوال السلف فى نفى الحد والكيف 


أحببت هنا أن أسوق بعض الأقوال الواردة عن المتقدمين في نفي الكيف والحد 
مطلقاً عن الله تعالى» ولولا خوف التطويل لسّقت أضعاف هذه النقولء واللبيب يكفيه 
القليل إذا فهم. 

روى الإمام البيهقي في السنن الكبرى عن: «الوليد بن مسلم قال سئل الأوزاعي 
ومالك وسفيان الثوري والليث بن سعد عن هذه الأحاديث التي جاءت في التشبيه 
فقالوا: أمروهاكى] جاءت بلا كيفية»» وعن أبي داود الطيالسبى: «قال: كان سفيان الثوري 
وشعبة وحماد بن زيد وحماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا يحدون ولا يشبهون ولا 
يمثلون يروون الحديث ولا يقولون كيف وإذا سئلوا أجابوا بالآثر”"2). 

وقال الإمام البيهقي في السئن: «أخبرنا أبو عبد الله الحافظ قال: سمعت أبا محمد 
أحمد بن عبد الله المزني يقول: حديث النزول قد ثبت عن رسول الله َك من وجوه 
صحيحة؛ وورد في التنزيل ماإنض دقن وهو قوله تعاق؛ هنا رَبك وَالْملق سناصذا4 
[الفجر: 7 7]» والنزول والمجيء صفتان منفيتان عن الله تعالى من طريق ا حركة والانتقال» 
من حال إلى حال» بل هما صفتان من صفات الله تعالى بلا تشبيه جل الله تعالى عع| تقول 
اللعطلة لصفاتة والمشبهة با غلوا كبيراً. 

قلت وكان أبو سليمان الخطابي رحمه الله يقول: إن) ينكر هذا وما أشبهه من الحديث 
من يقيّس الآأمور فى ذللكا با يشاهده من التوول الى هو تدل من أعل إلى أسفل» 


.)5 79 5( جماع أبواب صلاة التطوع» وقيام شهر رمضانء باب الترغيب في قيام الليل»‎ )١( 


07١ا/‎ 

وانتقال من فوق إلى تحت وهذه صفة الأجسام والأشباح فآما نزول من لا تستولي عليه 
صفات الأجسام. فإن هذه المعاني غير متوهمة فيه وإن| هو خبر عن قدرته ورأفته بعباده 
وعطفه عليهم واستجابته دعاءهم ومغفرته. لهم يفعل ما يشاء لا يتوجه على صفاته 
كيفية ولا على أفعاله كمية» سبحانه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير). اه. 

قال ابن قدامة المقدسي في المعة الاعتقاد؛ ص : «قال الإمام أبو عبد الله أحمد بن 
محمد بن حنبل رضي الله عنه في قول النبي مَةٍ إن الله ينزل إلى سماء الدنيا» و«إن الله 
يرى في القيامة» وما أشبه هذه الأحاديث نؤمن بها ونصدق بها لا كيف ولا معنى 
لام سا ري المي ار سول ب 
نصف الله بأكثر مما وصف به نفسه بلا حد ولاغاية نكممو ىوهو أي 
لْبَصِبرَ # [الشورى: »]١١‏ فقون كا قال قدي رعق اتلس لاا اا 
ولايبلغه وصف الواصفين نؤمن بالقرآن كله محكمه ومتشاهه ولا نزيل عنه صفة من 
صفاته لشناعة شنعت ولا نتعدى القرآن والحديث ولا نعلم كيف كنه ذلك إلا بتصديق 
الرسول كَكِلَةِ وتثبيت القرآن20)». اه. 

وجاء في عقيدة الإمام أحمد رواية أبي بكر الخلال”: «وسئل قبل موته بيوم عن 
ا م 0 
صحاح ولايوصف الله بأكثر مما وصف به نفسه بلا حد ولاغاية اليس كمِمَو وى 
وهو أَلسَعِيعٌ الْبصِير # ومن تكلم في معناهما ابتدع7"). اه. 


257 ١ المعة الاعتقاد اهادي إلى سبيل الرشاد»» أبو محمد عبد الله بن أحمد بن قدامة المقدسي ت:‎ )١( 
الدار السلفيةالكويت-7٠55١٠)ط١اءت: بدر بن عبد الله البدر.‎ 

(؟) ص,772١.‏ 

() العقيدة رواية أبي بكر الخلال» أحمد بن محمد بن حنبل الشيباني أبو عبد الله ت: ١‏ 5 7» دار قتيبة 
-دمشق-50/8١2٠)ط١اءت:‏ عبد العزيز عز الدين السيروان. ح 


وجاء في كتاب شرح اعتقاد أهل السنة للالكائي: «وفي رواية حنبل أنه سئل عن 
قوله: لوَهوَمَعكْ أن مكُثُم 4 وقوله: لامَايَححُوث ين جو تَلَحَةٍ إلا هوَإيعهُر 4 
قال: علمه عالم بالغيب والشهادة علمه محيط بالكل وربنا على العرش بلا حد ولا صفة 
وسع كرسيه السماوات والأرض بعلمه. 

وسئل محمد بن جعفر عن قول الله تعالى: #الرَحمَنْعِلَالْمَرْشٍ سنو © قال: من 
زعم أن الله استوى على العرش استواء مخلوق على مخلوق فقد كفر ومن اعتقد أن الله 
استوى على العرش استواء خالق على مخلوق فهو مؤمن. 


- ملاحظة: 
وتأمل في ما جاء في كتاب أبي سعيد الدارمي في رده على بشر المريسي» لترى مقدار بعده عما روي 
عن هؤّلاء الأكابر بعينك» لالد ولد والعرين: اوقان أو مسيلهر اخ المعارضن أيضا أنة 
ليس لله حد ولاغاية ولا نهاية وهذا هو الأصل الذي بنى عليه جهم جميع ضلالاته واشتق منها 
أغلوطاته وهي كلمة لم يبلغنا أنه سبق جهماً إليها أحد من العالمين. 
فقال له قائل تمن يحاوره قد علمت مرادك بها أبها الأعجمي وتعني أن الله لا شيء لأن الخلق 
كلهم علموا أله ليس تف يقم خلية اسم الث ء إلآاوله سد وغاية وضلقة وآ لا فى ليس 'له 
حد ولاغاية ولاصفة فالشىء أبدا موصوف لا محالة ولا ثبىء يوصف بلا حد ولاغاية وقولك 
اده اميدق أله لاقي ْ 
قال أب و تيد »لتساك لمبعد لازاه ان ررم ولا رو انع ان عرس لدو عارة ق سه 
ولكن يؤمن بالحد ويكل علم ذلك إلى الله ولمكانه أيضاً حد وهو على عرشه فوق سماواته فهذان 
حدان اثنان» [نقض الإمام عثمان بن سعيد الدارمي على المريسي الجهمي العنيد» أبو سعيد عثمان 
ا 0 حرو ةالوو طاوت: 
رشيد بن حسن الألمعي ]. 
فهو يثبت لله تعالى حدين اثنين» ويثبت الغاية» والمكان لله تعالى» وغير ذلك ثما تراه بعينك» وهو 
الذي مهش له ويبش ابن تيمية وأتباعه الذين يدعون متابعتهم للسلف. فهذا الدارمي عينة من 
السلف الذين يريدون. 


ُْ(ن, 
والذي يكفي في هذا أن يقول إن الله استوى على العرش من غير تكييف7١").‏ اه. 
وقال ابن قدامة في كتاب تحريم النظر في علم الكلام: «ونعلم أن ما جاء به 

الرسول و حق ولا يوصف الله تعالى بأكثر مما وصف به نفسه بلا حد ولا غاية #لَيسَ 

270 ا اشااي » 
فنقول كا قال ونصفه ىا وصف نفسه لا نتعدى ذلك ولا نزيل عنه صفة من 

صفاته لشناعة شنعت. 


نؤمن هذه الأحاديث ونقرها ونمرها كما جاءت بلا كيف ولا معنى إلى على ما 
وصف به نفسه تبارك وتعالى وهو ى| وصف نفسه سميع بصير بلا حد ولا تقدير. 
صفاته منه وله» لا نتعدى القرآن والحديث والخبر ولا نعلم كيف ذاك إلا بتصديق 
الرسول يَكلِةِ وتثبيت القرآن9"). 

وفالالذغبي في تاريخ الوسلام : «قال حنبل بن إسحاق: قلت لأبي عبد الله : ما 
معنى قوله: لوَهْومَعك 4 و لمَا يحوب من جَوَين كَلَكَةٍ إلا هْوَ رَابعْهَُ 4. 

قال: علمه علمه. 


)١(‏ «شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة»» هبة الله بن 
الحسن بن منصور اللالكائي أبو القاسم ت: 2414 (7: ٠7‏ 5)» دار طيبة ‏ الرياض - 2١5٠7‏ 
ت: د. أحمد سعد حمدان. 

(7) «تحريم النظر في كتب الكلام»» موفق الدين ابن قدامة المقدسي ت: ٠‏ 7٠7ه‏ ص9 ". عالم الكتب 
-السعودية_الرياض-١٠5١ه‏ - ٠114م‏ ط١ءت:‏ عبد ال رمن بن محمد سعيد دمشقية. 
وهذا الكلام من ابن قدامة لطيف» مقبول؛ على أن لنا تعليقاً على هذا الكتاب» وهو رسالة 
صغيرة الحجم. نبين فيها ما تجاوز فيه ابن قدامة المقدسي حد الصواب. 


ال٠‎ 

قلت: معنى قوله بلا صفة أي بلا كيفية وللاوصف("2"). 

وفي المراسيل لأبي داود السجستاني7؟: «حدثنا أحمد بن إبراهيم حدثنا أحمد بن 
تر قال سألت سفيان بد عبيتة قلكة يا أبا حم أزيد أسألك:قال: لا تبيال قلت: 
إذا لم أسألك فمن أسأل قال: سل قلت: ما تقول في هذه الأحاديث التي رويت نحو 
القلوب بين أصبعين وأن الله يضحك أو يعجب تمن يذكره في الأسواق؟ فقال: أمروها 
)| جادت نلا كينفب427, اه 

قال الدولابي: "حدثنا العباس بن محمد, قال: حدثنا يحيى بن معين قال: أبو سفيان 
المعمري ثقة» وهو محمد بن حميد. قال: وأبو سفيان طريف بن شهاب بصري»ء وفي موضع 
آخر: طريف بن شهاب السعدي وأبو سفيان» روى عنه: شريك. قال: وطلحة بن نافع 
أبو سفيان صاحب الأعمشء وفي موضع آخر: أبو سفيان الذي روى عنه الأعمش 
طلحة بن نافع. قال: وسمعت يحيى يقول: شهدت زكريا بن عدي سأل وكيعاًء فقال: يا 
أبا سفيان هذه الأحاديث» يعني مثل: حديث الكرسي» موضع القدمين» ونحوها فقال 
وكيع: أدركنا إسماعيل بن أبِي خالد. وسفيان» ومسعراً يحدثون بهذه الأحاديث؛ ولا 
يفسرون بشىء. سمعت عبد الله بن أحمد بن حنبل» قال: سمعت أبي يقول: أبو سفيان 
طلحة بن يحيى» سمع منه: شعبة!؟). 


)١(‏ «تاريخ الإسلام ووفيات المشاهير والأعلام»» شمس الدين محمد بن أحمد بن عثمان الذهبي ت: 
اه (87:18)» دار الكتاب العربي ‏ لبنان: بيروت -/501 ١ه‏ - 1917م طاءات: د. 
عمر عبد السلام تدمرى. 

.1١77ض‎ )90( 

(©) «المراسيل»» سليمان بن الأشعث السجستاني أبو داود ت: 71/5» مؤسسة الرسالة ‏ بيروت- 
»ءطاءت: شعيب الأرناؤوط. 

(5) «الكنى والأسماء». أبو بشر محمد بن أحمد بن حماد الدولابي ت: ١٠اه‏ (7: 23570 دار ابن 
حزم_بيروت: لبنان-١57١‏ ه- ١٠٠٠م‏ طاءت: أبو قتيبة نظر محمد الفاريابي. 


الا 


وروى الإمام الترمذي في اجتامع الصحيح عن :'القاِمٌ بن تمد قال سمعت أبا 
هريرة يقول : قال رسول الله عله إنَالله يبل الصّدقة يدها ييمينه برها لأحيكم 


١ 06‏ سسا 


كما يري أحدكم مُه حتى أن اقم قصرد يذل أحدٍ وَضدِيقُ ذلك في يتاب اله 
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غمووجل # الرمكا أن الله هو 1 سبل لتويك عن عادو وَيَلدْد الصّرّكتِ # [التربة: 6] 
و يمح الله اربوأ ويِرْي لصَدَقَتِ 0 

قال أبو عيسّى: هذا حَدِيتٌ حَسَنٌ ضَحيحٌ وقد رُوِيَ عن عائشَّةَ عن النبي يكل 
دا 
لشفت وثرول لمكتل كل إلى الا لذي .ا 

قالوا: قد تَنْجُتُ الروايات في هذا ويُؤْمَنُ بها ولايْتَوَهُمُ ولايّقالُ كيف مَكذا رُويَّ 
عن مالك وسُفْيانَ بن عييْنةَ وبل لله بن البَوكِ َم قالوا في هذه الأحاويث أودُوها 


نو ...متم 


ومَكذا قَوْلُ أَهْلٍالعِلّم من أَهْلٍ السّنَِّ والججاعَة. 

وأمًا الجَهُميٌ فأنْكَرَتْ هذه الرّواياتٍ وقالُوا هذا تَشْبِيةٌ وقد دَكَرَ الله عز وجل في 
غير مضع من ككتابه اليّدَ والسّمْعَ والبَصَرٌ. 

فلت لهمي هذه الآيات فقَسَروها على بر ماسر هل الم وقالوا إن الله 
ل يلق آدَمَ بيده . وقالُوا: إِنَّمَعْتَى اليّدِ هاهنا الوه 

وقال إسحاق بن إبراهيم إنا يكو الي إذا قال يد َي أو مثل يد أو سَمْعْ 
كسَمْع أو مث سَمْعِ فإذا قال سَمْعٌ كسَمْع أو مث سَمْع فهدًا اليه وأا إذا قال ىا 
ل لي 
ايكون تذنبيهًا وهو كا قال الله تفال فق قابد: «لى كز كو ووو الكير 
لبِصِير #. 
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وفي مختصر الأحكام مستخرج الطومي على جامع الترمذيء عن أبي هريرة 
قال رسول الله كك يوماً إن الله يقبل الصدقة ولا يقبل منها إلا الطيب ويأخذها بيمينه 
فيربيها لصاحبها كما يربي الرجل مهرة أو فصيله(" حتى إن اللقمة لتصير مثل أحد 
وتصديق ذلك في كتاب الله وير ألصَدَّقَتِ * وقوله وَبَأَحْدُ آلصَّدَقَتِ 4 يقال هذا 
حسن صحيحء وقد روي عن عائشة عن النبي كَل نحو هذاء وقد قال غير واحد من 
أهل العلم في هذا الحديث وفيما يشبه هذا من الروايات من الصدقات ونزول الرب 
تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا قالوا قد ثبتت الروايات فيها ونؤمن بها ولا نتهم 
ولا يقال كيف. هكذا روي عن مالك بن أنس رضي الله عنه وسفيان بن عبينة وعبد الله 
ابن المبارك أنهم قالوا في هذه الأحاديث: أمروها بلا كيف» وهكذا قول أهل العلم من 

أهل السنة والجماعة”""2». اه. 

وفي مقالات الإسلاميين» للإمام الأشعري: «فقالت المجسمة: له يدان ورجلان 
ووجه وعينان وجنب يذهبون إلى الجوارح والاعضاء. 

وقال أصحاب الحديث: لسنا نقول في ذلك إلا ما قاله الله عز وجل أو جاءت 
به الرواية من رسول الله كك فتقول: وجه بلا كيف ويدان وعينان بلا كيف”"). اه. 

وفي كتاب التوحيد لأبي منصور الماتريدي: «فإن قيل: كيف يرى؟ 

قبل: بلا كيف إذ الكيفية تكون لذى صورة بل يرى بلا وصف قيام وقعود 


.)5 ١ :7( ,)5757( الترمذي في «سننه»» أبواب الزكاة» باب ما جاء في فضل الصدقة,‎ )١( 

)١(‏ امختصر الأحكام مستخرج الطوسي على جامع الترمذي» أبي علي الحسن بن علي بن نصر الطوسي 
ت: 17لاه (7: 7570)) مكتبة الغرباء الآثرية ‏ المدينة المنورة ‏ السعودية ‏ 65١5١ه‏ ط١اء‏ 
ت: أنيس بن أحمد بن طاهر الأندونوسي. 

(؟) «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين»؛ علي بن إسماعيل الأشعري أبو الحسن ت: 5 277 
(0 ©دار إحياء التراث العربي_بيروت» ط”» ت: هلموت ريتر. 


عن 
وإتكاء وتعلق وإتصال وانفصال ومقابلة ومدابرة وقصير وطويل ونور وظلمة وساكن 
ومتحرك ومماس ومباين وخارج وداخل ولا معنى يأخذه الوهم أو يقدره العقل لتعاليه 
عن ذلك227). اه. 

قال الإمام البيهقي في الاعتقاد والحداية إلى سبيل الرشاد: «وفي الجملة يجب أن 
يعلم أن استواء الله سبحانه وتعالى ليس باستواء اعتدال عن اعوجاج ولا استقرار في 
مكان ولا مماسة لثيء من خخلقه لكنه مستو على عرشه كما أخبر بلا كيف بلا أين بائن من 
جميع خلقه وأن إتيانه ليس بإتيان من مكان إلى مكان وأن مجيئه ليس بحركة وأن نزوله 
ليس بنقلة وأن نفسه ليس بجسم وأن وجهه ليس بصورة وأن يده ليست بجارحة وأن 
موعن واو ار بود ار 
قال: ملس كَمْمَِو- تَىء 4 وقال: # وَلَم يكن أمحكفُوًا عد © [الإخلاص: ؛] 


لم 


وقال: #هل تَعَلمٌلَهسَمِيًا # [مريم: 20]36). اه. 


قال الإمام البيهقي: «وأخبرنا أبو عبد الله الحافظ» قال: سمعت أبازكريا العنبري» 
يقول: سمعت أبا العباس» يقول: سمعت إسحاق بن إبراهيم» يقول: دخلت يوماً على 
طاهر بن عبد الله بن طاهر» وعنده منصور بن طلحة؛ فقال لي: يا أبا يعقوب. إن الله 
ينزل كل ليلة؟ فقلت له: تؤمن به؟ فقال طاهر: ألم أخبك عن هذا الشيخ» ما دعاك إلى أن 
تسأله عن مثل هذا؟ قال إسحاق: فقلت له: إذا أنت لم تؤمن أن لك رباً يفعل ما يشاء» 
لست تحتاج أن تسألني. قلت: فقد بين إسحاق بن إبراهيم الحنظي في هذه الحكاية أن 


)١(‏ «التوحيد). أبو منصور الماتريدي ت: 77777, دار الجامعات المصرية الإسكندرية» ص 75 ت: 
د. فتح الله خليف. 

(؟) «الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث)»» أحمد بن الحسين 
البيهقي ت: /55» ص/7١١»‏ دار الآفاق الجديدة ‏ بيروت ,150١-‏ ط١ء‏ ت: أحمد عصام 
الكاتب. 
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النزول عنده من صفات الفعلء ثم إنه كان يجعله نزولاً بلا كيف وني ذلك دلالة على 
أنه كان لا يعتقد فيه الانتقال والزوال20). اه. 


وروى ابن عبد البر في التمهيد (/: /51 ١ 59-١‏ ) عن: «ابن الجارود قال: حدثنا 
سحنون بن منصور قال: قلت: لأحمد بن حنبل ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة حين 
يبقى ثلث الليل الآخر إلى السماء الدنيا أليس تقول مبذه الأحاديث ويرى أهل الجنة 
رمهم وبحديث لا تقبحوا الوجوه فإن الله خلق آدم على صورته واشتكت النار إلى ربها 
حتى يضع الله فيها قدمه وأن موسى عليه السلام لطم ملك الموت صلوات الله عليه 
قال أحمد: كل هذا صحيح وقال إسحاق: كل هذا صحيح ولا يدعه إلا مبتدع أو 
ضعيف الرأي. 

قال أبو عمر: الذي عليه أهل السنة وأئمة الفقه والأثر في هذه المسألة وما أشبهها 
الإيهان بها جاء عن النبي يك فيهاء والتصديق بذلك وترك التحديد والكيفية» في شيء 
منه. 

أخبرنا أبو القاسم خلف بن القاسم قال: حدثنا عبد الله بن جعفر بن الورد قال: 
حدثنا أحمد بن إسحاق قال: حدثنا أبو داود قال: حدثنا أحمد بن إبراهيم عن أحمد بن 
نصر أنه سأل سفيان بن عيينة قال: حديث عبد الله إن الله عز وجل يجعل السماء على 
أصبع وحديث إن قلوب بني آدم بين أصبعين من أصابع الرحمن وإن الله يعجب أو 
يضحك ممن يذكره في الأسواق وأنه عز وجل ينزل إلى السماء الدنيا كل ليلة» ونحو هذه 
الأحاديث فقال: هذه الأحاديث نرويها ونقر ما كما جاءت بلا كيف. 

قال أبوداود وحدثنا الحسن بن محمد قال: سمعت الحيثم بن خارجة قال: حدثني 
الوليد بن مسلم قال: سألت الأوزاعي وسفيان الشوري ومالك بن أنس والليث بن 


(1) في "الأسماء والصفات» باب ما ذكر في الساق» (497)» (91/5:1). 


هالا 
سعد عن هذه الأحاديث التي جاءت في الصفات فقالوا أمروها ى) جاءت بلا كيف 
وذكر عباس الدوري قال سمعت يحيى بن معين يقول شهدت زكريا بن عدي سأل 
وكيع ابن الجراح فقال يا أبا سفيان هذه الأحاديث يعني مثل الكرسي موضع القدمين 
ونحو هذا فقال أدركت إساعيل بن أبي خالد وسفيان ومسعرا يحدثون هذه الأحاديث 
والاشسرون 1 اك 
قال الطحاوي: (والأركان والأعضاء والأدوات) 


أي: تعالى الله كذلك عن الأركان والأعضاء والأدوات. 


الأركان: جمع ركن» والركن_ك في «القاموس».: الجانب الأقوى. وقال الفيومي: 
ركن الشيء: جانبه والجمع: أركان» فأركان الشيء: أجزاء ماهيثه. 

وأما الأعضاءء فقال الفيروزآبادي في «القاموس»: «العضو أو العضو: كل لحم 
وافر بعظمه. والتعضية: التجزئة والتفريق كالعّضوء فالأعضاء: جزء الشيء كالأركان». 

قال في «القاموس): لوالركخ ببالضب: الجانبٌ الاقوى». اه. 

وقال الفيومي في «المصباح المنير): «وركن الشيء: انيه والجمع: أركان؛ مثل 
قفل وأقفال» فأركان الشيء: أجزاء ماهيته» والشروط: ما توقف صحة الأركان عليها. 
اه. 

وأما معنى «العضو فقد قال في القاموس»: «العُضُو_وبالضم والكسر: كل ّم 
واقويتكليف والتتضي انكر تادو اتن 1 #القشير اراق 


)١(‏ «التمهيد ل في الموطأ من المعاني والأسانيد»» أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البر النمري 
ت: 77 5» وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية_المغرب- 21787 ت: مصطفى بن أحمد 
العلوي, محمد عبد الكبير البكري. 


كالا 

وقال الفيومي في «المصباح المنير»: «والعضة: القطعة من الثبيء. والحزء منه» 
ولامها واو محذوفة والأصل: عضوة: والجمع: عضون على غير قياس» مثل سنين» 
والعضو: كل عظم وافر من الجسدء قاله في (مختصر العين»» وضم العين أشهر من 
كسرهاء والجمع: أعضاء؛ وعضّيت الذبيحة بالتشديد: جعلتها أعضاء. اه. 

وام حي كاري امار اروصت اال ب الاير 
ليمكن فعله. فالفاعل بالآلة يتوقف فعلّه عليهاء فهو يحتاج إليهاء وهي إما أن تكون 
جزءاً من الفاعل؛ أو غيره. ومل الخنض لين يلوم علي اللاتعال وتو نف فطل عل 
غيره» واحتياجه لتركبه. والله سبحانه منزه ومتعالٍ عن كل هذه المعاني. 

وقال الفيرو زآبادي في باب الإداوة: والأداةٌ: الآلةٌ ج: أَدَواتٌ.اه وكذا قال 
الفيومي في (مصباحه). 

فهذا ما يتعلق بالمعاني اللغوية لذه الألفاظ الثلاثة» وأنت ترى أن جميعها يدور 
عل ومع واسدرهرة ابقوء للداض:والعبعيضن لا 

والإمام الطحاوي قد نفى جميع هذه الألفاظ من حيث ما تدل عليه من المعاني 
المذكورة» إذن تعرف من هذا أن أهل السنة ينفون أن يكون الله تعالى مركباً من أعضاءِ 
وأجزاءٍ وآلات. كما يتوهّم المجسمة. 

وعلامة المجسمة: أنهم يثبتون اليد مثلاً لله تعالى» ولا ينفون كوتها جارحة أو 
عضواً أو عيناً”"”» ويتعلّلون بأن نفي الأعضاء والأدوات ل يرد لا في كتاب ولا في سنة» 
ويّوهمون الناسٌ أن نفي الأدوات والأعضاء والأركان يستلزم نفيَ صفات ثابتة لله تعالى 
على زعمهم. يتسترون بذلك القول على فضائحهم في اعتقاد التجسيم. 


ونحن نرى هاهنا أن الإمامَ الطحاوي قد نفى مطلقاً الأعضاء والأركان والأدوات؛ 


(1) لامع لآذمن أهل البنة مخ آقيت اليد مع » لاعيدا وسجراً. 


/اا/ا 

وم يتوقف ني ذلكء ول يقل: إن لله تعالى يدا هي عضو له» أوهي ركرٌ له أو جزءٌ منه» ول 
يقل مطلقاً: إن لله تعالى أركاناً تليق بذاته» فم| الذي يبعث هؤلاء الحشوية لاعتراض على 
عبارته ويقولوا إن هذا النفي يوهم نفي صفات ثابتة لله تعالى» وي صفة من الصنفات 
الثابتة لله ثابتة له على سبيل الأركان والأعضاء والآدوات! إلا ما يثبتونه في عقيدتهم 
من أن اليد ونحوها هي كذلك. ولولا ذلك الفهم منهم ل تسنى لهم الاعتراض على 
الطحاوي في عبارته هذه. 

قال الطحاوي فيا سبق: «تعالى عن الحدود والغايات»_والغايات بمعنى الحدود 
والنهايات_ وهنا قال: «الأركان والأعضاء والأقوات» وكل هذه الالفاظ دم بعضه 
بعضاً ويزيد في تفصيل المراد» لكي يُبعد الإجمال المنافي للبيان الذي التزم به الطحاوي في 
أول متنهء فيبعد المعنى الباطل عن وهم الواهم, ويلزم المخالفَ الحجة إذا حاول التعبيرَ 
عن الباطل بلفظ آخرء فاستوعب الطحاويٌ أكثر الألفاظ لكي يقطع الطريق عليهم» 
حتى لو حاول أيٌّ إنسان أن يعبّر عنها بألفاظ مختلفة» يكون الإمام قد نفاها مُسبقاً. 

ونفيٌ الأعضاء والأركان عن الله تعالى لازم من لوازم نفي التشبيه والتمشيل 
والتجسيم عنه جل شأنه» فليس كمثله شيء» ولو كان له أعضاء وأركانء لكان مثله 
أشياء كثيرة» ولكان مركباً كالمخلوقات من أشياء عديدة» والمركب محتاحٌ إلى أجزائه بلا 
شك والله تعالى ليس محتاجاً؛ لأنه لو كان محتاجاً لكان ممكنّ الوجود؛ فيحتاج إلى غيره 
في الوجودء فلا يكون إهاً. 

وقد أجمع أهل الحقّ على نفي الأعضاء والأركان والأجزاء عن الله تعالى» ول 
يخالف في ذلك أحد منهم» ولكن المجسّمة والمشبهة أثبتوا ذلك مخالفين للح وأهله. 
وليس لهم أي دليل يعتمدون عليه إلا قياس الله تعالى على ما يشاهدونه من المخلوقات» 
ومن شبه الله تعالى بمعنى من معاني البشر فقد كفر؛ كما صرح الطحاوي. 


7/6 


ا ا ا 
باطلاً كعادته. فقال الاوك عد ة لقالا المجملة غرضة امس واليظل) ه200 


ب 0 
شرحنا هذا_أنه ين ولا تجمل في هذا المتن. 

ثم إن الإجمال الذي يريده ابن أبي العز هنا -هو: الإجالٌ المقابل للبيان» وهو 
خلافٌ ما ذكره الطحاوي من أنه يبين العقيدة ولا يجملها. 

فلا إشكالٌ في عبارة الطحاوي من حيث هيء كما ذكرناه» فهي تتضمن نفي 
الأدوات والأعضاء والأركان نفياً مطلقاً عن الله تعالى» ولكن ابن أبي العز ومن شايع 
مو المعسية لدنا كائوا يعقدون أن لله تال أعضاء وأركاتاء ابتشكدر ا هذه العيازة 
وَادَّعَوا أن إطلاقٌ النفي لا يصح. 

وحقيقة الأمر: أخهم عندما ب يثبتون اليد لله تعالى يعتقدون أنها ركر” وعضوٌ وجز 
ل ا ل 
العبارة: هو ينفي» وهم يثبتون! والحل عندهم: ادّعاءٌ الإجمال المقابل للبيان في عبارته. 

والحقيقة: أن عبارته مبيّنة لا جمّلة» ولكنهم مجسّمة ومشبّهة» ولذلك إذا رجعت 
إلى سائر شروحهم وتعليقاتهم على هذه العقيدة» تراهم تسودٌ وجومّهم في حل هذه 
00 5 
هذا الدين من ييه للناس, 

وكرام يثبتون لله تعالى أعضاءً وأركاناً وأدواتٍ تراهم يقسمون صفاته إلى 


.7 47 «شرح ابن أبي العزا ص‎ )١( 
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الأول: يسمونه «صفات معان»؛ كالقدرة والعلم. 

والثاني: يسمونه «صفات أعيان»» ويمثلون عليه باليد والوجه. فالوجه والعين 

والأعيان: ما تحيّزه بنفسه غير تابع في تحيزه لغيره» وأما «صفة المعنى)؛ فإنهم 
يريدون بها ما تقوم بالذات» فصفاتٌ الأعيان عندهم: هي حقيقة الأركان والأعضاء 
والأدوات. 

وقد بينت ذلك بتفصيل في كتاب «الكاشف الصغير عن عقائد ابن تيمية»)» فهو 
أول من صرّح بهذا التقسيم الشنيع» واتبعهعلى ذلك من قلّده في هذا العصر كابن عثيمين 
2 

قال ابن تيمية: «الوجه الثالث والستون أن يقال إن الصحابة والتابعين وسائر 
سلف الأمة وأئمتها وأئمة أهل الحديث والفقهاء والصوفية والمتكلمة الصفاتية من 
الكلابية والكرامية والأشعرية وغيرهم من طوائف المتكلمين من المرجئة والشيعة 
وغيرهم في إثبات هذه الصفات الخبرية وبقية الصفاتية النفاة لها في الصفات التي 
يسمونها الصفات العقلية كالحياة والعلم والقدرة لكن من هؤلاء الصفاتية من يجعل 
تلك الصفات الخبرية صفات معنوية أيضاً قائمة بالملوصوف مثل هذه وإذما يفرق بينهما 
لافتراق الطريق التي به علمت فتلك علمت مع الخبر الصادق بالعقل وهذه لم تعرف 
إلا بالخبر. 

وأما السلف والأئمة وأهل الحديث وأئمة الفقهاء والصوفية وطوائف من أهل 
الكلام فلا يقولون إن هذه من جنس تلكء لا يسمونها أيضاً صفات خبرية لأن من 
الصفات المعنوية ما لا يعلم إلا بالخبر أيضاً فليس هذا مميزاً لها عندهم ومنهم من يقول 
هذه معلومة بالعقل أيضاً. 


07 
وعلى القولين سواء كانت صفات عينية ومعنوية فيقال من المعلوم أن الموجودات 
في حقنا إما أجسام كالوجه واليد وإما أعراض كالعلم والقدرة فإذا كان أهل الإثبات 
متفقين على أن العلم والقدرة ثابت لله على خلاف ماهو ثبات للمخلوق وإن ل يكن في 
ذلك نفياً لحقيقته ولا تمئيلاً له بالمخلوق فكذلك إذا قالوا في هذه الصفات إنا نثبتها على 
خلاف ما هو ثابت للخلق أو لا فرق بين ثبوت ما هو عرض فينا مع كونه غير مماثل 

للأعراض وبين ما هو جسم فينا مع كونه غير تماثل للأجساء'"). اه. 

يثبت ابن تيمية هنا أن اليد والوجه ونحوهما ليست من جنس صفات المعاني» 
وجنس صفات المعاني أنها معان قائمة بالذات كالقدرة والعلم والحياة» بل هي من غير 
جنس المعاني» وعبّر عنها كما ترى بأنها عينية» وعينية منسوبة للعين» وهي الذات في مقابل 
المعنى» فالأشياء إما معان وإما أعيان» | هو معلوم» وهذا هو الجنس الذي تقع اليد 
والوجه ونحوهما تحته عند ابن تيمية غيره من المتقدمين والمتأخرين» هو يسميهم سلف 
ولكنا نحددهم أكثر ونقول: إنهم طائفة من الذين سلفوا وتقدموا في الوجود عليناء 
وكانوا يقولون بمذهب التجسيم والتشبيه» وهم الذين يرتضيهم ابن تيمية وصحبه. 

نعم إنه يقول مع أنها أعيان إلا أنها مخالفة لأعياننا وأعيان أعضائنا وجوارحناء 
وهذا ليس محل خلاف هناء فالمراد أنهم يثبتون كون هذه أعياناً» وهو المعنى المقصود نفيه 
من عبارة الطحاوي في نفي الأركان والادوات والأعضاء. فإثباتهم ذلك مخالفة صريحة 
أخرى لعقيدة الطحاويء بعد كونهاتخالفة صريحة للقرآن والسنة في تنزيه الله تعالى عن 
مشاءبة المخلوقات. 


)١(‏ «بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية»» أحمد عبد الحليم بن تيمية ا حراني أبو العباس 
ت: الكل :1١(‏ 0/) مطبعة الحكومة ‏ مكة المكرمة  2١7597‏ طاءت: محمد بن عبد الر حمن 
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وقال هراس في شرحه الواسطية: «وأيضاً فلفظ اليدين بالتثنية لم يعرف استعماله 
إلا في اليد الحقيقية... إلى أن قال... وكيف يتأتى حمل اليد على القدرة أو النعمة مع ما 
ورد من إثبات الكف والأصابع واليمين والشمال والقبض والبسط وغير ذلك ما لا 
يكون إلا لليد الحقيقية... وقال... ترى لولم يكن لله يدان على الحقيقة هل كان يحسن 
هذا التعبير ببسط اليدين(١2).‏ اه. 

فهو يتكلم عن يد حقيقية تبسط وتقبضء وا حقيقة في استعمال هؤ لاء هي الحقيقة 
المتعارف عليها في الاستعمال اللغوي الشائع. وهي المستعملة في الأعضاء والأركان كما 
هو ظاهرء بغض النظر عن مادتها وكنههاء فقد تكون من خشب أو من لحم ودم أو من 
حديد, أو غير ذلك مما لا يخطر على بالنا ولا نعرفه» فالجامع بين ذلك كله كونها بعضاً 
من الذات» وعيناً من الأعيان» وآلة بها يفعل الفاعل. وهذه المعاني هي المنفية في كلام 
الطحاويء وهي المثبتة في كلام هو لاء. 

وأما ابن عثيمين فقد أطلق عليها صفات ذاتية خبرية» قال: «الصفات الذاتية» 
كالحياة والقدرة والعلم وما أشبه ذلكء. وتنقسم إلى ذاتية معنوية» وذاتية خبرية» وهي 
التي مسماها أبعاض لنا وأجزاء كاليد والوجه والعين» فهذه يسميها العلماء ذاتية خبرية» 
ذاتية لأمها لا تنفصل ول يزل الله ولا يزال متصفاً مهاء خبرية لأنها متلقاة بالخبر» فالعقل 
لايدل على ذلك لولا أن الله أخبرنا أن له يدا ما علمنا بذلك... لهذا نقول في مثل هذه 
الصفات اليد والوجه وما أشبهها أنها ذاتية خبية ولا نقول أجزاء وأبعاض بل نتحاشى 
هذا اللفظء لكن مساها لنا أجزاء وأبعاضء لآن الجزء والبعض ما جاز انفصاله عن 
الكل27). اه. 


() «شرح العقيدة الواسطية»» محمد خليل هراس» ص172 -86/ا . 
00 «المحاضرات السنية في شرح العقيدة الواسطية»» ابن عثيمين (1/:1/). 


ضف 

وكلامه واضح ظاهرء فهي من الصفات الأعيان» ومفهومها أنها أجزاء من 
الذات» وهم يتحاشون إطلاق اللفظ عليها فقط» لأن لفظ الجزء والبعض في اللغة!! 
يعسي ها يوعمون ما حاز الفضاله عن الذات» هذا بقولون إنثمسجماها بالسية لنا 
أجزاء وأبعاض. إلا أنها بالنسبة لله تعالى لا تنفصل عنها ولا تتجزأ وهو دائاً متصف 
بها. 

قال العثيمين: «العين من صفات الله تعالى» وأي الصفات؟ من الصفات الذاتية 
الخبرية» الذاتية لأنه لم يزل ولا يزال متصفاً بهاء خبرية لأن مسماها بالنسبة إلينا أجزاء 
وأبعاضء فالعين بعض من الوجه. والوجه بعض من الجسمء كلنها بالنسبة لله لا يجوز 
أن نقول: إنها بعض من الله لآنه سبق أن لنا أن هذا اللفظ لم يرد» وأنه يقتضي التجزئة 
في الخالق17؟». اه. 

فعدم الإطلاق عندهم مسألة لفظية» وخوفاً من أن يتوهم متوهم انفصال يد الله 
تعال عنةه ولك المعتن هو امعد لذ تجزفة ولا انفتصال» كلو نقيت الاتفصال خخ اليد 
والوجه عندهم مع إطلاق البعض والجزء, لا يبقى لهم عليك اعتراض إلا أن هذا اللفظ 
م يرد فالمسألة لفظية كا ترى. 

إذن المعنى الذي يثبتونه عين المعنى الذي ينفيه الإمام الطحاوي بالأركان 
والأعضاء والأدوات. 

ومن هنا يظهر السبب الذي من أجله يخالف شراح الطحاوية الإمام الطحاوي 


في هذا الموضع لكل ذي بصيرة. 


.)5516 :١( «المحاضرات السنية»)‎ )١( 
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قال الطحاوى: (لا تحويه الجهات الست كسائر المبتدعات) 

الجهات: جمع جهة. 

قال ابن فارس في «معجم المقاييس»: «الواو والجيم والهاء أصل واحد يدل 
على مقابلة لشيء» والوجه: مستقبل كل شيء»؛ يقال: وجه الرجل وغيره. وربما عبر 

0 5 0 و بااعة 5 
عن الذات بالوجه.. وواجهت فلانا: جعلت وجهي تلقاء وجهه.... والوجهة: كل 
موضع استقبلته». اه. 

وقال الفيروزآبادي في «القاموس): «والوَجة ‏ بالضم والكسر -: الجانبٌ» 
والناحيةة: اه 

وقال: «وَالجَهَةٌ ‏ بالكسر والضم -: الناجيةٌ» كالوّجْهِ والوجهَةء بالكسرء ج: 
جهات). اه. 

وقال الفيومي في «المصباح»: «والوجه: مستقبل كل شيء»؛ ورب عبر بالوجه عن 
الذات». ويقال: واجهته: إذا استقبلتَ وجهه بوجهك. ووجّهت الثبىء: جعلته على جهة 
واحدة. ووجّهته إلى القبلة فتوجّه إليهاء والوجهة_بكسر الواو_قيل: مثل الوجه. وقيل: 
كل مكان استقبلئّه, وتحذف الواو فيقال: جهة؛ مثل عِدَّة وهو أحسن القوم وجهاً). اه. 

فالجهات: جمع جهة والجهة: مقصد الشىء من ح ركته؛ ولا تتصور حركةٌ بلاحدٌ. 

زالخهات بالسة الالسانة ست لآنه مكو انريكة ك فق ست نياك هذه 
موه نياف الليوانية» يكن الشيواناتك كا بايكه أنفيد رك فيها. 

فقول «اليث افحقة الحياته ولك #الآخ يات والتواض الت يدوي ليها 
الإنسان في حركته هي ستٌّء تابعة لحركته» وهذه الجهات هي الأمام والخلف والفوق 
والتحت واليمين والشال. 
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جهة من الجهات الست. 

هناك جهات ليست حيوانية» تسمى جهات طبيعية» وهى مقصد المتحرك الذي 
هو غير الحيوان من حركته: الأحجار مثلاً ليست حيواناً تتحرّك باتجاهين فقط بفعل 
الحاذبية» وهما: الفوق والتحتء إذا حملت الحجر ينزل تحت وحده. 


2 


ليس في الكون شيء غير الحيوانات والجمادات» والجهات الست شملت هذه 
المخلوقات كلهاء فالله تعالى إذن ليس كشيء من المخلوقات. 

وأما الجهات الحيوانية فهي الجهات الست؛ لأن الحيوان يمكن أن يتحرك بإرادته 
إلى جميع الجهات بخلاف المادات. 

والله تعا ى منزه عن جنيع هذه الجهات. وقد كذب من قال: إن الله تعالى في جهة 
الفوقءع مدعي أن الفوق اشرق اشياخه و أن الله تعال عب آن كرون فرق اقل يرد 
تفضيل لجهة على جهة في نفس الأمر» وقوله: إن الفوق أشرف الجهات. مغالطة بيّنة 
فالامرة الترق عل الفحكه لات ايساعى كل منهرا مر وظاقت» فلا يكون النتضيل 
هما من حيث أنفسهماء بل لغيرهماء فالتفضيلٌ إذاً إضافي واعتباري» ولكن لا اعتبار 
ولا نسبة بين الله تعالى وبين مخلوقاته» حتى نقول: إنه تعالى تكون جهة الفوق بالنسبة 
إليه أفضل من جهة التحث؛ لأن هذا يتضمن أن الله تعالى يكتسب ك الا من غيره من 
المخلوقات» وهذا أمرٌ باطل محال. 

فالقول إذن: إن الله في جهة الفوق» قول باطلٌ حالف للعقل والنقل. 

والله تعالى موجودٌ لا في مكان, فالمكان أصلاً محلوق من مخلوقات الله تعالى» 
تكقف عضر اللااتغال أو هده يمكان هو 1-2 :9 ولا يوجد نكان غير خلرق: أو 
مكان عدميٌ؛ ى| توهم بعض المجسمة:» فقال: إن الله تعالى موجود في مكانٍ عدمي. 


هو" 

يريد: أن ينفك من الإلزامات التي تتوجه إليه إذا قال بأن الله تعالى في شيء مخلوق, 
ققال يمكاة كرو تجرف وتعدل الله تعالى فيه واذضى نلك كال ل عمال وشفل 
عن أن العدم الذاي لا يكون كىالآ لله تعالى» إلا إذا نفى نقصاًء وقوله بالمكان العدمي لا 
يترتب عليه أي نفي لنقص»ء ولا يترتب عليه كال لائق بالله تعالى بل هو تشبيةٌ محض» 
كا لايخفى. 

يعني أن كل شيء من المبتدعات_أي: المخلوقات_الموجودة في هذا العالم أجزاء 
منهء فهو في جهة وله جهة» وأما الله تعالى فلما كان ليس كمثله شيء» فهو جل شأنه - 
موجود بلا جهة ولا ناحية. 

وهذا الكلام يفهم منه أن الله تعالى لا يجوز أن يكون في جهة ولا في جهات. 
والإمام الطحاويٌ يرد على كل من القائلين بوحدة الوجود. والقائلين بالتجسيم 
وأكوخ الله فعا عل العركن فاهدا. 

فإن الله تعالى لو كان في جهة فإنه يكون على العرش مستقرًاً جالساً قاعداً كما شاء 
وبالكيفية التي أراد. على حد قول المجسمة» وبهذا فهو يكون في جهةٍ من الجهات» وهو 
يذاكون قنرشابة عقن خارقائه. 

وأما لو كان في جميع المبهات» فإنه يكون حال في العالم ويؤدي إلى القول بوحدة 
الوجود. وهو قول باطل. 

والإمام الطحاوي -ى) ترى ‏ قد رد بكلامه السابق على كلا هاتين الطائفتين» 
وذلك؛ لأنه قد نفى الكونّ في الجهات الستء وهذا شاملٌ للكون في جهة من الجهات 
الست. وللكون في سائر الجهات الست. 

ونحن إذ وصلنا إلى هذا الحدٌ نحب أن نذكرك بقول الإمام الطحاوي المار آنفاً: 


ومن وصف الله تعالى بمعنى من معانى البشر فقد كفر»» فهذه العبارةٌ كانت عامة أو 


ككا07 
مطلقة» وإنه الآن قد وضح ما هي المعاني الثابتة للبشر التي لا يجوز لأحدٍ أن يثبتها لله 
تعالى» والتي من أثبتها لله تعالى فقد نص الإمام الطحاوي على أنه كافر» وهذه المعاني 
هى: الجهة والحد. أو الحدود. والأعضاء. 

وتنبه إلى قوله: إن من أثبت لله تعالى هذه المعانَ» فقد كفر»» فقد رتّب الحكم 
بالتكفير على مجرّد إثبات هذه المعاني» ولم يرتّب الحكم على إطلاق هذا الاسم, ويفهّم 
من ذلك: أن من أطلق الاسم وأراد هذه المعانّ فهو كافر» ومن أطلقه ول يرد هذه المعاني 
فلا يجزم بكفره» وأما من لم يُطلقه ولكنه أراد هذه المعاني فإنه كافر بالله تعالى العظيم. 

هذا هو المفهوم من كلام الإمام أبي جعفر الطحاوي رحمه الله تعالى. 

فالحالة الوحيدة التي تحتمل التفصيل عنده؛ هي من أطلق اللفظ ولم يكن هناك 
دليل على إرادته لهذه المعاني» فهذا ما الحكم فيه هل يكفر أو لا؟ 

الظاهر ‏ والله تعالى أعلم : أنه إذا كان المتبادرٌ من اللفظ هذه المعاني» ولم توجد 
قرينة من المتكلّم لتصرف اللفظ عن هذا الظاهرء فإنه كافر» وأما إذا لم يكن كذلك. فإنه 
الشريعة المطهرة, ولم يدل على إرادته نفي هذا النتقص عن الله تعالى. 

ثم لاحظ ما قاله الإمام الطحاوي: (لا تحويه الجهات الست كسائر المبتدعات)؛ 
فإنا نقول بناءَ على ذلك: العرش وهو أعظم المبتدّعات في جهة» وكل جزء في العرش 
في جهةٍ من الجزء الآخر. مركز الأرض في جهة: العلو ما يقابل المحيط» والمركز يقابل 
السفل» فمعنى كلام الطحاوي: لا تحويه جهة ولا جهات. 

ومركز الأرض يكون في جهة التحت بالنسبة لجميع الكونء هل هذه النقطة فوق 
شىء؟ لا» بل هى تحت كل شىء.؛ إذن في جهة واحدة. 


/ا؟7 
العرش أليس محيطاً بالسماوات والأرض؟ وهو فوق كل شيء. ليس فوقه شيء... 
فوقية جهة وحيز ومكان» فهو في جهة أيضاً بالنسبة لما تحته. 
ماين المركز والعرش تتناوية الجهات البعماقة 4 ماهومي يعات ف 
جهة أو جهات. والله سبحانه ليس بدو فى 2 4» لا في جهة ولا في جهات: فلا 
تحويه الجهات الست كسائر المبتدعاث. 
فالإمام الطحاوي لا يريد أن يغبت حداً ثابتاًلله تعالى» وينفي علمنا بكيفيته. كا 
يزعمه المجسمة» بل إِنْهِ ينفي أصل الحدود بدليل أنه قال: «تعالى الله عن الحدود): سواء 
أكانت «ال) جنسية أم استغراقية أم أي معنى من المعاني فهي تنفي كل الحدود. ولا 
يجوز أن يقال: «ال» عهدية بمعنى: الحدود التي نعرفها؛ لآنه لا يجوز أن يكون لنا علاقة 
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مسبقة مع الله؛؟ ليكون لنا به عهد. 

قال ابن باز في تعليقه على هذه العبارة: 

«قوله: تعالى عن الحدود والأركان والغايات والأعضاء: 

هذا كلام فيه إجمال277» قد يستغله أهل التأويل والإلحاد في أساء الله وصفاته» 
وليس لهم في ذلك حجة”؛ لآن مراده ‏ رحمه الله تنزيه الباري سبحانه عن مشابهة 


)١(‏ قوله: فيه إجمال. آأي: يحتاج إلى بيان» أي: لا نستطيع أن نعتبره عقيدة» أي: أن الإمام الطحاوي 
وجّه إلى الناس أمراً مجملاًء وظنّه عقيدة. والحقيقة: أن هذا الكلام لا إجمال فيه؛ لأن الكلام الذي 
فيه إجمال: هو الذي لا يجوز ابتناء عمل عليه» وبالتالي لا تبنى عليه عقيدة» إذن يستحيل أن يكون 
ما ذكره الإمام الطحاوي مجملاً؛ لأنه لو كان مجملاً لما جاز له أن يعتقد به؛ لأن المجمل يحتمل 
الحق كما يحتمل الباطل» كما لا يجوز أن يكون الكلام المجملٌ عقيدة. 
هذا أولاء وثانيا هذا يخالف ما نص عليه الإمام الطحاوي في بداية هذا المتن» من قوله: «هذا ذكر 
بيان عقيدة...2» والبيان مقابل الإحمال. 

() وذلك؛ لأنه كلام مجمل يحتمل الحق والباطل» فقد يستغله أهل التأويل والإلحاد. 


78 
المخلوقات,. لكنه أتى بعبارة مجمّلة تحتاج إلى تفصيل حتى يزول الاشتباه» فمراذه 
بالحدود يعني: التي يعلمها البشر”'"» فهو سبحانه لايعلم حدوده إلاهو”"؛ لآن الخلق 
لا يحيطون به علم”"» كما قال عز وجل في سورة طه: ( عابي دمو وَمَاحَلْفَهُم وا 
نحطو يوءعِلّمًا © 471٠١1‏ ومن قال من السلف بإثبات الحدٌ في الاستواء أو غيره 

اجافس يعلد الس حال وله بعلمة ا لفيات 0 أت 


)١(‏ أي: لله حدود ولكن لا يعلمها البشرء وهي ثابتة في حق الله. 
لو كان هناك حدود ثابتة في حق الله» هل كان يسوغ لمثل الإمام الطحاوي أن يطلق هذه العبارة 
إطلاقاً: تعالى الله عن الحدود؟ الذي يعتقد أن الله سبحانه منزّه عن مطلق الحدٌ يسوغ له أن يطلق 
هذه العبارة» وعدم تقييده للحدود تعني: أنه لا يثبت لله أي حدّء فكيف يدّعي ابن باز أنه أراد 
هذا؟ 

)١(‏ أي: محدودء أي: الله له حدود هو يعلمها ولا يعلمها غيره؛ ابن باز يرى أن لله أكثر من حد. 

(") كما يقول المجسمة: الله سبحانه محدود. والسماء محدودة» لكن كما أنك لا تدرك حدود السماء» 
فكذلك لا تدرك حدود الله هذا لا يعني أنه ليس محدوداً بل محدود ولكنه كبير جداً. 

(5) هذا الاستدلال ليس له محلء فا مدخلية الآية بالتحديد في هذا المحل؛ سواء أكان الناس يعتقدون 
أن الله له حدود أو ليس له حدود؟ 

(5) انظر «الشروح الوافية» (5717':1). 
قوله: «من قال من السلف بإثبات الحد»: هذا الكلام يُوهم بأن هناك من السلف من قال بآن الله 
ليده وآن يكون هناك أكفر من والحد قال يدامح السل فى تكون عقيدة: والاصل أيضا: 
أن يكون هناك أكثر من واحد قال بهذا من السلف أراد الحدٌ على المعنى الذي نحن مختلفون 
معهم به الذي هو طرف الثيء وخبايته. 
وهو يشير هنا إلى الرواية التي نقلت عن ابن المبارك حين سأله أحدهم عن قوله: الرحمن على 
العرش استوىء قال: بحد؟ قال: إي والله بحد. فسّر الإمام البيهقي هذا أن مقصله: بحدّ السمع» 
الحدّ هنا بمعنى الدليل: بدليل السمع علمنا أن الله استوى على العرش ولم يقصد النهاية. كثير 
من العلاء المتقدمين ورد عنهم نفيٌ الحد؛ حين نفي الإمام ابن حبان الحد وصرح به ماذا كان 
موقف المجسمة من الحنابلة؟ - 


)/ 
وهذا الكلام من ابن باز فيه إثباتٌ الحدّ لله تعالى» خلافاً لما قاله الطحاوي من 


- وقد ذكرنا قصة ابن حبان لما قال بنفي الحد وكيف اتهم بالزندقة وهجر. 
لاحظوالما صرح ابن تيمية ببدعته وشرع يدعو الناس إليهاء لم يحكم عليه العلماء بال هجر ولكنهم 
ناقشوه من سنة (57١/8-1الاه)‏ حكموا عليه بالسجنء وليس بال هجر؛ لأن السجن عقوبة 
المبتدع المعاند الذي لا يرجع عن بدعته» ولكن ناقشوه. 
ذكر تاج الدين السبكي في «الطبقات الكبرى» أن المجسمة يستحلون الكذبء من ذلك أن 
بعض شرح الإمام النووي لصحيح مسلم حين يصلون إلى موضع فيه تنزيه لله يحذفونه» وفي 
هذا العصر كذلك: كتاب الأذكار للنووي حذفوا منه جواز التوسل ول يشيروا. 
طبع كتاب حاشية الصاوي على الجلالين أيضاً وتكلم في بعض الأجزاء عن الوهابية؛ لأنه كان 
معاص رأهم: وذكر أن هذه الفرقة هي قرن الشيطان التي أخبر الرسول كَل عنه أنه يخرج من نجد 
التى في الحجاز. فحذفوا هذه العبارة من الطبعات الحديثة» لذلك لو بحثت عنها لن تجدها إلا في 
الطبعات القديمة. 
ومن كذبهم أنهم اتبموا الإمام الأشعري في القرن الخامس الهجري أنه قال: لم توفي الرسول 
بطلت نبوته» أي: لم يعد نبياً» وقام في الدفاع عن الإمام الأشعري أبو القاسم القشيري والإمام 
البييهقي وغيرهم كثير ونفوا عنه هذه التهمة. 
فهذا الكلام الذي نسبوه إلى ابن حبان يستحيل أن يكون قد قال به» وهو أن النبوة علم وعمل؛ 
لأنه مضارع لكلام الفلاسفة وهو أن النبوة اكتساب. ولكن لا شك أنهم افتروا عليه هذه التهمة 
ليزينوا لأنفسهم معارضته: وابن حبان علم مشهور لو قال هذا الكلام لانتشر. 
وممن أثبت الحد لله سبحانه أبو سعيد الدارمي المجسم المشهور صاحب كتاب (الرد على بشر 
المريسى) فقد قال في كتابه» ص”77: وادعى المعارض أيضاً أنه ليس لله حد ولاغاية ولا نباية» 
والله تعالى له حد لا يعلمه أحد غيره. اه. 
والدارمى يثبت المسيس لله تعالى والجهة والحد» بل الحد وغير ذلك من الطامات» ولا أحد من 
أهل السنة يستحل إثبات ذلك. 
إذن لا يجوز أن نقول من يثبت الحد والغاية والنهاية والأركان والأعضاء والأدوات: إنه من أهل 
السنة والحاعة. 0 


0 
نفى الحدود عنه جل شأنه. 

وأوّل كلام الطحاوي بأنَّ ال حل ابت لله تعالى» ولكن البشر لا يعلمون هذا الحدّ 
فحرّف الخلاف وجعله في أنهم يعلمون الحد الثابت أو لا يعلمون, مع أن أصل المسألة: 
هي أن الحدٌ هل هو ثابت أو لا؟ فالطحاوي صرّح كما ترى_بأن الحد منفيٌ مطلقاً 
أن العباة لا بعلموق حد ال تعال القايت له 

فيذ| الفعل الذى اققيفه ايخ باز ريت وتأويل سر فيعن أضول العقيدة كا 
هو واضح. ولا يليق أن يدعي أن هذا الكلام شرحٌ لما قاله الطحاويء أو أنه بيان لما 
نقرل ب أل المنةو نم هويان اهن السمة والكراية 

وبقية كلام ابن بازيحتوي على تناقضات ومعانٍ خطيرة جداً» تدل على أنه لا يدرك 
خطورة ما يقولء قال: «وأما الغايات والأركان والأعضاء والأدوات» فمراده رحمه الله: 
فلك قو يدانه موضوف يذللك: ولكن ليست صفاته كصفات الخلق» ولا يعلم 
كيفيتها إلاهو سبحانه». اه(22. 


- ثم قال أبو سعيد الدارمي: «ولا يجوز لأحد أن يتوهم لحده غاية في نفسه. ولكن نؤمن بالحده 
ونكل علم ذلك إلى الله» ولمكانه أيضا حدء وهو على عرشه فوق سمواته فهذان حدان اثنان»» 
إذن هناك أكثر من حدء وابن باز يتكلم عن حدود. وهذه هي تفصيلات الحدود التي يتكلمون 
عنها. هؤلاء هم المجسمة» والإمام الطحاوي يقول: «تعالى الله عن الحدود والغايات»» هذه 
هي عقيدة أهل السنة والجماعة» ومن يخالف ذلك فهو من المبتدعة واختلف العلاء في كفره؛ 
لأن هناك أناساً يقولون بالحد ولا يفهمون معناه» ولكنهم اتفقوا على أنه ليس من أهل السنة 
والجاعة. 

() «الشروح الوافية» (517':1). 


رف 

أين ورد في الكتاب والسنة أن لليد والوجه كيفيّات معينة؟! حتى يقال: ثبتت 
هذه الكيفيات» ولكن نحن لا نعلمها؟ 

إن أهل السنة يصرّحون بأن أصل «الكيف» منفيٌ» ولا يريدون: أن أصله ثابت» 
وعلمنا به منفيٌ؛ كما يدعي ابن بازء ومن يتبعه! ألم يقل السلف: أَمِرّوها بلا كَيْف؟ 

فأنتم ترون: هذان قولان مختلفان: 

الأول: قول السلف: لا كيف. والثاني قول ابن تيمية وابن أبي العز وابن باز ومن 

و ع ع 

تبعهم: يوجد كيفية ولكن لا نعلمُها. وبطلان كلام هؤلاء أوضحٌ من أن نشتغل به. 

وقد احتار ابن أبي العز أيضاً في كيفية الخروج من مخالفة الطحاوي وهو ينفي 
الجهات. والحال أن ابن أبي العز يثبتها هو وسائر أهل مذهبه؛ وكلام الطحاوي صريحٌ 
في نفيها. 

واتبع نفسٌ أسلوبه السابق الذي بيّناه في أثناء الكلام على الحدود والأركان» فقد 
ادعى أن من الجهات ما هو عدمي ومنها ما هو وجوديء قال: 

0 1000 2 

«فإن أريد بالجهة أمرْ موجود غيرٌ الله تعالى كان مخلوقاء والله لا يحصره شيء» ولا 

ل ع ع 

بحيط به شىء من المخلوقات. تعالى الله عن ذلك. وإن أريد بالجهة أمر عدمى ‏ وهو 
ما فوقٌ العالم- فليس هناك إلا الله وحده. فإذا قيل: إنه في جهة ‏ بهذا الاعتبار - فهو 
صحيح)». اه ."١‏ 

هذا هو كلامه؛ فهو يثبت الجهة» وأما تفريقه بين الجهة بالمعنى العدمي والجهة 
بالمعنى الوجوديء فلا حاصل تحته. والجهة: هي عبارة عن نسبةٍ بين موجودين محدودّين 
لاغير ذلكء فإن كان أحدّهما غير محدود, ولا الحدٌ من صفاته فكيف يكون في جهة من 
غيره» وشرطاً الجهة إثباتُ الحد والنهاية. 
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غرف 

قفكح تقول إن تماق لبن ق يه آنه ليس لدع ولاغانة#وليس حدما 
فلا نسبة بينه وبين الخلق حتى يقال إنه في جهة منهم» وهم يقولون: إنه في جهة؛ لأنهم 
يثبتون له_عرٌ اسمه ‏ نهاياتٍ في امتداد ذاته» فيجب على زعمهم هذا يكون في جهة 
من المخلوقات. 

وأتازسة أددإن أ يمبالخية أن موسرم قبا رم السحما ف اللاكعان ل لقال 
فليس كذلك. بل الذي يلزمٌ عنه ذلك. إنم| هو الحيز إن كان مخلوقاًء وقيل: إن الله تعالى 
بس لا لي لتر رار الاي 
الجهة أمر موجود والله تعالى فيهاء بمعنى: أنها ظرف له فيلزم الإحاطة» فيكون الجهة 
مساوياً للحيز عند ذلك. 

والحق: أن الجهة هي نسبةٌ بين موجودين محدودين» وعندما نقول: «إن زيداً في 
جيم عدوا خلا تقضد قظعا أن غير قد أحاط يؤيته ولك تقصيدة أن ؤيدا نيقه 
وبين عمرو نسبة معيّنة تتحدّد بملاحظة حدودٍ أجسامه وامتدادٍ حجمهم. 

وهكذا إن قيل: إن الله تعالى في جهة» فلا يوجد إلا هذا المعنى» وابن ن أبي العز 
يثبته لله تعالى ولا يتورّع من ذلك. 

ولذلك يقول علماؤنا: إن من أثبت الجهة يلزمه إثبات الحدٌ فهذا الكلام صحيح 
بلا شكء ولأجل هذا المعنى؛ فإن كل من نسب الحدَّ لله تعالى» فإنه ينسب إليه الجهة» 
والعكسٌ صحيح؛ وكل من أثبت لله تعالى حداً وجهة فإنه ينسب إليه امتداداً في الأبعاد. 
وهذا هو معنى الجسمية» ولذلك نقول: إن مثبت الجهة مجسّمء وكذا مثبت مثبت الحد. 

ولذلك فإن ابن أبي العز حاول أن يفسر معنى الجهة المنفي في كلام الطحاوي 
بمعنى الإحاطة: بناءً على ما لفتنا النظر إليه» واستند إلى أن الطحاوي قال: «١محيط‏ بكل 
شيء»» وفسر ابن أبي العز الإحاطة بالإحاطة الحسية» ولذلك علق على قول الطحاوي: 


رذرف 

«ولا تحيط به الجهات الست» فادعى: «أن إطلاق مثل هذا اللفظ_مع ما فيه من الإجمال 
والاحتمال_كان ترّه أولى» وإلا مسلط عليه وألزم بالتناقض في إثبات الإحاطة والفوقية 
ونفي جهة العلو). اه""". 

فإنه ادعى أن هناك تناقضاً بين إثبات الإحاطة وبين نفي الجهات, في كلام 
الطحاويء والتناقض الذي يدعيه ابن أبي العز_إنم| ينشأ إن فسرنا الإحاطة بالإحاطة 
الحسية المادية» كم| يحيط السوار بالمعصمء وكا يحميط الغلافٌ الغازي بالأرض: فإنه_بناءً 
على ذلك التفسير فقط_يلزم إثبات الجهة من إثبات الإحاطة. 

ولكن من قال لابن أبي العز: إن الطحاوي قصد بالإحاطة تلك الإحاطة الحسية 
التي يدّعيها هذا الرجل؟ بل الإحاطة التي أثبتها الطحاوي إن هي إحاطةٌ العلم والقدرة 
والتدبيركى قلنا في محله؛ ومن أين يلزم من إثبات إحاطة العلم والقدرة والتدبير» كونٌ الله 
تعالى في جهة من خلقه؟ 

فنعلم من هذه المناقشة المختصّرة مدى ما أفسده ابن أبي العز في كلامه على هذا 
المتن الشريف. وادّعى أن كلامه شرح له. وإنم| هو جرح ونفي ومخالفة. 

وعلى كل حال؛ فإننا أردنا تبيين ما بيّناه لك من كلام ابن أبي العزء لتحذرٌ ولا 
تغترٌ بهذا الشرح الذي كتبه. فتظنَ أنه موافق لكلام الطحاوي. وموافقٌ لكلام أهل 
السنة» بل هو مخالف لما ومناقض لأصول التوحيد. 

وفي نهاية كلامه. اضطر ابن أب العز إلى التشكيك في أن هذا الكلام” قد قاله 
أبو حنيفة» فقال: «وفي ثبوت هذا الكلام عن الإمام أبي حنيفة نظر». اه(". 


.7 57 «شرح ابن أبي العزا ص‎ )١( 

(7) أي ما نقله الإمام الطحاوي في عقيدته وقرر أنه عقيدة الإمام أبي حنيفة وصاحبيه: «وتعالى الله 
عن الحدود... الخ). 

() «شرح ابن أب العزا ص 5 5 ؟. وفي مجموعة الشروح الوافية .)55١:١(‏ 


00 

فهو الم يتمكن من أن يصرف معنى هذه العبارة القوية التي ينفي فيها الطحاوي 
الحدود والجهات وغيرها عن الله تعالى» مما هي من صفات المخلوقين, لم يجد سبيلاً إلى 
التخلص منها إلا إنكار نِسْبَتِها إلى الإمام أبي حنيفة» أو التشكيك في هذه النسبة. 

وهذه الطريقة من التشكيك والإنكار قدا* شتهر بها المجسّمة» ولم يعتمدوا ني ذلك 
إلا على هوا ا ل 
بر يي ل سواسو 
السلف. ولم يُنكر السلفٌ والمتقدمون على أبي حنيفة هذا الكلامّ» والحال: أن الكلام 
المنقول عنه صحيحٌ» ولا يؤثر في هذا الحكم إنكارٌ ولا استنكار» فحجته واهية» وهي 
ا 

و 

4 8 035 .ىا بي 5 سات و 000 ٠‏ 
قال الطحاوي: (والمعراج حق. وقد أسري بالنبي - يبد - وعرج بشخصه في 
البيقظة إلى السماى د ثم إلى حيث شاء الله من العلا) 

قال الفيومي في «المصباح»: السريت الليل» وسريك يه شرياوالاسب: 
السّراية إذا قطعّه بالسير» وأسريت _بالألف ‏ لغة حجازية» ويستعملان متعديين 
بالباء إلى مفعول» فيقال: سريت بزيد» وأسريت به). اه. 

و«الإسراء» هو السير في الليل. 

و بع 

«المعراج») هو السلمء ما يعرج عليه ما يرتقى إلى العلو عليه. 

«(بشخصه): أي بروحه وجسمه. خلافاً لما قيل من أن النبي عليه الصلاة والسلام 
إنما أسري بروحه لا بجسده» وهو القول المنسوب إلى عائشة ومعاوية رضي الله عنهما. 

ويجب الانتباه إلى أن القول بأن الإسراء كان بروح النبي عليه السلام فقط» ليس 
مساوياً لما يقال من أن الإسراء كان مجرد منام حصل للنبي عليه الصلاة والسلام. 


ايف 

فالمنامٌ: عبارة عن رؤيا يلقيها الله تعالى في نفس النائم» ولو كان الأمرٌ كذلك لما 
استتكره آهل قريش واستدض اناس أبو كر صثيناء فإن كرن الأسر متام لا 
يستلزم الإنكار من العقلاء» ولا يستلزم الشهادة لمن صدّق بحصوله بأنه صدّيق» فليس 
هذا بالأمر الذي يمكن أن يقتضى الاستنكارٌ الكبير ىا حصل من أهل مكة. 

وإنما الذي يمكن أن يتوقف فيه العقلاءٌ هو أن الجسد والروح قد انتقلا من مكة 
إلى القدس في نفس الليلة في ذلك الزمان» بل وحتى في هذا الزمان؛ لأنه حصل بدون 
وسيلة نقل معتادة عند البشر كالطائرة ونحوها. 

وقوله: «المعراج حق» أي: ثابت. 

قال صاحب «الصحاح): ١عَرّجّ‏ في الدرجة والسلم يعرّحٌ عروجاً إذا ارتقى... 
والمعراج: السلممء ومنه ليلة المعراج» والجمع: معارج ومعاريج» والمعارج: المصاعد). 


اه. 

وقال الجوهري في «الصحاح): ا( وَسَرَيَتٌ شرىّ ومسرئ وآسريت بمعي: إذا 
سرت ليله وبالألف لغة أهل الحجازء وجاء القرآن مها جميعاً»» ثم قال: «وإنما قال 
فغال: تكن ألزت أذرية يتتزو 4 [الأسر :2 1]وإن كان الشرى لا يكون إلا باللبل؛ 
للتأكيده كقوهم: سِرْتٌ أمس خهاراًء والنارحة لباكفءاف 

قال الفيومي: «والشخص: سوادٌ الإنسان تراه من بعد.ثم استعمل في ذاته» قال 
الخطابي ولا يسمى شخصاً إلا جسمٌ مؤلّف له شُخوص وارتفاع». اه. 

قال الفيومي: اسما يسمو سمّواً: علاء ومنه يقال: سمّت همته إلى المعالي: إذا 
طلب العرٌّ والشرف. والسماء: المُظلّة للأرض»» وقال: «السماء: السقف» وكلّ عالٍ 
مق اس فى ران لكلو ارس سا راقنم 


عفرف 
وقال الجوهري: «والسمو: الارتفاع والعلو, تقول: سمّوت وسمّيت» مثل 
علوت وعليت) وسْلرك وسلبةو ف تعلب. وقبؤن لا سا وقد علا من 
ساماه»). اه. 
والحد الذي وصل إليه النبي َِةِ غيرٌ مقطوع به؛ لذلك أطلق القول فيها فقال: 
«حيث شاء الله)» هذا معنى أنْ كلامّه بيان» أي: يخبرك ما هو المحل الذي فيه احتمال» 
وماهو المحل الذي فيه قَطْمٌ؟ 
قال الطحاوى: (وأكرمه الله با شاء. وأوحى إليه ما أوحى: ##ما كدب الْمُوَادمَا 
رأ [النجم: »]١‏ فصل الله عليه وسلم في الآخرة والأولى) 


والإسراء- ىا مغى تفسيثه : هو المسير في الليل» وقد أسرى الله تعالى بسيدنا 
محمد عليه الصلاة والسلام من مكة إلى بيت المقدسء ثم عرج به وصعد به من هناك إلى 
السماوات العلا وإلى : حي دنا 


هذا الأمر لا ينبغي أن يُنكره واحد من ينتسب إلى الدين الإسلامي بحجّة أو 
بدون حجة, فلا يجوز القول بأن هذا الانتقال يستحيل في ليلة واحدة! بل إن هذا مما 
يجوز عقلاًء ولا يستحيل إلا في العادة البشرية» ففي ذلك الزمان كان قطعٌ المسافة من 
مكة إلى بيت المقدس في ليلة مستحيلاً عادة» وأما في أيامنا هذه فإننا نقطع أكثرٌ منها في 
ساعة. بوسائل السفر المختلفة التي اخترعها الإنسان, فلا وجة لاستحالة ذلك من هذا 
الجانب إذن باعتبار قدرة الله تعالى. 

وقد ثبت الإسراءٌ في القرآن الكريمء قال الله عز وجل: #سْبَحَنَ ألَذِىَ أسَرَئ 
سبو كامس الْسَسْيِدٍ ألْكَرَا إل الْسَنير الصا الى برَكنا حول يهن ليا 


ِنَهْوَالسمِيعٌ الْبصِيرٌ 4 [الإسراء: .]١‏ 


يضف 
قال العلامة أكمل الدين البابري في «شرحه» على «الطحاوية): 


2002000 


«قال بعضهم: المعراح ثامث بالكداب أيضأة وهو قوله تعالل: # عمدن تدَللَ *« 4 
نَقَاب هَوْسَيْنِ أَوَأَدَنَ # [النجم: -35]ء والصحيح: أن هذا القرب كان مع جبريل» 


وسوس بدصيه وذلك أن رسول الله يَكِلِةِ سأل 
جبريل أن يريّه نفسه على صورته التي خلقه الله عليهاء فواعده ذلك بغار حراء» فطلع له 
جبريل عليه السلام ماح ار ار راسي 
أي :ثم تدنى جبريلٌ فدنا من محمد عليه السلام» وكان منه لفَكَانَ قاب َو سين # أي: قدر 
مسافة قوسين أو أدنى, والمعنى: أنه بعدما رآه النبي عليه السلام على صورته هالّه من 
عظمته فردّه الله إلى صورة آدميٌ حتى قرب منه للوحي» وذلك قوله: َو إل عَبّدِوء 
مَآ َك [النجم: ]٠١‏ أي عبد الله وهو محمد عليه السلام ما أوحى الله عز وجل بلسان 
جبريل». اه7". 

وقال البيهقي في «الأسماء والصفات»: 

«قال أبو سليمان الخطابي رحمه الله تعالى في تقدير قوله: # تُمَدناقَدَلَ #فَكَانَ قَابَ 
وَسَيْنِ أوْآدَقّ #4 على ما تأوله ابن مسعود وعائشة رضي الله عنهما من رؤيته يَلةِ جبريل 
عليه السلام في صورته التي لق عليهاء والدنوٌ منه عند المقام الذي رُفع إليه وأقيم فيه. 

قوله: لأدَنَاقدََ * المعنينٌ به جبريلٌ عليه السلام تدلّ من مقامه الذي جُعل له في 
الأفق الأعلى فاستوىء أي: وقف وقفة. ثم لأدََاقتدٌََ 4» أي: نزل حتى كان بينه وبين 
المصعد الذي رُفع إليه محمد يَلِ قاب قوسين أو أدنى. فيم| يراه الرائي ويقدّره المقدّر7". 


وروى الإمام البيهقي رحمه الله تعالى في «الأسماء والصفات» في باب ما جاء في 


() «شرح البابرتي الطحاوية» ص .7١‏ 
() باب ماذكر في السياق» (0 ”7 


00١ 
ري كناب فَوَسَيْنِ أَوْآدَقَّ  عن عبد الله رضي الله عنه في‎ 
هذه الآية « مهنا دل #فَكانَكَابَ فَوْسَيْنِ أَوَأَدَقَ : قال رسول الله يَكِ: «رأيت جبريل‎ 
عليه الصلاة والسلام له ست مئة جناح» رواه البخاري في «الصحيح) عن أبي النعمان‎ 

عن عبد الواحد بن زياد'"'". 

وروى بسنده عن ابن مسعود رضي الله عنه: «أن النبي يَكةٍ رأى جبريل عليه 
الصلاة والسلام له ست مئة جناح»» وذكر أنه رواه الإمام مسلم أيضاً في «صحيحه) 
قف 


عن أب الربيع 
قال الإمام العلامة التفتازاني في (شرح العقائد النسفية»: 
«فالإسراء من المسجد الحرام إلى بيت المقدس قطعيّ ثبت بالكتابء والمعراج 
من الأرض إلى السماء مشهورٌء ومن السماء إلى الجنة أو العرش أو غير ذلك آحاد. ثم 
الصحيح أنه عليه السلام إن| رأى ربّه بفؤاده لا بعينه». اه”) 
وخالفه الملا الجندي في مسألة الرؤية في ١‏ حاشيته» وقال: 
«قد سبق أن مذهب الشيخ الأشعري أنه رآه بعيئه») وهو الصحيح؛ لجزم ابن 
عباس وغيره به» ومثله لا يقال من قبل الرأي» ولأنه مكنٌ دلّت عليه الظواهر». اه ؟) 
قلت: والأصحٌ ما قاله السعد؛ لحصول الاختلاف بين الصحابة في ذلك» ولو 
- ا 
حصلت الرؤيةٌ بالعين لاشتهرت بينّهم حتى لم يحدث خلاف. والأصل الأولى بالقبول 
القول بالمقطوع ني هذه المسائل» وعند الاختلاف بين الأكابر يعلم أن المسألة غير قطعية. 


.)357:7( :)915( باب ما ذكر في الساق»‎ )١( 
.)3 باب ما ذكر في الساق» 4117)» (1/:7غ‎ )١( 
. ١95 اشرح العقائد النسفية» ص‎ )( 

() المصدر السابق ص .١95‏ 


رف 

الإسراء واردٌ في القرآن» أما المعراج فبأحاديث مشهورة؛ ىا قال التفتازانى؛ 
ِيعلَمَ من لا يعلم أن هؤلاء العلماء كانوا يعرفون ما لا يعرفه كثيرٌ من المعاصرينء الذين 
يدّعون ظلاً لأنفسهم ولأتباعهم أنبم قد وصلوا إلى مرحلة الاجتهاد! لاحظ التحقيق 
والتدقيق في كلام التفتازان» حيث فصّل في كل مسافة» هل مثل هذا الكلام يقال عنه: 
إنه يصدّر عن واحد غير عالِم بالحديث كا يذّعي بعضهم؟ 

ثم قال الففتازاني: «ثم الصحيح: أن الرسول رأى ربّه بفؤاده لا بعينه»» وهذا 

5 و 

الكلام موافق ل نقلناه عن بعض كبار الصحابة» وتحقيق الخلاف كما بيناه قبل عن 
بعض العلماء. 
ذِكْرٌ حديث الإسراء: 

وخبر الإسراء مشهور في كتب الحديث» وسوف نكتفى بإيراد بعض رواياته: 

فمنها ما رواه الإمام البخاري: عن أنس بن مالك: عن مالك بن صعصعة 

0 و 3 5292 3 2 
رضى الله تعالى عنهم|: أن نبي الله يَكةٍ حدثهم عن ليلة أسري به: «بينما أنا في الحطيم) 
-وربما قال: «في الحجر) ‏ مضطجعاً إذ أتاني آنتِ فقد قالّ وسمعتّه يقول: -«فشق ما 
بين هذه إلى هذه). 

و 
فقلت للجارود وهو إلى جنبي: ما يعني به؟ قال: من ثغرة نحره إلى شعرته» 
0 : 

الفاستخرج قلبي, ثم أتيت بطستٍ من ذهب مملوءة إيواناء فغسل قلبي, ثم حُشي» 
ثم أعيد» ثم أتيت بدابة دون البغل وفوقٌ الحمار أبيضٌ» فقال له الجارود: هو البراقٌ يا أبا 
حمزة؟ قال انس: نعم. 

5 1 ٠. 5 ٠.6 . هه‎ 91 5 

اليضع خطوّه عند أقصى طرّفه. فحملت عليه؛ فانطلق بي جبريل حتى أتى السماء 


”0 
الدنيا فاستفتح» فقيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد. قيل: وقد 
أرستل ل قالظ هم كيل #مرسا بن قح | تح مجان فقن 

فلما خلصت: فإذا فيها آدم فقال: هذا أبوك آدم فسلَّمْ عليه» فسلّمتٌ عليه فردً 
السلامٌ» ثم قال: مرحباً بالابن الصالح والنبي الصالح؛ ثم صعد حتى أتى السماء الثانية» 
فاستفتح» قيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: وقد أرسل 
إليه؟ قال: نعم» قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء» ففتح. 

لالض إذاسى وعس ىواغ ابنا اطالة د قال هذا هين وعيسي» سل 
عليههماء فسلّمتء فرداء ثم قالا: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح؛ ثم صعد بي إلى 
السماء الثالثة فاستفتح قيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد, قيل: 

ٍ 1 
وقد أرسل إليه؟ قال: نعم قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء. ففتح. 

فلم خلصت إذا يوسفُ» قال: هذا يوسفء فسلَّمْ عليه فسلّمتٌ عليه فرد ثم قال: 
مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح ثم صعد بي حتى أتى السماء الرابعة فاستفتح قيل: 
من هذا؟ قال: جبريل قيل: ومن معك؟ قال: محمد قيل: أو قد أرسل إليه قال: نعم قيل: 
مرحباً به فنعم المجيء جاء» ففتح. 

فلما خلصت إلى إدريس» قال: هذا إدريس» فسَلَّمْ عليه» فسلّمتٌ عليه» فرد» 
ثم قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح ثم صعد بي حتى أتى السماء الخامسة» 
فاستفتح» قيل: من هذا؟ قال: جبريل» قيل: ومن معك؟ قال: محمد يلد قيل: وقد 
ع 1 
أرسل إليه؟ قال: نعم قيل: مرحباً به» فنعم المجيء جاء. 

فلم) خلصت فإذا هارون» قال: هذا هارون؛ فسلَّمْ عليه» فسلَّمتٌ عليه فرد» 
ثم قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح؛ ثم صعد بي حتى أتى السماء السادسة» 
مسا سرح بس مد د 
إليه؟ قال: نعم» قال: مرحباً به» فنعم المجيء جاء. 


ايى”, 

فلم خلصت. فإذا موسى قال: هذا موسىء فسلَّمْ عليه» فسلّمتٌ عليه فرد» ثم 
قال: مرحباً بالأخ الصالح والنبي الصالح. فلم| تجاوزت بكىء قيل: له ما يبكيك؟ قال: 
أبكي لأنْ غلاماًبعث بعدي يدخل الجنة من أمته أكثر بمن يدخلها من أمتي. 

ثم صعد بي إلى السماء السابعة» فاستفتح جبريل» قيل: من هذا؟ قال: جبريل» 
قيل: ومن معك؟ قال: محمد, قيل: وقد بعث إليه» قال: نعم» قال: مرحباً به فنعم 
المجيء جاء. 

فلما خلصت. فإذا إبراهيم» قال: هذا أبوك» فسلَّمْ عليه» قال: فسلّمتٌ عليه فردً 
السلامٌ» قال: مرحباً بالابن الصالح والنبي الصالح. 

ثم رفعت لي سدرة المنتهى» فإذا نبقها مثل قلال هجرء وإذا ورقها مثل آذان 
الفيلة» قال: هذه سدرة المنتهىء وإذا أربعة أغبار: نبران باطنان» ونبران ظاهران» فقلت: 
ما هذانيا جبريل؟ قال: أما الباطنان فنهران في الجنة» وأما الظاهران فالنيل والفرات. 


8 
ثم رفع لي البيت المعمور يدخله كل يوم سبعون الف ملكء ثم أتيت بإناء من 
خمر وإناء من لبن وإناء من عسل» فأخذت اللبن فقال: هي الفطرة» أنت عليها وأمتك. 

ا ا 00 . : : 
ثم فرضت عل الصلوات خحمسين صلاة كل يوم» فرجعت فمررت على موسى» 

3 3 ِ 
فقال: بم أمرت قال: أمرت بخمسين صلاة كل يومء قال: أمتك لاا تستطيع خمسين 
صلاة كل يوم؛ وإني والله قد جربت الناس قبلكء وعالجت بني إسرائيل أشدّ المعالجة» 
فارجع إلى ربك فاسأله التخفيف لأمتك. فرجعت. فوضع عني عشراً» فرجعت إلى 
2 و 
ف رجعتٌ» فوضع عني عشرأ فرجعت إلى موسىء فقال مثله» فرجعت» فأمرت بعشر 
صلوات كل يوم» فرجعت. فقال مثله» فرجعتء فأمرت بخمس صلوات كل يوم 
ٍ 1 

فرجعت إلى موسىء فقال: بها أمرتَ؟ قلتُ: أمرث بخمس صلوات كل يوم, قال: 


ك7 
إن أمتك لا تستطيع حمس صلوات كل يوم وإني قد جربت الناس قبلك؛» وعالجت 
بني إسرائيل أشد المعالجة» فارجع إلى ربك فاسأله التخفيف لأمتكء قال: سألتٌ ربي 
حتى استحييتٌ» ولكن أرضى وأسلّمء قال: فلما جاوزتٌ نادى منادٍ: أمضيت فريضتي» 
وخففت عن عبادي)"". 

وله في رواية عن سليمان عن شريك بن عبد الله أنه قال: سمعت أنس بن مالك 
يقول ليلة أسري برسول الله يك من مسجد الكعبة: أنه جاءه ثلاثة نفر قبل أن يُوحى 
إليه وهو نائمٌ في المسجد الحرام» فقال أولهم: أيهم هو؟ فقال أوسطهم: هو خيرهم. 
فقال آخرهم: خذوا خيرهم, فكانت تلك الليلة» فلم يرهم حتى أتوه ليلة أخرى. فيم| 
يرى قلبه وتنام عينه ولا ينام قلبه ‏ وكذلك الأنبياء تنام أعينهم ولا تنام قلوبهم ‏ فلم 
يكلموه حتى احتملوه» فوضعوه عند بئر زمزم؛ فتولاه منهم جبريل؛ فشقٌ جبريل ما 
بين نحره إلى لبته حتى فرغ من صدره وجوفه. فغسله من ماء زمزم بيده حتى أنقى 
جوفه. ثم أتى بطست من ذهب فيه تور من ذهب محشوًا إيواناً وحكمة» فحشي به صدره 
ولغاديدهيعني: عروق حلقه_ثم أطبقه. 

ثم عرج به إلى السماء الدنياء فضرب باباً من أبواهاء فناداه أهل السماء: من هذا؟ 
فقال: جبريلء قالوا: ومن معك؟ قال: معي محمد. قال: وقد بعثء قال: نعم, قالوا: 
فمرحباً به وأهلاء فيستبشر به أهل السماء لا يعلم أهل السماء بم| يريد الله به في الأرض 
حتى يُحلمهم» فوجد في الساء الدنيا آدم» فقال له جبريل: هذا أبوك فسلَّمْ عليه فسلَّمْ 
عليه ورد عليه آدم؛ وقال: مرحباً وأهلاً بابني» نعم الابن أنت» فإذا هو في السماء الدنيا 
بنهرين يَطَرِدَان”"2» فقال: ماهذان النهرانيا جبريل؟ قال: هذا النيل والفرات عنصرهما. 


.)37/1/( كتاب مناقب الأنصارء باب المعراج»‎ )١( 
(؟) أي: يجريان. من «النهاية في غريب الحديث» لابن الأثير.‎ 
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ثم مضى به في السماء. فإذا هو بنهر آخر عليه قصر من لوْلْوْ وزبرجد فضرب يده 
فإذا هو مسك أَذْفَر(")» قال: ما هذايا جبريل؟ قال: هذا الكوثر الذي خبأ لك ربك؛ 
ثم عرج به إلى السماء الثانية» فقالت الملائكة له مثل ما قالت له الأولى: من هذا؟ قال: 
جبريلء قالوا: ومن معك؟ قال: محمد يِه قالوا: وقد بعث إليه؟ قال: نعمء قالوا: 
مرحباً به وأهلاً. 

ثم عرج به إلى السماء الثالثة» وقالوا له مثل ما قالت الأولى والثانية» ثم عرج به 
إلى الرابعة» فقالوا له مثل ذلك» ثم عرج به إلى السماء الخامسة» فقالوا مثل ذلك» ثم 
عرج به إلى السماء السادسة» فقالوا له مثل ذلكء» ثم عرج به إلى السماء السابعة» فقالوا 
له مثل ذلك» كل ساء فيها أنبياءٌ قد سس|هم» فوعيت منهم إدريس في الثانية» وهارون 
في الرابعة» وآخر في الخامسة لم أحفظ اسمه. وإبراهيم في السادسة» وموسى في السابعة 
بتفضيل كلام الله» فقال موسى: ربّ لم أظرّ أن ترفع عل أحداً! 

ثم علا به فوق ذلك با لا يعلمه إلا الله حتى جاء سدرة المنتهى» ودنا الجبار رب 
العرّة فتدلى» حتى كان منه قاب قوسين أو أدنى» فأوحى الله في| أوحى إليه خمسين صلاة 
على أمتك كل يوم وليلة» ثم هبط حتى بلغ موسى» فاحتبسه موسى فقال: يا محمد ماذا 
عهد إليك ربك؟ قال: عهد إلي خمسين صلاة كل يوم وليلة» قال: إن أمتك لا تستطيع 
ذلك» فارجعء فليخمُفٌ عنك ربك وعنهمء فالتفت النبي يكل إلى جبريل كأنه يستشيره 
في ذلك؟ فأشار إليه جبريل: أن نعم إن شئتَ. 

فعلا به إلى الجبار» فقال وهو مكانه: يا رب خف عنا؛ فإن أمتي لا تستطيع هذاء 
فوضع عنه عشر صلوات,. ثم رجع إلى موسى» فاحتبسه؛ فلم يزل يردّده موسى إلى ربه» 
حتى صارت إلى -خمس صلواتء ثم احتبسه موسى عند الخمسء فقال: يا محمد, والله 


)١(‏ أي: طيب الريح. 
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لقد راودث بني إسرائيل قومي على أدنى من هذا فضعفواء فتركوه» فأمتك أضعف 
أجساداً وقلوباً وأبداناً وأبصاراً وأساعاًء فارجع» فليخمُف عنك ربك. كل ذلك يلتفت 
النبي يَكةٍ إلى جبريل ليشير عليه ولا يكره ذلك جبريل» فرفعه عند الخامسة» فقال: يا 
رب إن أمتي ضعفاءٌ أجسادُّهم وقلوبهم وأسماعهم وأبدائمم» فخمّف عناء فقال الجبار: 
يا محمد» قال: لبيك وسعديك. قال: إنه لا يبدل القول لدي كما فرضتٌ عليك في أم 
الكتاب» قال: فكل حسنة بعشر أمثالمهاء فهي حمسون في أم الكتاب» وهي حمسٌ عليك. 

فرجع إلى موسىء فقال: كيف فعلت؟ فقال: مّف عنا: أعطانا بكل حسنة عشر 
أمثالمهاء قال موسى: قد والله راودث بني إسرائيل على أدنى من ذلك» فتركوه. ارجع 
إلربكء فليخقف عتك أيضاء قال رسول الله كله اياموسى»قددوالله-اسفحييت مخ 
ربي مما اختلفثٌ إليه)» قال: فاهبط باسم الله» قال: واستيقظ وهو في مسجد الحراه”". 

ولنا ملاحظاتٌ ومناقشاتٌ تدور حول أحاديث الإسراء» نوجز بعضها فيا يأق: 

اولة اسرسى فتر عل ترقيازقن أوسل التناديا دلاخل أنيم 1 يكزتوا 
يعلمون بأنه صار نبيّآه وهذا لا يجوز في حقٌّ الملاتكة» يريد أن يقول: إن الحديث يضعّف 
نذللك!؟ 

والجواب: قال ابن حجر في «الفتح): 

«قوله: «فاستفتح»» تقدم القول فيه في أول الصلاة» وأن قوهم: «أرسل إليه» أي: 
للعروج؛ وليس المراد أصل البعث؛ لأن ذلك كان قد اشتهر في الملكوت الأعلى. وقيل: 
سألوه تعجّباً من نعمة الله عليه بذلك» أو استبشاراً به» وقد علموا أن بشراً لا يترقى 
هذا الترقيّ إلا بإذن الله تعالى» وأن جبريل لا يصعد بمن ل يُرسل إليه. وقيل: الحكمة 
في سؤال الملائكة: «وقد بعث إليه»: أن الله أراد إطلاع نبيه على أنه معروف عند الملا 
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(1) كتاب التوحيدء باب قوله: لوَكلَمَ أنه مُوسى تَحَكلِيمًا [النساء: 14]: (9/0117). 


دغ 
ع 5 3 عسو 9 5 51 ّ 5 و > 5 5 

الأعلى» لأنهم, قالوا: أوَبْعِتٌ إليه؟ فدل على أنهم كانوا يعرفون أن ذلك سيقع له وإلا 
لكانوا يقولون: وهن مد مفلذ اه1. 

ثانياً: قول سيدنا موسى عليه السلام: «غلاماً بُعث بعدي يدخل الجنة من أمته 
أكثر نمن يدخلها من أمتي»؛ كيف يصدّر مثل هذا القول من نبي وهو يدل على الحسد؟ 
وكيف يطلق على سيدنا محمد عليه السلام اسم الغلام» وهو أفضل الخلق أجمعين؟! 

الجواب: قال ابن حجر في «الفتح»): 

«وفي رواية شريك عن أنس: ١ل‏ أظنّ أحداً يُرِهَعٌ علّ)؛ وفي حديث أبي سعيد: 
قال موسى: يزعم بنو إسرائيل أني أكرم على الله وهذا أكرم على الله مني») زاد الأموي 
في روايته: «ولو كان هذا وحده هان علّ» ولكن معه أمته» وهم أفضل الأمم عند الله)» 
وفي رواية أبي عبيدة بن عبد الله بن مسعود عن أبيه: (أنه مرّ بموسى عليه السلام وهو 
يرفع ضوثه فيقول: أكرمته وفضلته. فقال جبريل: هذا موسى. قلت: ومن يعاتب؟ 
قال: يعاتب ربه فيك» قلت: ويرفع صوته على ربه؟ قال: إن الله قدعرف له حذته)» وفي 
حديث ابن مسعود عند الحارث وأبي يعلى والبزار: اوستعف ضرا ونذث )كمالك 
جبريل؛ فقال: هذا موسى» قلت: عل من تذمّره؟ قال:غل ربه» قلت: عل ربه؟! قال: 
إنه يعرف ذلك منه). 

قال العلماء: لم يكن بكاء موسى حسداً معاذ الله فإن الحسد في ذلك لعالم 
منزوع عن آحاد المؤمنين فكيف بمن اصطفاه الله تعالى» بل كان أسفاً على ما فاته من 
الآجر الذي يترتب عليه رفع الدرجة؛ بسبب ما وقع من أمته من كثرة المخالفة المقتضية 
لتنقيص أجورهم المستلزم لتنقيص أجره؛ لأن لكل نبي مثل أجر كل من اتبعه: ولهذا 
كان من اتبعه من أمته في العدد دون من اتبع نبينا يك مع طول مدتهم بالنسبة هذه الآمة. 


(1) «فتح الباري) .)5١9:1/(‏ 


كىآ», 

وأما قوله: ١غلام»‏ فليس على سبيل النقصء بل على سبيل التنويه بقدرة الله وعظيم 
كرمه؛ إذ أعطى لمن كان في ذلك الس مالم يُعطه أحداً قبله من هو أسن منه). 

ونقل عن العارف بالله تعالى ابن أبي جمرة قوله: «وأما قوله: «هذا الغلام»» فأشار 
إلى صغر سنه بالنسبة إليه)7١".‏ 

لالناء قبل : قتصيض موسى عليه انلام بالالنقدرالكه ومراسعة الى كله يدل 
على أن هذا الحديث من الإسرائيليات. 

الجواب: هذا باطل» فإن الحكمة في ذلك_كم نقله ابن حجر عن القرطبي_لعلها 
لكون أمة موسى كُلّفت من الصلوات ب لم تكلّف به غيرُها من الأمم فثقلت عليهم: 
فأشفق موسى على أمة محمد من مثل ذلك ويشير إلى ذلك قوله: «إني قد جربت الناس 
قبلك)» انتهى. 

وقال غيره: لعلها من جهة أنه ليس في الأنبياء من له أتباعٌ أكثر من موسىء ولا 
من له كتاب أكبرٌ ولا أجمعٌ للأحكام من هذه الجهة مضاهياً للنبي كَل فناسب أن يتمنى 
أن يكون له مثل ما أنعم عليه من غير زواله عنه» وناسب أن يطلعه على ما وقع له 
وينصحه فيم| يتعلّق به. اه(". 

وأما بكاؤه فل أن الله تعالى جعل ال رحمة في قلوب الأنبياء أكثرٌ ما جعل في قلوب 
غيرهم. 

رابعاً: قال بعضهم: إننا لا نفهم معنى للأهار الأربعة» ووصف اثنين منها 
بالباطنين» واثنين بالظاهرين» فذلك يدل على أن الحديث ليس بصحيح. أو فيه شك. 


الجواب: أما الأنبار الأربعة» فلو افترضنا أننا لا نعرف معناهماء فلا يستلزم 


(0) «فتح الباري) (/ا: .)5١1١‏ 
(0) المصدر السابق (لا: .)51١1‏ 
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ذلك بطلان الحديث! ولعل المعنى: أنه| باطنان» أي: يمران من تحت سطح الأرض» 


أو يكون الباطنان دلالةٌ على أن الجنة فيها أفضلٌ مما في الحياة الدنيا لعرّة الباطن؛ 


وقد تاب أيضاً بأن هذين النهرين ‏ أي: الفرات والئيل ‏ من أنهار الجنة» 
وحكمهما ليس نفس حكم أنهار الدنيا؛ فإن الفرات والنيل وإن كانا ينبعان من منطقة 
معيّنة من الأرض في الدنياء فإن الواردين في الحديث ليسا #ما عين ما نجدهما في الدنياء 
بل سمي بأسمائهما. 

فإن قيل: فكيف يُطَلِقٌ على نهر من أنهار الآخرة اساً لنهر في الدنيا؟ 

والجواب: إن ذلك غير مستنكّر؛ فإن الفاكهة ني الآخرة لها أساءٌ هي عينٌ الأسماء 
التي في الدنيا؛ كالعنب والتين» وحتى الحنظل» وإن كان مراً في الدنياء فالتشابه إنم) هو 
في الأساء فقط. 

وقد ورد في حديث البخاري عن أبي هريرة: «فإذا سألتم الله فاسألوه الفردوس؛ 
فإنه أوسط الحنة» وأعلى الجنة» أراه فوقه عرش ال رحمن. ومنه تفجر أنهار الجنة». قال 
محمد بن فليح عن أبيه: «وفوقه عرش الرحمن)'1). فهذا دليل على أن منبع الأنمار في 
الآخرة هو العرش. 

خامساً: اعترض على ما ورد في بعض الروايات من ألفاظ التدلّ والدنوٌ والمكان. 


والجواب: قال الإمام البيهقي في «الأسماء والصفات» بعدما أورد حديث الإسراء 


» كتاب الجهاد والسير» باب درجات المجاهدين في سبيل الله يقال: هذه سبيل وهذا سبيل‎ )١( 
(4/ا؟).‎ 
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والمعراج: «رواه البخاري في «الصحيح): عن عبد العزيز بن عبد الله: عن سليمان بن 
بلال» ورواه مسلم: عن هارون بن سعيد الأيلي: عن ابن وهب. ول يسّق متنه وأحال 
دغل وواية تابث عن نس رف الاعنه» وليس فق نزؤاية قابت عن لسن لفط الداثو 

والتدلٌ ولا لفظ المكان. 

وروى حديث المعراج ابن شهاب الزهري: عن أنس بن مالك رضي الله عنه» 
وقتادة: عن أنس بن مالك: عن مالك بن صعصعة:؛ ليس في حديث واحد منهما شبىء 
من ذلك. 

وقد ذكر شريك بن عبد الله بن أبي نمر في روايته هذه ما يستدلٌ على أنه لم يحفظ 
الحديث كا ينبغى له من نسيانه ما حفظه غيره» ومن مخالفته في مقامات الأنبياء الذين 
رآهم في السماء مَن هو أحفظ منه)(؟. اه. 

وقد علم أن التدلي لا يجوز نسبته إلى الله تعالى» لآنه من صفات المخلوقين كجبريل 
عليه السلام كما مضى. وقد جزم ابن أبي العز بأن الدنو والتدلي الواردين هما دنو الرب 
وتدليه! فقال: «وأما الدنو والتدلي الذي في حديث الإسراء» فذلك صريح في أنه ولق 
الرب تعالى وتدليه2"7). اه. 


واعترض عليه الآلباني في تعليقاته عليه في الصفحة نفسهاء فقال: «قلت: لكن في 
ثبوته نظر ك) تقدم آنفاً». اه. 


.)166 :5( ))4720( باب ما ذكر في الساق»‎ )١( 

(؟) «شرح العقيدة الطحاوية»» ص9 5 ؟. المكتب الإسلامي» خرج أحاديثها الألباني. والذي يشير 
إليه ما قاله في الصفحة السابقة: «حديث الإسراء صحيحء وهو ملتقط من أحاديث متفرقة» 
غير أن الدنو المذكور في هذا السياق» وهو من رواية شريك بن عبد الله بن أبي نمر» الذي غلطه 
الحفاظ في ألفاظ من حديث الإسراء ك) ذكر المؤلف آنفاأ» ومن ذلك هذا اللفظ كا بينه الحافظ 
ابن كثير في تفسير الإسراءء ومن قبله البيهقي في «الأسماء والصفات») ص ١٠‏ 575-545 5). اه. 


و 

وأما ما قد يرد نحو «دار الله) فهو بمعنى الدار التي دورها لآوليائه وهي الجبنة. 
وكا يقال: «بيت اللّه) واحرم اللّه) . 

وأماماورد من المكانء فقال الخطابي ى] نقله عنه البيهقي في «الأساء والصفات»: 

«وفي الحديث لفظة أخرى تفرّد بها شريك أيضاً لم يذكرها غيره» وهي قوله: 
اوهو مكانه» والمكان لا يُضاف إلى الله سبحانه» إن| هو مكانٌ النبي يك ومقامّه الأول 
الذي أقيم فيه)20. 

فالروايات الأخرى التي وردت في حديث الإسراء ورد فيها نسبةٌ التدلي والدنوٌ 
والمكان في ظاهر الروايات إلى الله سبحانه وتعالى» هذه الروايات نصّ علماء الحديث 
غل آليارروايات كنا بين : انقين لقديف ترف عن لون الصيفان من طرق 
أخرى أرجحَ منهاء وم تُذكر فيه هذه الألفاظ فدلٌ ذلك على أن هذه الألفاظ مُدرّجة 
من قبل أحدٍ الرواة» أو أنه عبر عنها بها فهمّه. 

روى البيهقيٌ عدَّةَ أحاديتٌ ليس في حديثٍ واحدٍ منها يىء من تلك الروايات 
التي فيها ألفاظً لاتجوز نسبتها إلى الله» فهي روايات شاذة» وألفاظ مدرجة من أحد الرواة؛ 
بدليل أن العلماء درسوا المتونَّ الواردة عن هذا الصحابي من عدة طرق فوجدوها جميعها 
خالية من هذه الألفاظ إلا طريقاً واحدة فيها راو حفظّه ضعيفٌ وفيه اضطرابء فدلٌ 
ذلك على أن هذه الرواية فيها إدراحٌ من نفس هذا الراوي» وهذه الرواية فيها اضطراب 
في أماكن الأنبياء» فقال الإمام البيهقي: «متنٌ الحديث فيه ألفاظً مدرجة)7). 

فدلٌ هذا على أنا لا يصحٌ الاعتهاد على مجرد هذه الرواية التي فيها نسبة المكان 
والتدلّ إلى الله تعالى وتركِ ما هو أنْبتَ منها مما ليس فيه ذلك. 


.)"49 :7( )915١( باب ماذكر في الساق»‎ )١( 
()لم أجدها في كتابه «الأسماء والصفات».‎ 


"07 
ومع ما ذكرناه من الملاحظات مما هو معلوم عند المطلعين» إلا أن ابن أبي العز 
الحنفي في اشرحهء لم يُشِر مطلقاً إلى اختلاف الروايات في المواضع الدالة على التجسيم؛ 
والتي فيها نسبة ألفاظٍ لا تليق بالله تعالى» بل اقتصر على ذكر أن هذه الألفاظ ثابتة» وزعم 

كما قال: «وفي حديث المعراج دلِيلٌ على ثبوت صفة العلوٌ لله تعالى من وجوه». اه("). 
ومن زعم أن نسبة المكان ثابتة إلى الله تعالى! فقد استدل بتلك المواضع الشاذة 

رواية ودراية ىا نبهنا عليه» وهذه هى حال هؤلاء المجسّمة» يتعلّقون بالشاذً والمعلّل 

2 3 1 + 5 / 1 3 4 

قال الطحاوى: (والحوض الذى أكرمه الله تعالى به غياثا لأمته حق) 


هذه المسألة من مسائل السمعيات» أي: المسائل التي تتلو الإليات والنبوات 
في ترتيب كتب العقائد» وسميت سمعيات؛ لأننا لا يمكننا معرفتها إلا بواسطة النقل 
المسموع عن النبي عليه الصلاة والسلام» وهذه المسائل جزءٌ منها يتعلق بالأنبياء عليهم 
الصلاة والسلام» وجزء منها يتعلق باليوم الآخر؛ كما أخبّرّنا الله به ونبيةُ عليه الصلاة 
والسلام» ومن ذلك الحوض الذي أكرمه الله به» ليغيث أمته في الموقف وذلك في أرض 
المحشرء وبعضها يتعلق بأمور أخرى. 

قال الإمام النووي في (اشرحه) على ((اصحيح مسلم): 

«قال القاضي عياض رحمه الله: أحاديث الحوض صحيحة. والايهان به فرض» 
والتصديق به من الإيهان» وهو على ظاهره عند أهل السنة والجماعة. لا يُتأوّل ولا تختلف 


فبه. 


4. 


.7 594 «شرح ابن أبي العزا ص‎ )١( 


ليك 
قال القاضى: وحديثه متواترٌ النقلء رواه خلائق من الصحابة». اه (2. 
روى الإمام البخاري: عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي كك قال: «ما 
بين بيتي ومنبري روضة من رياض الحنة ومنبري على حوضي)"". 
3 و 53 000 ااه 2 01 ع 
وروى أيضا عن عقبة بن عامر: أن النبي يك خرج يوما فصل على أهل أحد 
صلاته على الميت» ثم انصرف إلى المنبر» فقال: «إني فَرَطَكُمْ وأنا شهيد عليكم. إني 
5 ع 382 ٍِ ع 
- والله - لانظر إلى حوضي الان» وإني قد أعطيت خزائن مفاتيح الأرض» وإني - والله - 
ما أخاف بعدي أن تش ركواء ولكن أخاف أن تنافسوا فيها)””". 
ورواه الإمام البيهقى في «سننه الكبرى» وقال: «رواه البخاري في «الصحيح): 
عن سعيد بن ش رحبيل وغيره ورواه مسلم: عن قتيبة: عن الليث)). 
قال في «الصحاح): «والفَرَطُ ‏ بالتحريك -: الذي يتقدم الواردة فيهيَيٌ لهم 
الأردساني الدل ةو د كم امام ,وو سافة ١‏ (قم ) بمعد (فاعا ))مء 
ر و ويدر يا ص » ويسنفهىي وهو يمعي 
بع بمعنى تابع» يقال: رجل فَرَّطْء وقوم قَرَط). اه. 
وروى البيهقي في «سننه الكبرى» عن كعب بن عجرة قال: قال رسول الله كَكةِ: 
«(إنه سيكون أمراء» فمن صدقهم بكذبهم, وأعانهم على ظلمهم» فليس مني» ولست 
منه» ولا يرد على حوضيء ومن لم يصدقهم على كذبهم, ولم يعنهم على ظلمهم» فهو 
منيء وأنا منه» ويرد على حوضي)0*. 
() شرح صحيح مسلم) (07:10). 
(؟) آخرجه في ا(صحيحه)؛ كتاب فضل الصلاة في مسجد مكة والمدينة» باب فضل مابين القبر والمنبر» 
.)١١95(‏ 
(”) أخرجه في (صحيحه)» كتاب المناقب» باب علامات النبوة في الإسلام» (7095). 


(5) كناب الجنائز» باب ذكر رواية من روى أنه صلى عليهم بعد ثمان سنين توديعاً لهم. (017010. 
(5) كتاب قتال أهل البغى» باب ما على الرجل من حفظ اللسان عن السلطان وغيره» (١١١/ا١).‏ 


هب“ 

روى الإمام البخاري عن عبد الله بن عمرو: قال النبي يَلةِ: («حوضي مسيرة 
شهرء ماؤه أبيض من اللبن وريحه أطيب من المسكء وكيزانه كنجوم السماء؛ من شرب 
نيا قلا يلما 2 

وروى عن أنس بن مالك رضي الله عنه: أن رسول الله كي قال: «إن قدر حوضي 
كما بين أيلة وصنعاء من اليمن» وإن فيه من الأباريق كعدد نجوم السماء)”". 

وروى مسلم في (اصحيحه» عن أبي هريرة: أن رسول الله َكِْةِ قال: (إن حوضي 
أبعد من آيلة من عدن لهو أشد بياضاً من الثلج» وأحلى من العسل باللبن» ولآنيته أكثر 
نو غدة الشجوم: وإق لآصدٌ الناس عله كنا يصد الريجل إل الثائن عزن -حوضة قالوا: 
يا رسول الله أتعرفنا يومئذ؟ قال: «نعم! لكم سيم ليست لأحد من الأمم, تَردونَ علي 
غرّاً محجّلين من أثر الوضوء)". 

وأخرج مسلم عن حذيفة بمعنى الحديث السابق 

قال الإمام السعد في «شرح النسفية»: 

١‏ والحوض حقٌ؛ لقوله تعالى: لإِنَآلعَطَيِئَاكَالْكَوْكَرَ © [الكوثر: »]١‏ ولقوله عليه 
السلام: حوضي مسيرة شهر وزواياه سواء وماؤه أبيض من اللبن» وريحه أطيب من 
المسكء وكيزانه أكثر من نجوم السماء من يشرب منها فلا يظمأ أبداً والأحاديث فيه 
كثيرة220؛ وعارضه المحشيّ العلامة الخيالي فقال: «يشير إلى أن الكوثر هو الحوض» 


20 


1 


.)591/94( أخرجه في (صحيحه)» كتاب الرقاق» باب في الحوض»‎ )١( 

(؟) أخرجه في (صحيحه)» كتاب الرقاق» باب في الحوض» (59/850). 

() كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء؛ (517 7). 

(5) كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء؛ (/5 7). 

)0( شرح العقائد النسفية» للإمام المحقق سعد الملة والدين التفتازاني» مع مجموعة الحوائي البهية» 
طبعة عثانية قديمة. ص57١.‏ 


ارنتفف 

والأصحٌ: أنه غيره؛ فإنه نهر في الجنة» والحوض في الموقف». اه("". 

وربما يؤيد ما قاله الخيالي حديث الرسول عليه السلام الذي أخرجه الترمذي عن 
سمّرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله يك (إن لكل نبي حوضاًء وإنهم ليتبامون أيهم 
أكثرٌ وارداًء وإني لأرجو أن أكون أكثرهم واردةً. اه" . 

وربها يكو الأقرب: أن الخوض ف الموقف» وهو مصتٌ التهر الذي ف الجنة» 
خاصة أنه قد ورد في الكوثر أنه نهرٌ يجري» وهو خلافٌ مفهوم الحوض. ومن ذلك ما 
رواه الحاكم في «المستدرك»:عن أنس قال: قال رسول الله يِةٍ «دخلت الجنة» فإذا أنا 
بنهر يجري» حافتاه خيام اللؤلؤ» فضربت بيدي إلى مجرى الماء» فإذا مسك أذفر» فقلت 
لجبرائيل: ما هذا؟ قال: هذا الكوثر الذي أعطاكّه ريّك عز وجل)27. 

قال السيوطي في «البدور السافرة في أمور الآخرة»: 

«قال الدارقطني: قال علماؤنا: كل من ارتد عن دين الله» أو أحدث فيه ما لا 
يرضاه الله تعالى» ولم يأذن به» فهو من المطرودين عن الحوض»ء وأشدهم طرداً من 
خالف جماعة المسلمين» كالخوارج والروافض والمعتزلة-على اختلاف فرقهم فهو لاء 
كلهم مبدّلون» وكذلك الظلّمة المسرفون في الجور والظلم وطمس الحقٌ وإذلال أهله. 
والمعلنون للكبائر» المستحْمُون بالمعاصي, وجماعة أهل الزيغ والبدعء ثم الطردٌ قد يكون 
في حال» ويقربون بعد المغفرة إن كان التبديل في الأعمال» ول يكن في العقائد. وقد يقال: 
إن أهل الكبائريّرِدونَ ويشربونء وإذا دخلوا النار بعد ذلك ل يُعذْبوا بالعطش. 


(0) أخرجه في اسننه»» أبواب صفة القيامة والرقائق والورع» باب ما جاء في صفة الحوض»ء (57 5 7). 
(") كتاب الإيمان» .)١٠١1/5(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه بهذا اللفظ. 
وقال الذهبي: على شرطهم). 
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وهذا على ما اختاره من قال: إن الحوض قبل الصراط» والذي رجّحه القاضي 
عياض: أن الحوض بجانب الجنة ينصب فيه الماء من النهر الذي داخلهاء فلو كان قبلّ 
الصراط لخالف النارٌ بينه وبين الماء الذي يصب من الكوثر» قال: وأما ما أورد عليه من 
حديث أن جماعة يُدفعون عن الحوض بعد أن يدوه ويذهب بهم إلى النار فجوابه: 
أنهم يقرّبون من الحوض بحيث يرّونه ويرّون فيدفعون في النار» قبل أن يخلصوا من بقية 
الصراط». اه7". 

وقد ورد في كثير من الروايات أن لكل نبي حوضاء والحوض الذي أكرم الله 
سبدنا مدا به قال يعض العلياء: إثه هو الكوئر- ##إنا أعطيكلت الكوقرٌ 4 لكن 
الأصح_والله أعلم -: أن الكوثر نهر في الجنة» والحوض ليس في الجنة» بل في الموقف. 

وقال بعض العلماء ‏ منهم القاضي عياض اعتماداً على بعض الروايات -: إِنْ 
الكوثر غيرف الجنةة وإ ن هذا الته ريصتف الخوضن الذي ف الموقف» وعا يويد ذلك 
ماورد في حديث عن ابن مسعود وفيه: «وَيَشَّقٌ لي نهر من الكوثر إلى حوضى)”"2. وإن 
كان هذا للديت فعينا. 

هذه بعضُ الروايات الواردة في إثبات الحوضء وإثباتّه ل خلاف فيه بين المسلمين. 
مسألة الذود عن الحوض 

ورد في بعض الروايات أن النبي عليه السلام يَدُودُ- أي: يبعد_بعضّ الناس عن 
حوضه يوم القيامة» ومعنى أنه يبعدهم: أي أنهم يكونون من ضمن أمته؛ لأن غير أمته 


.77 «البدور السافرة في أمور الآخرة» ص4‎ )١( 

(؟) أخرجه الحاكم في«مستدركه)» كتاب التفسير» باب تفسير سورة بني إسرائيل» (77*86). وقال: 
هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه» وعثمان بن عمير هو ابن اليقظان. وقال الذهبي: لا والله» 
فعثمان ضعفه الدراقطني والباقون ثقات. 


هعه؟ 
الكتردون القوعى :و الكطتدون ل الشري مسد شرك بركنافل فق هل تالت 
لشن شبب الذوى ويعضن ما يعلق بذلك: 

روى البخاري: عن أبي هريرة رضي الله عنه: عن النبي كَل قال: «والذي نفسي 
بيده» لأذودنَ رجالا عن حوضي كم تُذاد الغريبة من الإبل عن الحوض)20. 

وروى البخاري عن عقبة بن عامر: أن رسول الله كه خرج يوماً فصل على أهل 
أحد صلاته على الميت» ثم انصرف إلى المنبر» فقال: (إني فرطكمء وأنا شهيد عليكم. 
وإني - والله - لأنظر إلى حوضي الآن» وإني قد أعطيت مفاتيح خزائن الأرض» - أو 
«مفاتيح الأرض» ‏ «وإني - والله ‏ ما أخاف عليكم أن تُشركوا بعدي؛ ولكني أخاف 
عليكم أن تنافسوا فيها»”". 

هذا الحديث فيه إشارةٌ إلى أن الذود والإبعاد عن الحوض إنم| هو بسبب التنافس 
في الدنياء وهذا ما يستفاد من قوله عليه السلام: «ولكني أخاف أن تنافسوا فيها»» وقد 
ورد ما يؤيد هذا المعنى ى) سنذكره. 

ومارواه البخاري عن ابن أبي مليكة قال: قالت أسماء: عن النبي يك قال: «أنا على 
حوضي أنتظر من يرد عللّ» فيُؤخذ بناس من دونيء فأقول: أمتي» فيقول: لاتدريء مشّوا 
على القهقرى» قال ابن أب مليكة: اللهم إنا نعوذ بك أن نرجع على أعقابناء أو نفتن”". 

يفيد أن المبعدين من أمة النبي عليه السلام» وأنهم مشّوًا القهقرى وفتنواء وأن 
الذي يذودهم عن الحوض ليس النبي عليه السلام» والغالبٌ أنهم الملائكة. 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)» كتاب المساقاة» باب من رأى أن صاحب الحوض والقربة أحق بمائه» 
(373517). 

.)5575( أخرجه في (صحيحه)» كتاب الرقاق» باب ما يحذر من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء‎ )١( 

(#) ارسق ابيع كداي القين يوباي مادا فى قوق اللا تفال « اتقو رتك لاخي ب 
لي ظَلَمُواْنَكُمحَآصَصَةٌ 4 [الأنفال: 0؟] وما كان النبي يكل يحذر من الفتن» .017١15(‏ 


كهلا 

وهذا لا يخالف ما رواه ابن حبان في (صحيحه): عن ثوبان: أن نبى الله وَل قال: 
أناعند عقر حوضي أذود عنه الناسء إني لأضرمهم بعصاي حتى يرفض .2١7)‏ ففيه نسبة 

وقد ورد أنه عليه السلام يعرف أمته من علامة مذكورة في حديث حذيفة الذي 
رواه مسلم: قالوا: يا رسول الله وتعرفنا؟ قال: «نعم تردون علي غراً محجلين من آثار 
الوضوء. ليست لأحد غيركم)”". 

فهذه العلامة ليست لأحدٍ غير أمته عليه السلام» وقد يقال: إن النبي عليه السلام 
يعرف صحابته الذين كانوا في زمانه» فلا يحتاج إلى علاماتٍ لمعرفتهم. 


وأما هذه العلامة» فإنا هي لمن يؤمن به من يأتي بعده» وهم الذين سماهم 
إخوانه؛ ى) ورد في حديث مسلم: عن أبي هريرة: أن رسول الله كك أتى المقبرة فقال: 
«السلام عليكم دار قوم مؤمنين» وإنا إن شاء الله بكم لاحقونء وددتٌ أنا قد رأينا 
إخوانناء قالوا: أوَلسنا إخوانك يا رسول الله؟ قال: «أنتم أصحابيء وإخواننا الذين م 
يأتوا بعد) فقالوا: كيف تعرف من لم يأتِ بعد من أمتك يا رسول الله؟ فقال: «أرأيتَ 
لو أن رجلاً له خيلٌ عُرٌ محبّلة بين ظهري خيل دهم يم ألا يعرف خيله؟ قالوا: بلى يا 
رسول الله» قال: «فإنهم يأتون غرّا عحَجّلينَ من الوضوء: وأنا فرَطهم على الخوض» ألا 
الإزاقة ويل عو سوضى كز ثلا البعين القياله انادييم :ااهل انتقال: زم كدالوا 
يعذك تأقول: شحقا سر 


(؟) أخرجه في (اصحيحه)» كتاب الطهارة» باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء» 
(55). 

() أخرجه في (اصحيحه)» كتاب الطهارة؛ باب استحباب إطالة الغرة والتحجيل في الوضوء» 
(559). 


/اه/ا 

رواه ابن خزيمة في (صحيحه)2"7. 

ومما يبين جهة التغيير التي غيرها هؤلاء الرجال الذين يذادون عن حوض النبي 
عليه السلام» ما رواه ابن حبان في «صحيحه): عن جابر بن عبد الله أن رسول الله 
كد قال لكعب بن عجرة: «يا كعب بن عجرة» أعاذنا الله من أمارة السفهاء». قالوا: 
يا رسول الله وما إمارة السفهاء؟ قال: «أمراءٌ يكونون بعديء لا ببتدون دبي ولا 
يستنون بسنتي» فمن صدقهم بكذبهم» وأعاءهم على ظلمهم, فأولئك ليسوامني ولست 
منهم؛ ولا يردوا علّ حوضي» ومن لم يصدّقهم بكذبهم؛ ول يُعنهم على ظلمهم فهم 
مني وأنا منهم» وسيردون علي حوضيء يا كعب بن عجرة» الصوم ججنة» والصدقة 
تطفئٌ الخنطيئة» والصلاة برهان»_أو قال: «قربان»-١يا‏ كعب بن عجرة» الناس غاديان: 
فمبتاع نفسه فمُعتقهاء وبائع نفسه فمُوبقها)”". 

فأحد الأسباب التي من أجلها يذادون عن الحوض: هو ما سمه النبي عليه السلام 
بأمارة السفهاء. وهي التي ليست على منهاج النبي عليه السلام» وهؤلاء يُذادون عن 
الحوض هم وأتبائغهم؛ وما مضى نعرف من صفة من ياد أنهم رجالٌ من أمة النبي عليه 
السلام؛ ويحتمل كونهم من الصحابة ومن غيرهم. 

وقد ورد في «مسند أبي يعلى»: عن أنس: أظنه عن النبي كَل قال: «سيرد على 
حوضي أقوامٌ تختلجون دوني, فأقول: يا رب أصحابيء فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا 


بعذلة)20, 


)١(‏ كتاب الوضوءء باب ذكر حط الخطايا ورفع الدرجات في الجنة بإسباغ الوضوء على المكاره 
وإعطاء منتظر الصلاة بعد الصلاة أجر المرابط في سبيل الله (5). 

.)50 ١ 5( كتاب السيرء باب ذكر تعوذ المصطفى مَكَِةِ من إمارة السفهاء؛‎ )١( 

.0 5:75 )9( 


م66 
وهذا الحديث ضعيفٌ لنفسه؛ يتقوى بغيره ما روي في الصحاح كالحديث الذي 
رواه البخاري عن سَعِيدِ بن جُبَيرٍ عن بن عَبَّاسٍ رضي الله عنهم| قال حَطْبَ النبي كَل 


فقال: (إِنَكُمْ كوه إل الله خناة عدا غلا « كمابدانا الى 1 يننا 


7 
له 


0 تلات » لاثما 5 ا ا ليام ألاإن 
ا يي رحو 


ارام مير عي كَبيكامَامْْتُ 4 الاشة: 11 ] 
إلى قَوَلِهِ #سبيدٌ يد * فبقَالُ إِنَ مَوْكَاءِ م يَرَانُوا مُرْتَدينَ على أَعْقَايِمْ مذ ارقي 00يز 

وفيه ذكرٌ أن الذين يذادون عن الحوض من الصحابة» ولكن ورد في أحاديتث 
صحيحة أخرى ذكرٌ أنهم من الصحابة» وربم| يكون في لفظ «أصيحابي» إشارة إلى أنهم 
ليسوا من كبار الصحابة ولاامن خواصهم. وقديقال م لا يكونون من الذين لهم صحبة 
ظاهرة وارتدوا بعد النبي عليه الصلاة والسلام» ويرد على ذلك إشكال جواز تخطي 
هؤلاء الصراط إلى الحوض حتى يطردوا عنه! والله أعلم. 

وأخرج الطبراني في «مسند الشاميين» عن أبي هريرة: عن رسول الله وَكةٍ قال: 
«والذي نفسي بيده» ليردن على حوضي رجالء حتى إذا رُفعوا إل وعرفتهم حجبوا 
دوني» فأقول: أصحابي أصحابي! فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك)20©. 

وقد ورد اسم الصحابة في هذا الموضع عند البخاري: فيها رواه عن عبد الله عن 
النبي يَكِةّ: آنا فرطكم على الحوض»): وحدثني عمرو بن علي : حدثنا محمد بن جعفر: 
حدثنا شعبة: عن المغيرة قال: سمعت أبا وائل: عن عبد الله رضى الله عنه: عن النبى الله 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)» كتاب سير ترات باب لإوكئة نع كينا ناتك رنب كنا ونتن 


أنت عل 6 


كنت أت المكاق رت مَىَشَيِيدٌ 4 [المائدة: 1117]ء (57170). 
)ه70 71 


" 
يك قال: «أنا فرطكم على الحوضء وَليُرِفِحَنَ رجال منكم. ثم لِيّخْتلجُنَّ دوني» فأقول: 
يارب أصحابي! فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك)20. 

وني رواية سهل بن سعد: اليردن علي أقوامٌ أعرفهم ويعرفونني, ثم محال بيني 
يي 
وأخرج البخاري عن عبد الله: قال النبي يََِِ: «آنا فرطكم على الحوض. فليّرفعن 
ِيّ رجال منكم, حتى إذا أهويت لأناولهم اختلجوا دوني» فأقول: أيْ ربّ أصحابي! 
يقول: لاتدري ما أحدثوا بعدك)0". 

وقال الإمام ابن حجر في «فتح الباري»: 

«قوله: «وإنه سيجاء برجال من أمتي فيؤخذ بهم ذات الشمال»: أي: إلى جهة 
النار» ووقع ذلك صريحاً في حديث أبي هريرة في آخر باب صفة النار من طريق عطاء 
ابن يسار عنه» ولفظه: «فإذا زمرة حتى إذا عرفتُّهم خرج رجلٌ من بيني وبينهم» فقال: 
هلم فقلت: إلى أين؟ قال: إلى النار» الحديت» وبين في حديث أنس الموضع ولفظه: 
«اليردن علي ناس من أصحابي الحوض حتى إذا عرفتهم اختلجوا دوني» الحديتٌ» وفي 
حديث سهل: البردن علي أقوام اعرفهم ويعرفونني ثم يحال بيني وبينهم؛» وفي حديث 
أبي هريرة عند مسلم: الِيّدْادنَ رجال عن حوضي كا يُذاد البعير الضال أناديهم: ألا 
هلم). 


قوله: «فأقول: يارب أصحابي»: في رواية أحمد: «فلأقولن»» وفي رواية أحاديث 


.)501/5( أخرجه في اصحيحه)؛ كتاب الرقاق» باب في الحوضء‎ )١( 
.)59/7( (؟) أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب الرقاق» باب في الحوضء‎ 
أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب الفتن؛ باب ما جاء في قول الله تعالى 7 واد ل‎ )7( 


دمو 


ظَلْمْوْمكْمحَآصَحَةٌ 4 [الأنفال: 0 ؟]. وما كان النبي يك يحذر من الفتن» (5747). 


070 
الأنبياء: «أصيحابي» بالتصغير» وكذاهو في حديث أنس» وهو خير مبتدأ محذوف تقديره 
«(هؤلاء). 

قوله: «فيقول الله: إنك لا تدري ما أحدّثوا بعدك)»: في حديث أب هريرة المذكور: 
«إنهم ارتدواعلى أدبارهم القهقرى». وزاد في رواية سعيدبن المسيب عن أبي هريرة أيضاً: 
«فيقول: إنك لا علم لك ب| أحدثوا بعدك»؛ فيقال: إنهم قد بدلوا بعدك» فأقول: سَحقا 
سحقاً) أي» يعدا بعدأاء والتأكيد للمبالغة» وفي حديث أبي سعيد في باب صفة النار أيضاً: 
«فيقال: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك» فأقول: سُحقاً سحقاً لمن غير بعدي»» وزاد في 
رواية عطاء بن يسار: «فلا أراه يلص منهم إلا مثل همل النعم»» ولأحمد والطبراني من 
حديث أب بكرة رفعه: اليردن على الحوض رجال تمن صحبني ورآني)» وسنده حسن» 
وللطبراني من حديث أبي الدرداء نحوه. وزاد: فقلت: يا رسول الله ادع الله أن لا يجعلني 
منهم» قال: الست منهم)» وسنده حسن. 

قوله: «فأقول كما قال العبد الصالح: #وَكُنث عَلَتمَ سَهِيدًا * إلى قوله: 
كيم 20 كذا ا ذرء» وفي رواية غيره زيادة #مَادْمّتٌ فييم 2 والباقى سواء. 


قوله: «قال: فيقال: إنهم ل يزالوامرتدين على اعقاءهم»: وقع في رواية الكشميهني: 
«لن يزالوا» ووقع في ترجمة مريم من أحاديث الأنبياء» قال الفربري: ذكر عن أبي عبد الله 


5 . راع رز قوع عزن رن را اس قاط 0007 ع 56 
كيب ل رسي دي ليد ل ريون وَأَتىَ إللهين 


3 
حي د كر اد كا “م جع تين رءورو بدء 2001-8 ع مه 


و محر اد 
دون أله كَالَ سَبْحَنَكَ َايكونٌ بي نول مالس ل حي دكت نه فدد علقتة, تكلم نا 
أت ف قيال بك عدا هه د 


4 عدو لما يتن م 


تَوِيدٌ # إن و 20000 1 كلقي 16 ييا 28 


و 
ه- 


حَللِينَ ذببا أبدا يض أله عي ا َك الود اتيم 4 


00000 


و م 98 َه 2-5 
صِدَقَهُمْ 3 جَنتُ جَرى من يها الأنهدر 
[المائدة: .]١١9-١1١5‏ 


7١ 
البخاري عن قبيصة قال: هم الذين ارتدوا على عهد أب بكرء فقاتلهم أبو بكرء يعني:‎ 

و 5 
حى دلوا وماتواغل الكثرء وقد وصلة الأمشاغيل مر وجه اخر.عن قيصة» وال 
الخطابي: لم يرتد من الصحابة أحدء وإنا ارتد قوم من جفاة الأعراب من لا نصرة له 
في الدين» وذلك لا يوجب قدحاً فى الصحابة المشهورينء. ويدل قوله: «أصيحابي» 
بالتصغير على قلّة عددهم؛ وقال غيره: قيل: هو على ظاهره من الكفرء والمراد بأمتي»: 
أمة الدعوة لا أمة الإجابة» ورجح بقوله في حديث أبي هريرة: «فأقول بعدالهم وسحقاً). 
ويؤيده كوثهم حََفِيَ عليه اهم ولو كانوا من أمة الإجابة لعرف حاهم بكون أعهالهم 
تُعَرَضُ عليه» وهذا يردَّه قوله في حديث أنس: «١حتى‏ إذا عرفتهم»» وكذا في حديث 
أبي هريرة. 

وقال ابن التين: يحتمل أن يكونوا منافقين» أو من مرتكبي الكبائر» وقيل: هم قومٌ 
من جفاة الاعراب دخلوا في الإسلام رغبة ورهبة. 

وقال الداودي: لا يمتنع دخولُ أصحاب الكبائر والبدع في ذلك. 

وقال النووي: قيل: هم المنافقون والمرتدون» فيجوز أن تحشر وابالغرّة والتحجيل؛ 
لكونهم من جملة الأمة» فيناديهم من أجل السيا التي عليهم, فيقال: نهم بذّلوا بعدك. 
أي: لم يموتوا على ظاهر ما فارقتّهم عليه. 

قال عياض وغيره: وعلى هذا فيذهبٌ عنهم الغرّة وال: لتحجيا ويطفاأ نورهم. 

وقيل: لا يلزم أن تكون عليهم السيماء بل ينادءهم لما كان يعرف من إسلامهم» 
وقيل: هم أصحاب الكبائر والبدع الذين ماتوا على الإسلام» وعلى هذا فلا يقطع 
بدخول هؤلاء النار؛ لجواز أن يُذادوا عن الحوض أو لا عقوبةلهم, ثم يُرحمواء ولايمتنع 
أن يكون هم غرّة وتحجيل» فعرفهم بالسيم| سواء كانوا في زمنه أو بعده. 


؟ك؟ 

ورجّح عياض والباجي وغيرهما ما قال قبيصةٌ راوي الخبر: إنهم مَن ارتدٌ 
بعده كَل ولا يلزم من معرفته لهم أن يكون عليهم السيم|؛ لأنها كرامةٌ يظهر بها عمل 
المسلم, والمرتد قد حبط عمله» فقد يكون عرفهم بأعيانهم لا بصفتهم, باعتبار ما كانوا 
عليه قبل ارتدادهم, ولا يبعد أن يدخل في ذلك أيضاً من كان في زمنه من المنافقين» 
وسيأتي في حديث الشفاعة: «وتبقى هذه الأمة فيها منافقوها»» فدلّ على أنهم يُحَسَّ رون 
مع المؤمنين» فيعرف أعيانهم» ولو لم يكن لهم تلك السيماء فمن عرف صورتّه ناداه 
مستصحباً لحاله التي فارقه عليها في الدنيا. 

وأما دخولٌ أصحاب البدع في ذلك؛ فاستّبعد لتعبيره في الخبر بقوله: «أصحابي»» 
وأصحاب البدع إنم| حدثوا بعده» وأجيب بحمل الصحبة على المعنى الأعمّ» واسشبعد 
أيضاً أنه لا يقال للمسلم ولو كان مبتدعاً: سحقا» وأجيب: بأنه لا يمتنع أن يقال ذلك 
من علم أنه قضي عليه بالتعذيب على معصية؛ ثم ينجو بالشفاعة؛ فيكون قوله: اسحقاً 
تسليياً لأمر الله مع بقاء الرجاءء وكذا القول في أصحاب الكبائر. 

وقال البيضاوي: ليس قوله: «مرتدين» نضّاً في كومهم ارتدوا عن الإسلام؛ بل 
يحتمل ذلكء ويحتمل أن يراد: أنهم عصة المؤمنين المرتون عن الاستقامة» يبدّلون 
الأعمال الصا حة بالسيئة انتهى. 

وقد أخرج أبو يعلى بسند حسن عن أبي سعيد: سمعت رسول الله ككِةِ فذكر 
حديثاًء فقال: (يا أيها الناس» إني فرطكم على الحوض. فإذا جئتم قال رجل: يا رسول الله 
أنا فلان بن فلان» وقال آخر: أنا فلان بن فلان» فأقول: أما النسب فقد عرفته» ولعلكم 


أحدثتم بعدي وارتددثّم)؛ ولأحمد والبزار نحوه من حديث جابر». اه(". 


(10) «فتح الباري» :١١(‏ 586). 


0 

وذكر في "الفتح) أيضاً: أن الإمام مسلم قد روى عن أبي هريرة رفعه: «إني لأذود 
عن حوضي رجالا كا تّذاد الغريبة عن الإبل»» وأخرجه من وجه آخر عن أبي هريرة 
في أثناء حديث, وهذا المعنى لم تُخرجه البخاري مع كثرة ما أخرج من الأحاديث في ذكر 
الفوضء والقتكمة ق الدانوة الللكورء آنه ل يريد اذا يرشك قل الك إل تعرض بيه 
-على ما تقدّم أن لكل نبي حوضاً ‏ وأنهم يتبامّون بكثرة من يتبعهم» فيكون ذلك من 
و ا ا 
يطرد من لا يستحق الشرب من الحوضء والعلم عند الله تعالى»”). 

وما يؤيد هذا الاحتمال الذي ذكره ابن حجر ما أشار إليه الإمام النووي في شرح 
مسلم): 

"قوله َل ١إني‏ لَبِعُْقر حوضي»: هو بضم العين وإسكان القاف. وهو موقتف 
الإبل من الحوض إذا وردته» وقيل: مؤخره. 

قوله يَكِِ: «أذود الناس لأهل اليمن»: أضرب بعصاي حتى يرفض عليهم» 
معناه: أطرد الناس عنه غير أهل اليمن؛ ليرفضٌ على أهل اليمن» وهذه كرامة للأهل 
البمن فى نيمهم ل الشرب هه عازه ف سيق ضعي تددن ف الاساةه: 
والأنصارٌ من اليمن» فيدفع غيرهم حتى يشربوا؛ كما دَفعوا في الدنيا عن النبي كَل 
أعداءه والمكروهات» ومعنى «يرفضٌ عليهم) أي: يسيل عليهم)”". 

وروى البخاري في «(صحيحه): عن ابن عباس رضي الله عنهما قال: خطب 
رسول الله بك فقال: ايا أهها الناسء إنكم محشورون إلى الله حفاةً عراةً عرْله ثم قال: 
« كمابدَأنآ وَل لق يد وَمََا لئان كافك تتعليرك* [الأنبياء: ]٠١5‏ إلى آخر 
() «فتح الباري» .)575:1١1(‏ 
(0) (شرح صحيح مسلم) (17:16). 


ئ» 
الآية» ثم قال: «ألا وإن أول الخلائق يُكسى يوم القيامة إبراهيمٌ» ألا وإنه يجاء برجال 
من أمتي» فيؤخذ بهم ذات الشهال» فأقول: يا رب أصيحابي! فيقال: إنك لا تدري ما 
أحدثوا بعدك؛ فأقول كم قال العبد الصالح: #وكٌ: عو كاتف اريسي 
كنت أَنتَ ألَّقِيبَ َل وَأنتَ عَلَكُلٍ م كَهِيدٌ 4 فيقال: إن هؤلاء لم يزالوا مرتدّين على 
أعقاءهم منذ فارقتهم)0". 

وروى عن أنس :عن النبي يَكِةِ قال: «لِيردنٌ علي ناسٌ من أصحابي الحوضّ» حتى 
عرفتهم اختلجوا دوني» فأقول: أصيحابي! فيقول: لا تدري ما أحدثوا بعدك)2". 

وروى مسلم في «صحيحه» عن أنس بن مالك: أن النبي كَِةٍ قال: «ليردن علي 
الحوض رجالٌ من صاحبني» حتى إذا رأيتهم ورفعوا إل اختلجوا دوي» فلأقولن: أيْ 
ربٌّء أصيحابي أصيحابي! فليقالنٌ لي: إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك)0". 

قال النووي في (شرحه على صحيح مسلم)»: 

«قوله يَك: اليردن على الحوض رجالٌ تمن صاحبني» حتى اذا رأيتهم ورفعوا إلي 
اختلجوا دوني فلأقولن: ربٌ أصيحابي أصيحابي! فليقالن لي: إنك لا تدري ما أحدثوا 
بعدك)»: أما «اختّلجوا» فمعناه: اقتّطعواء وأما «أصيحابي» فوقع في الروايات مصعّراً 
مكرّرا وفي بعض النسخ «أصحابي أصحابي» مكيّرا مكرراً قال القاضي: هذا دليل 
لصحة تأويل من تأول أ: نهم أهل الردة» ولهذا قال فيهم: «سحقاً سحقاً» ولا يقول ذلك 
ملحي لامب يدم عورييدم مره 


(1) كاب لبي القرالد ةباين ل( ةطق كبيكا كالن شو ا يت كت الك الزق عل 
01 مَوشبِيدٌ # [المائدة: /111]ه (57170). 

(؟) أخرجه في ااصحيحه)؛ كتاب الرقاق» باب في الحوضء (590/57). 

() كتاب الفضائلء باب إثبات حوض نبينا يَكلَةِ وصفاته ٠(‏ 5). 


كك حبس خر خب 


وأنت 


وكا 
قال: وقيل: هؤلاء صنفان: 
أحدهما: عصاةً مرتدّون عن الاستقامة لاعن الإسلام؛ وهؤلاء مبدّلون للأعمال 
الصاحة بالسيئة. 
والثاني: مرتدٌون إلى الكفر حقيقةً» ناكصون على أعقابهم» واسم التبديل يشمل 
الصنقين». اه2(". 


قال الطحاوي: (والشفاعة التي ادخرها لهم حق, كما روي في الأخبار) 


«الشفاعة»: من شفع يَشْمُعٌ» والشفع في اللغة : مقابل الوّنْر والشفع: ضم 
الثىء إلى الثبىء» وأصل الشفاعة-في اللغة كى| قال الجوهري_من «الشفع» وهو خلاف 
الوترع وهوالزوج. وقال: واستشفعته إلى فلان» أي: سألته أن يشفع لي إليه» وتشنعة 
إليه في فلان فشمُعنى فيه تشفيعاً». اه. 

وأما الفيومى فقد زاد تدقيقاً في معناهاء فقال في (١مصباحه)»:‏ اشفعتٌ الثىء-من 
باب نفع ضممتّه إلى الفرد» وشفعت في الأمر شفعاً وشفاعة: طالبتٌ بوسيلة أو ذمام» 
واسمٌ الفاعل: شفيع» والجمع: شفعاء» مثل كريم وكرماء» وشافع أيضاً». اه. 

ومن هنا فإننا يمكن أن تُرجع المعنى الشرعيّ للشفاعة إلى الأصل اللغوي. ولا 
يكوت من باب التقل عن المعتى» بل هو استعيالٌ فى أضصل المورد؛ فإ نالشفاعة دق الغرف 

0 8 به + 2 0 

كما قال البيجوري: «سؤال الخير من الغير للغير» وشفاعة المولى عبارة عن عفوه). اه(". 

فالشفاعة يصبح معناها: أن النبيّ عليه الصلاة والسلام يضم نفسّه إلى أمته» أو 
يضم نفسّه إلى أمته» فيعلق رحمة الله لأمته برحمته له فلا شك أن الله رحيمٌ بالأمة التي 
فيها سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام وقد انضم إليها. 


() شرح صحيح مسلم) (15:10). 
() «شرح الجوهر» للبيجوري. ص185. 


ككلا 
وعنا امعد ليه العلمناء على أصل الشفاعة قوله تعالى: 
ف سا سمت وح يقر سثر َع 


حا كل 5131 كارا لا ربل 551 ,لفارت :» قن لل الشكحة ل 


لسَّمْوَتِوَالْأَرضٍ ثمَإلَيِهِ نيحورت * [الزمر: 44-87]. 


و 
6 
3 
5 
ئ 
:أ 
1١‏ 
الل 
0 غْ 
3 ات 


قال الطبري في «تفسيره»: 

يقول تعالى ذكره: آم اتخذ هؤلاء المشركون بالله من دونه الحتهم التي يعبدونها 
ع امود 70 4 ا ا ع 21 
شفعاءً تشفع لهم عند الله في حاجاتهم. وقوله: #قل أوَلوَ حكانوا لا يَمْلِكونَ سيولا 
قرت 4 يقول تعال ذكره لنبيه محمد :قل يا محمدٌ-لهم: أتتخذون هذه الآلمة 
شفعاءَ ىا تزعمونء ولو كانوا لا يملكون لكم نفعاً ولا ضراًء ولا يعقلون شي قل 
لهم: إن تكونوا تعبدونها لذلك» وتشفع لكم عند الله» فأخلصوا عبادتكم لله وأفردوه 
بالألوهية» فإن الشفاعة جميعاً له لا يشفع عنده إلا من أَذِن لهه ورضي له قولاء وأنتم 
متى أخلصتُم له العبادة» فدعوعُوه وشفّعكم. 

«(أشخاك التضوت والختض كو يقر له لدسلظاة السراواك والآرضن وقلكها؛ 
وما تعبدون_أبها المشركون_من دونه ملك له. يقول: فاعبّدوا الملَكَ لا المملوك الذي 
الات ا وق اد ار يي #يقول : ثم إلى الله مصيركم» وهو معاقبكم على 
إشراككم به إن متم على ش رككم. 

ومعنى الكلام: لله الشفاعة جميعاً له مُلك السماوات والأرضء فاعبدوا المالك 
الذي له مُلك السماوات والأرضء الذي يقدر على نفعكم في الدنياء وعلى ضر كم فيهاء 
وعند مرجعكم إليه بعد ماتكم فإنكم إليه ترجعونء وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل 
التأويل». اه(©. 


)١(‏ «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»؛ اسم المؤلف: محمد بن جرير بن يزيد بن خالد الطبري 
أبو جعفر الوفاة: 73٠١‏ دار النشر: دار الفكر_بيروت-5٠5١.‏ 


اكلا 


55 58 حي تابه عن عنيق خبر كاتني ء لسلا سب سل سح ل سَ اسم صوسا 5 
وقوله تعالى: # يَعَلَم ما بِيْنَ يدوم وَمَا حَلفَهم ولا شّمَعو إِلَا لمن ارتضئ وهم 


من خشيف مَشَفِفُونَ 4 [الأتبياء: 8 7]. 


قال الطبري: يقول تعالى ذكره: يعلم ما بين أيدي ملائكته مالم يبلغوه ما هو؟ 
وماهم فيه قائلون وعاملون؟ لوم حَلْمَهْمْ 4 يقول: وما مضى من قبل اليوم ما خلّفوه 
وراءهم من الأزمان والدهور ما عملوا فيه» قالوا: ذلك كله محص لهم وعليهم, لايخفى 
عليه من ذلك شيء». اه١"".‏ 

وقزله تهال: لوكا تمع الَّقََةُ عنده: لا لِمَن أ لد هه إذَافَح عن فُويهز 


د 


الوأ مَأذَا َال ريم الوا ألْحَقَّ وهو الْعَالْجِيرٌ © [سبا: ؟]. 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره: ولا تنفٌ شفاعةٌ شافع كائناً من كان الشافمٌ 
لمن شَّمَع له. إلا أن يشفع لمن أذن الله في الشفاعة. 

يقول تعالى: فإذا كانت الشفاعات لا تنفع عند الله أحداً إلا لمن أذ الله في الشفاعة 
لهء والله لا يأذن لأحدٍ من أوليائه في الشفاعة لأحدٍ من الكفرة به وأنتم أهل كفر به_أيها 
المش ركون- فكيف تعبدون من تعبدونه من دون الله زعا منكم أنكم تعبدونه ليقرّبكم 
إلى الله زُلْمَىء وليشفع لكم عند ربكمء ف(من» إذ كان هذا معنى الكلام التي في قوله: 
إِلَالِمَنَ أذ لَهُم4: المشفوع له)». اه0". 

وقوله تعالى: #إوَاتَعُوايَوْمَالَا جرَى تقس عن تيس سيا وَلَايْفبَلُ معدل ولا تتَفَعَها 
00 


صَفاعَه وَلاهُمٌ ينَصَرُوتَ © [البقرة: ١77‏ ]. 


قال الطبري: «وهذه الآية ترهيبٌ من الله جل ثناؤه للذين سلفت عِظَتْه إياهم 


.)١5:11/( «تفسير الطبري)‎ )١( 
المصدر السابق (؟69:7575).‎ )( 


م7 
با وعظهم به في الآية قبلها. يقولُ الله لهم: واتقوا-يا معشر بني إسرائيل المبدّلِين كتابي 
وتنزيلي» المحرّفين تأويلّه عن وجههه المكذبين برسولي محمد يك عذاب يوم لا تقضي 
فيه نفسٌ عن نفس شيئآء ولاتُّغني عنها عَنائٌ أن تبلكوا على ما أنتم عليه من كفركم بي» 
وتكذيبكم رسولي» فتموتواعليه فإنه يوم لا يقبل من نفس في لزمها فدية» ولا يشفع فيا 
وجب عليها من حقٌ لها شافع» ولاهم ينصرهم ناصر من الله إذا انتقم منها بمعصيتها 
إياه». اه( 

وبقوله تعالى في سورة يونس: إِدَرَيَّكْد امه الى حَلَقَ السَّموابٍ وَالْارْضَفِ سِنَّدَ 
َي و1 تاوقل ادن 10137 كلين طهر ككو بكو ترا لسك انارامظ 
ةا قلا تفرك 4 ["]. 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره: إن ربكم الذي له عبادة كل شيء» ولا تنبغي 
العبادة إلا له» هو الذي خلق السماواتٍ السبعٌ والأرضين السبع في ستة أيام» وانفرد 
بخلقها بغير شريك ولا ظهير» ثم استوى على عرشه مدبراً للأمورء وقاضياً في خلقه 
ما أحبٌ» لايضادٌه في قضائه أحد, ولا يتعقّب تدبيره متعقّب؛ ولا يدخخل أموره خلل. 

مام سّفِيعٍ ِلَامِنْبعَدِ إِذْنء #4 يقول: لا يشفع عنده شافع يوم القيامة في أحد إلا 
من بعد أن يأذن في الشفاعة. 


«#دلكم أَنَمْرَبُكُمْ 4 يقول جل جلاله: هذا الذي هذه صفته سيدّكم 
ومولاكم, لا من لا يسمعء ولا يبصرء ولايدبر» ولا يقضي من الآلهة والأوثان. 

#مَأَعَْدُوهُ # يقول: فاعبدوا ربكم الذي هذه صفته. وأخلصوالهالعبادة» وأفردوا 
له الألوهة والربوبية بالذلّة منكم له دون أوثانكم وسائر ما: تش ركون معه في العبادة. 


.)61/5 :7( «تفسير الطبري)‎ )١( 


ف" 

لاد كروت # يقول: أفلا تنعظون وتعتبرون ببذه الآيات والحجج. فتنيبون 
إلى الإذعان بتوحيد ربكم وإفراده بالعبادة» وتجمعون الأنداد وتبرّؤون منها». اه )١(‏ 

وبقوله تعالى: #يَوميِنٍ افع المح لَامَنْو هليم ورَض لملا * يلوم 
دم ومَاحَلفَهُمولاحطو يو عِلَمًا 4 [طه: .]١ ١١-1١9‏ 

قال الطبري: «يقول تعالى ذكره ايوم فٍلَاتَفٌَ القع 4 إلا شفاعة #مَنْأوِنَ 
دَايَمَنُ * أن يشفع #وَرَضى مولا 4). اه. 

وقال الغنيمي في اش رحه): 

"قال ابن قاضي عجلون في «شرح الشيبانية»: إن ما خصّ الله تعالى به نبينا حمداً 
ل الشفاعة في الحشر؛ كما روي في «الصحيحين» من طرق: «أنا أول شافع» وأول 
مشمّع»» وهذه الشفاعة لأهل الجمع في تعجيل الحساب والإراحة من طول الوقوف 
والغمّ. وهي الشفاعة العظمى في فصل القضاء يوم القيامة» وهي مختصّة بنبينا محمد 
يك وم يُنكرها أحد”"» وهي المقامُ المحمود في قوله تعالى: #عمك أَن يَبَعَكَكَ رَيّكَ مَكَامَ 

له عمووًا 4 [الالم ام : ]0 وهي المقام الذي يحمّده فيه الأولون والآخرون؛ وقد ورد في 

الحديث الصحيح الأمرٌ بأن ندعو بذلك عة عقيبَ الأذان» والحكمة في سؤال ذلك له عند 
-مع كونه واجب الوقوع بوعد الله تعالى -: بإظهار شرفه وكادٌ وعظيم منزلته. 

وفي شرح الجزائرية» للسنوسي رحمه الله: لأسف أن عا ضيب الام تيه لقواتره 
ووقوع الإجماع عليه ثبوتٌ الشفاعة لسيدنا محمد يَكِةٍ في إراحة الناس من الموقف. 
الا 


واختصاصها به َكِةِ أمرٌ مستفيض مشهور في الصحاح 


.)87:1١١( «تفسير الطبري)‎ )١( 
من أهل السنة والجاعة.‎ )١( 
«شرحا . لغنيمي على الطحاوية» ص8/ا.‎ 05 


44 

وهذا إشارةً إلى ما روي عن النبي كَلِةِ في ذلك. ومنه ما رواه البخاري عن أبي 
هريرة أن رسول الله ككل قال: «لكل نبي دعوةٌ مستجابة يدعو بهاء وأريد أن أختبئ دعوتي 
شفاعة لأمتي في الآخرة)7". 

وعن أنس عن النبي يكل قال: كل نبي سأل سُوْلاً» أو قال: «لكلل نبي دعوةٌ قد 
دعا بهاء فاستجيب» فجعلتٌ دعوتي شفاعة لأمتي يوم القيامة»(". 

وفي سنن الترمذي» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كِِ: «لكل نبي دعوة 
مستجابة» وإني اختبأت دعوتي شفاعةً لأمتي» وهي نائلة_إن شاء الله من مات منهم 
لايشرك بالله شيئاً». قال أبو عيسى هذا حديث حسن صحيح”". 

ولفظّه عند الحاكم في «المستدرك» عن أبي ذرٌ رضي الله تعالى عنه قال: طلبتٌ 
رسول الله يَكِةِ ليله فوجدته قائياً يصلي» فأطال الصلاة؛ ثم قال: «أوتيثٌ الليلة خساً 
ل يؤجاني قبل: أرسلك إل الأعر والأسون قال ماهد« لاقي واللرنة او لفدريك 
بالرعبء فيُرعب العدوٌ وهو على مسيرة شهرء وجُعلتٍ لي الأرض مسجداً وطهوراً 
وأَحلَّت لي الغنائم ول تحلّ لأحد قبل» وقيل: لي سل تُعطه فاختبأتها شفاعةً لأمتي» 
فهي نائلةٌ من لم يشرك بالله شيئاً». هذا حديتٌ صحيح على شرط الشيخين, ولم يخرجاه 
ببذه السباقة إن] أخرجا ألفاظاً من الحديث متفرقة29, 

وهذاالحديث أخرجهالكثير من الحفاظ كالبيهقي والطبراني وابن ماجهوغيرهه”". 


0 64( أخرجه في (اصحيحه)» كتاب الدعوات» باب لكل نبي دعوة مستجابة»‎ )١( 

(؟) أخرجه البخاري في «(صحيحه)؛ كتاب الدعوات, باب لكل نبي دعوة مستجابة» (570). 

() أبواب الدعوات؛ باب ما جاء إن لله ملائكة سياحين ني الأرضء (775557). 

(5) كتاب التفسير» تفسير سورة سبأء (/7”01). وقال الذهبي: على شرط البخاري ومسلم وخرجا 
منله. 


(0) أخرجه البيهقي في السنن الكبرى» من حديث جابر رضي الله عنه» كتاب الطهارة» باب التيمم - 


الال/ا 
وأصل الشفاعة ثابتٌ في الشرع» وقد نص الإمام التفتازاني في شرح العقائد 
النسفية» على أن أصل العفو والشفاعة ثابت بالأدلة القطعية من الكتاب والسنة 
والإجماع”". 
وقال الإمام السيوطي في «البدور السافرة في أمور الآخرة): 
الأخرج الشيخان عن عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه أنه خطب فقال: إنه 
سيكون في هذه الأمة قوم يكذّبون بالرجم وبالدجال ويكذّبون بطلوع الشمس من 
مغريهاء ويكذّبون عذاب القبر» ويكذبّون الشفاعة» ويكذّبون بقوم يخرجون من النار 


بعدها! سفوا ام 


وهي على أقسام كما قال الشيخ أحمد الدردير في اشرحه) على «خريدته» ص ٠١‏ 


على أنواع: 
الآول: شفاعته يَدِْةِ في فصل القضاء لإراحة الخلق من طول الوقوف و مشقته» 
وهى مختصة به ولد 


الثاني: شفاعته يني في إدخال قوم الجنة بغير حساب. قال النووي: وهي مختصة به. 


- بالصعيد الطيب»(517١3).‏ وكتاب الصلاة» باب الصلاة في الكعبة» (/740). باب أينم) أدركتك 
الصلاة فصل فهو مسجدء (477 5). وكتاب قسم الفيء والغنيمة» باب بيان مصرف الغنيمة 
في الأمم الخالية إلى ان أحلها الله تعالى لمحمد يَكِةٍ ولآمته» (170/6). وكتاب السيرء باب مبتداً 
الخلق. .)18117١(‏ 
والطبرانيٍ في «المعجم الكبير» من حديث ابن عباس رضي الله عنهماء 59 .)5١1:11( 001١١‏ 
و(46١١١2:21١7/9:11).‏ 
وابن ماجه في «سننه» من حديث أب هريرة رضى الله عنه» كتاب الزهد» باب ذكر الشفاعة» 
(400). ْ 

() «شرح العقائد النسفية» ص .١790‏ 

(؟) «البدور السافرة في أمور الآخرة» ص57 7. 


عع 

الغالثك: الشفاعة فيمى ستصق دخول البار أن لذ يدعلهاء قالعياضن: ولبست 
مختصة به وتردد النووي» أي: لأنه لم يرد تصريح بذلك. 

الرابع: الشفاعة في إخراج قوم من النار» ويشاركه فيها الأنبياء والملائكة وصالحو 

الخامس: الشفاعة في زيادة الدرجات» وجوز النووي اختصاصّها به عليه الصلاة 
والسلام. 

السادسن الفاغ فى تكثيقف العذاب غك اتتحدق اللخلوة ف الغار كا ف بحن أن 
طالب» ففي الصحيح «أنا أول شافع وأول مشفع)2"7» وإنه ذكر عنده عمُِّه أبو طالب 
فقال: «لعله تنفعه شفاعتي» فيُجعل في ضحضاح من نار». اه(". 

قلت: وحديث شفاعته في أبي طالب رواه الإمام البخاري عن أبي سعيد الخدري 
رضي الله عنه”". 

وأصل ثبوت الشفاعة متواترٌ ىا في الأحاديث, ولكنٌّ تفصيلات الشفاعة فيها 
بعضُ خلافء والشفاعة: دعاء النبي لله بالمغفرة للناس» ودرجات المغفرة تختلف» لكن 
أصل المغفرة ثابت. 

وأخرج البخاري عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله يك: أعطيت خساً ل 
يُعطهنَ أحدٌ من الأنبياء قبلي: نُصرت بالرعب مسيرة شهر» وججعلت لي الأرض مسجداً 


)١(‏ أخرجه مسلم في (صحيحه) من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب الفضائل» باب تفضيل 
نبينا يكةِ على جميع الخلائق» (/771). 

(؟) أخرجه البخاري في «(صحيحه) من حديث العباس رضى الله عنه» كتاب مناقب الأنصار» باب 
قصة أبي طالب» (7/7). ركان الاونصيان كية الثم يزان 15). ومسلم في (صحيحهاء 
كتاب الإيوان» باب شفاعة النبي يَكِةِ لأبي طالب والتخفيف عنه بسببهف .)7١9(‏ 

() كتاب مناقب الأنصار» باب قصة أبي طالب» (78/6). 


اا 

وطهوراًء وأيّما رجل من أمتي أدركته الصلاة فليصلٌء وأُحلّت لي الغنائم» وكان النبنٌ 
يُبِحَث إلى قومه خاصة:» وبُعت إلى الناس كافة» وأعطيت الشفاعة)0©. 

ودليل النوع الأول من الشفاعة: ما رواه الإمام البخاري عن أبي هريرة رضي الله 
تعالى عنه قال: كنا مع النبي يك في دعوة: فرّفع إليه الذراع-وكانت تُعجبه_فنهس منها 
مبسة» وقال: «أنا سيد القوم يوم القيامة» هل تدرون بم؟ يجمع الله الأولين والآخرين 
في صعيد واحدء فيَبصرهم الناظر» ويسمعهم الداعي» وتدنو منهم الشمسء فيقول 
بعض الناس: ألا ترون إلى ما أنتم فيه؟ إلى ما بلغكم؟ ألا تنظرون إلى من يشفع لكم 
إلى ربكم؟ فيقول بعض الناس: أبوكم آدمء فيأتونه» فيقولون: يا آدم أنت أبو البشرء 
خلقك الله بيده» ونفخ فيك من روحه. وأمر الملائتكة فسجدوا لك. وأسكنك الجنة» ألا 
اجاح ل ا سس ال 
قبله مثله» ولا يغضب بعده مثله» ونهاني عن الشجرة فعصيته؛ نفسي نفسيء اذهبوا إلى 
غيريء اذهبوا إلى نوح. 

فيأتون نوحاًء فيقولون: يا نوح» أنت أول الرسل إلى أهل الأرضء؛ وسماك 
الله ##عَيدًا هَكْررا # [الإسراء: #]ه أماترق إل .ما نحن فيه؟ ألا ترى إلى ما بلغنا؟ ألا 
تشفع لنا إلى ربك؟ فيقول: ري غضب غضباً م يغضب قبله مشله» ولا يغضب بعده 

مثله نفسي نفسيء اثتو | النبي يك فيأتون فأسجد تحت العرشء فيقال: يا حمد» ارفع 
رأسكء واشفع تُشْمْع» وسَلْ تُعطّه) قال محمد بن عبيد: لا أحفظ سائره). 


)١(‏ أخرجه في (اصحيحه)» كتاب التيمم» (77"0). وكتاب الصلاة» باب قول النبي كَلِ: «جعلت لي 
الأرقى معدا وطيور 4 
(1) أخرجه في اصحيحه)» كتاب أحاديث الأنبياء؛ باب قول الله تعالى: إن أَرَسَلَْا فوا إل َوْمِد أن 


لوه لب 


أَنَدِرٌقومَكَ عن قبل أن بأليتتر عتا ف أل 4 انر -]١‏ إل لخر السورقك (4 8 


4 
قلت: وتكملةٌ الحديث كما في رواية أخرى للبخاري عن أبي هريرة -: «فأرفع 
رأمي. فأقول: أمتي يا ربء أمتي يا رب! فيقال: يا محمد أدخل من أمتك من لا 
حساب عليهم من الباب الأيمن من أبواب الجنة» وهم شركاء الناس فيها سوى ذلك 
من الأبواب»» ثم قال: «والذي نفسي بيده؛ إن ما بين المصراعين من مصاريع الجنة | 

بين مكة وحميّرء أو ى) بين مكة وبصرى)20. 

قال الإمام البخاري في «صحيحه)»: حدثنا سليهان بن حرب: حدثنا حماد بن زيد: 
حدثنا معبد بن هلال العنزي: قال: اجتمعنا ناسٌ من أهل البصرة» فذهبنا إلى أنس بن 
مالك. وذهبنا معنا بثابت البناني إليه يسأله لنا عن حديث الشفاعة» فإذا هو في قصره. 
فوافقناه يصلٍ الضحىء فاستآذناء فآذن لناء وهو قاعد على فراشه» فقلنا لثابت: لا تسأله 
عن شيء أول من حديث الشفاعة. 

فقال: يا أبا حمزة» هؤلاء إخوانك من أهل البصرة» جاؤوك يسألونك عن حديث 
الشفاعة» فقال: حدثنا محمد وَل قال: «إذا كان يوم القيامة ماج الناس بعضهم في بعض . 

فيأتون آدم» فيقولون: اشفع لنا إلى ربك! فيقول: لست لهاء ولكن عليكم 
بإبراهيم؛ فإنه خليل الرحمنء فيآتون إبراهيم» فيقول: لست لهاء ولكن عليكم بموسى؛ 
فإنه كليم الله» فيأتون موسىء فيقول: لست لاء ولكن عليكم بعيسى؛ فإنه روح الله 
وكلمته. 

فيآتون عيسىء فيقول: لست لاء ولكن عليكم بمحمد كَل فيآتونني. فأقول 
أنالها! فأستأذنٌ على ربيء فيوْدّن لي» ويُلهمني محامدٌ أحمده بها لا تحضّرني الآنء فأحمده 
بتلك المحامد» وأخِرٌ له ساجداًء فيقال: يا محمد ارفع رأسك. وقل يُسمَعْ لك. وسّل 


كح سه “هر و ل | ره 


000 أخرجه في (صحيحه). كتاب تفسير القرآن» باب #ذْرَيَة مَنكَمَلنَا مع نع إِنَّهكاَت عبدا 
شَكْويًا 4 [الإسراء: 6# (417/117). 


نكف 

عط واشقّع تف » فأقول: يا رب, أمتي أمتي! فيقال: انطلق فأخرخ منها من كان في 
اليه منةال سغيرة مق ]اذه فاق فقول دخ أغوفه ادم يلاك المتعادزقه قر أخير 
له ساجدأ» فيقال: يا حمدء ارفع رأسك» وقل يُسمَعْ لك وسَل تُعطء واشفّع تش 
فأقول: يا ربء أمتي أمتي! فيقال: انطلق فأخرج منها من كان في قلبه مثقال ذرة أو 
خردلةٍ من إيان» فأنطلق» فأفعل» ثم أعود. فأحمده بتلك المحامد ثم أخر له ساجداً 
فيقال: يا محمد؛ ارفع رأسكء وقل يُسمَعْ لك» وسّل تُعطّء واشمّع مُشْمَّْ فأقول: 
يا ربء أمتي أمتي! فيقال: انطلق فأخرخ من كان في قلبه أدنى أدنى أدنى مثقال حبة 
رول إوانم تخسر فسن القار[ سر قانع 

فلم خرجنا من عند أنس قلت لبعض أصحابنا: لو مررنا بالحسن_ وهو مُتوارٍ في 
منزل أبي خليفة ‏ فحدّثناه بها حدثنا أنس بن مالكء فأتيناه فسلّمنا عليه» فأذن لنا فقلنا 
له: يا أبا سعيد جئناك من عند أخيك أنس بن مالكء فلم نر مثل ما حدثنا في الشفاعة! 
فقال: هيه فحدثناه باالحديث. فانتهى إلى هذا الموضعء فقال: هيه فقلنا: لم يزد لناعلى هذا 
فقال: لقد حدثني ‏ وهو جميع -منذ عشرين سنة» فلا أدري أنسيّ أم كره أن تثكلوا؟ 

كلفاكيا أب سمي فح انان ففيح اك وقال: خلق الانبا عدو لاما كرك الاوانا 
أريد أن أحدّثكم! حدثني ى) حدّثكم به وقال: «ثم أعود الرابعة فأحمده بتلك المحامد 
ثم أخر له ساجداً. 

فيقال: يا محمدء ارفع رأسكء وقل يُسمَعْ لك؛ وسّل تُعطً» واشفّع تُشْفُعْ فأقول: 
يا ربء ائذن لي فيمن قال: لا إله إلا الله! فيقول: وعزت وجلالي وكبريائي وعظمتي 
لأخرجنٌّ منها من قال: لا إله إلا الله 20. 


)١(‏ أخرجه في اصحيحهاء كتاب التوحيدء باب كلام الرب عز وجل يوم القيامة مع الأنبياء وغيرهم؛ 
(1ه/7). 


كلا/ا 

وروى ابن حبان عن أبي هريرة: سألت رسول الله كِةِ قلت يا رسول الله ماذا ردّ 
إليك ربّك في الشفاعة؟ قال: «والذي نفس محمد بيده» لقد ظننت أنك أول من يسألني 
عن ذلك من أمتي؛ لما رأيت من حرصك على العلم! والذي نفس محمد بيده. لما 
يمني من انقصافهم على أبواب الجنة» أهم عندي من تام شفاعتي لهم» وشفاعتي لمن 
شد أن لآ إلد الا الخاضاء وآن مدا رسول الله) يسدق لباته قلتهوفلئه لساته»00, 

ملاحظة: لم يرض ابن أب العز من العلماء اقتصارّهم على ذكر الصحيح من حديث 
الفاعهول إدانعترن تقال ووالعنب السس نو إبراد الأنية ذا الك من 
أكثر طرق لأيذكروق أمر التفاعة الأول ق ماق الب سيحاتة وتعال لفصل القضاء: 
كما ورد في حديث الصور...»”"2 ثم ذكر مراده من هذا فروى: «اثم يجيء الربٌ سبحانه 
وتعالى لفصل القضاء, والكروبيون. والملاتكة المقربون» يسبحون بأنواع التسبيح» قال: 
فيضع الله كرسيه حيث شاء من أرضه ثم يقول... إلخ)0". 

هذه هي العبارة التي قصدّها هذا الشارح المائل إلى مذهب التجسيم» وكأنه يريد 
القول: إن من أهمّ المهمات في حديث الشفاعة: هي أن الله تعالى يجيء ويضع كرسيّه. 
ليوحي ابن أبي العز للقراء أن الله تعالى يبجلس ! وهذا الاعتقاد مبنيٌ على عقيدته الباطلة 
في الله تعالى» وإلا فإن من أخرج هذه النسخة من الكتاب قد حكم على الحديث الذي 
استند هذا الشارح إليه وقال: إن هذا الحديث ضعيف. وذكر أن قول ابن كثير في 
اتفسيره)7؟؟: إنه حديث مشهور... لايستلزم صحته ى| لايخفى على أهل العله". 


(؟) «شرح ابن أبي العزا ص ١00‏ طبعة المكتب الإسلامي. 
(9 المرجع السابق ص 705. 
(065:52558:12)5). 


(5) «شرح ابن أبي العزا ص 707-100. 


444 

فتأمل في هذا الذي يقع فيه ابن أبي العزء وذلك لاندفاعه نحو نصرة مذهب 
التجسيم. 

وأما استدلال ابن أبي العز بالحديث على ما يريد فلا نسلّم له به» فإن الحديث لم 
يذكر فيه أن الله تعالى يجلس على الكرميء بل ذكر أنه يضعٌ كرسيه» ووضع الكرمي: 
كناية عن الحكم بين الخلق» كما أن الاستواء على العرش: كناية عن التدبير» وقد أشرنا 
إلى ذلك وأكثرٌ منهني كلامنا على العرش» فراجعه. 

وكذلك إن قصد بإتيان الرب أنه تعالى يأتي متحركاً؛ ى| يزعم هؤلاء المجسمة» 
فكلامُه باطل لا ريبء وإلا فإن إتيان الربء معناه هنا: إتيان أمره وحكمه وموعد تجلي 
أحكامه على خلقه. 

قال السيوطي في «البدور السافرة»: «وأخرج الشيخان عن جابر بن عبد الله: 
سمعت رسول الله َكَِةٍ يقول: «إن الله تبارك وتعالى يخرج قوماً من النار بالشفاعة 
فيدخلهم الجنة)27. 

ونص رواية البخاري عن جابر بن عبد الله رضى الله تعالى عنهما أن رسول الله 
كه قال: «من قال حين يسمع النداءَ: اللهم رب هذه الدعوة التامة» والصلاة القائمة» 
آت محمداً الوسيلةً والفضيلة» وابعثه مقاماً حموداً الذي وعدئّه» حلّت له شفاعتي يوم 
القيامة». رواه حمزة بن عبد الله: عن أبيه: عن النبي كك(" . 


وهذا الحديث رواه البيهقي في (سننه الكبرى» أيضاً عن جابر”"» وروى البيهقي 


.7 572 «البدور السافرة») ص‎ )١( 
4 (؟) أخرجه في «صحيحه)؛ كتاب تفسير القرآن» باب قوله: #عمك أن يبِعَتَكَ ريك مَقَامَا ححْمُووًا‎ 
[الإسراء: 9/ا]ء (19/ا5).‎ 


[(9ة كتاب الصلاة» باب ما يقول إذا فرغ من ذلك» ,)5١١9(‏ 


8 
أيضاً في «سننه الكبرى» عن عبد الله بن عمرو قال: قال رسول الله كك (إذا سمعتم 
المؤذن يؤذن فقولوا ىا يقول» وصلوا عليّ؛ فإنه ليس أحد يصلي عل صلاةً إلا صل الله 
عليه عشراء وسلوا اللهَيّ الوسيلةٌ؛ فإن الوسيلة منزلة في الجنة لا ينبغي أن تكون إلا لعبد 

من عباد الله» وأرجو أن أكونه» ومن سأهالي حلّت له شفاعتي يوم القيامة»)0". 

وروى عن كعب بن علقمة» فذكره بإسناده ومعناه» وقال: «وأرجو أن أكون أنا 
هو فمن سأللي الوسيلة حلت له شفاعتي. رواه مسلم عن محمد بن سلمة المرادي)”". 

وقال السيوطي أيضاً: 

«وأخرج أحمد والطبراني ‏ بسند لا بأس به عن عبادة بن الصامت عن النبي 
يك قال: إن الله تبارك وتعالى قال: يا محمدء إني لم أبعث نبياً ولا رسولا إلا وقد سألني 
مسألة أعطيتها إياه» فسّل يا محمد_تُعط. قلتُ: مسألتي شفاعتي لأمتي يوم القيامة». 
فقال أبو بكر: يا رسول الله وما الشفاعة؟ قال: «أقول: يا رب» شفاعتي التي اختبأتٌ 
عندك» فيقول الرب تعالى: نعم فيخرج رب بقية أمتي من النار» فيدخلهم الحنة)40)2"7, 

وفي «الجامع الصحيح» للترمذي: عن عوف بن مالك الأشجعي قال: قال 
رسول الله يك «أتان آتِ من عند ربي» فخيّرني بين أن يدخل نصف أمتي الجنة وبين 
الشفاعة؟ فاخترتٌ الشفاعة» وهي لمن مات لا يشرك بالله شيئاً2. 


وروى الحاكم عن جابر بن عبد الله رضي الله تعالى عنهما: أن رسول الله وك تلا 


.)7١١5( كتاب الصلاة» باب ما يقول إذا فرغ من ذلك»‎ )١( 

.)7١١/( كتاب الصلاة» باب ما يقول إذا فرغ من ذلك»‎ )١( 

(©) «المسند» (2571717/5.» والطبرانيٍ في (مسند الشاميين» .)١١١ ١(‏ 
(5) «البدور السافرة» ص57 7. 

(45) كتاب صفة القيامة والرقائق» باب منهء 5١(‏ 5 ؟). 


ئ 
قول الله عز وجل : #وَلَايمْفَمُو إِلَّا لمن أربصّ © [الأنبياء1] فقال يَِ: إن شفاعتي 
لأهل الكبائر من أمتي». هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه7". 

وكل نوع من أنواع الشفاعة فيها أحاديث وأدلة. 

ويحقٌ لنا أن نتعجب حين ينفي بعض أهل العصر ‏ تبعاً لبعض الفرق كالمعتزلة 
والإباضية_أَنْ يكون قد ورد نص في مثل هذا الأمر أقصد: في خروج أقوام من النار 
م الاقددورة كرمن الزوا باشو قانع درف 2401 قتدن يذل عل كبرو يعفى 
أهل النار بعد دخوهم فيها! 

بل زعم بعض أن القول بخروج أصحاب الكبائر الذين ماتوا على الإيمان في آخر 
أمرهم من جهنم إن هو إلا من دسائس بني إسرائيل» أي: إنه مادخل على المسلمين من 
الإسرائيليات» ىا زعموا أن القول برؤية الله تعالى من الإسرائيليات كذلك!7). 

وتمايدل على بطلان هذا الزعم الذي يشاركهم فيه المعتزلة من قبله والإباضية 
الذين يقولون: إن فاعل الكبيرة كافر لا يخرج من النار أبدأ» وغيرهم مما يشترك معهم في 
ذلك القول, ما أخرج أحمد والطبراني بسند لا بأس به عن عبادة بن الصامت عن النبي 
ِ قال: «إن الله تبارك وتعالى قال: يا محمد إني ل أبعث نبياً ولا رسولاً إلا وقد سألني 
مسألة أعطيتها إياه فسل يا محمد تعطه. قلت: مسألتي شفاعتي لأمتي يوم القيامة»). 
فقال أبو بكر: وما الشفاعة؟ قال: «أقول يا رب شفاعتي التي اختبأت عندك» فيقول 
الرب تعالى: نعم. فيخرج رب بقية أمتي من النار فيدخلهم الجنة)”". 


)١‏ أخرجه في «المستدرك)» كتاب التفسير» تفسير سورة الأنبياء» (57 5 ”). وقال الذهبي: على شرط 

)١(‏ انظرمثلا شرح حسن السقاف على الطحاوية»» في مسألة مرتكب الكبيرة» ص///01. ط”7. حيث 
زعم أن فكرة خروج أحد من النار بعد أن يدخلها فكرة مهودية. 

(©) «المسند» (25717717/5.» والطبرانيٍ في (مسند الشاميين» .)١١١ ١(‏ 


لك 

[وورد في رواية أن كل نبي سأل مسألته في الدنيا إلا النبي محمداً كك ادخر مسألته 
ليوم القيامة» وهذه المسألة لآمته]. 

وهذه الشفاعة ليس المقصود منها التي في أرض المحشر؛ لأنه قال: «لأمتي»» 
والتي في أرض المحشر للخلق أجمعين» بل هذه خاصة في أمة سيدنا محمد. وهي 
لإخراج قوم من النار إلى الجنة. قال الرسول كَكِ: اشفاعتي لأهل الكبائر من أمتي)270؛ 
لأن إثمهم يكون كبيراً جداً لا تغطّيه الأعمال الصاحة الأخرى. 

روى هذا الحديث الصحيح ابن حبان في «صحيحه): عن جابر: أن النبي كَل 
قال: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي)”). 

قال ابن عبد البر في «التمهيد): «والآثار في هذا كثيرة متواترة» والجماعة أهل 
السنة على التتصديق بهاء ولا ينكرها إلا أهل البدع»”". 
في ماذا تكون الشفاعة؟ ولمن تكون؟ 

قرر أهل السنة أن الشفاعة تكون في جميع الأقسام التي مرّ ذكرهاء وأما المعتزلة 
فنفوا الشفاعة في أهل الكبائر؛ لأنهم عندهم خالدون في الناره وحصروا الشفاعة في 
التائبين من المؤمنين؛ لزيادة درجات الناس في الجنة» أما إخراج الناس من النار» 
فمنعوها بشفاعة وبغير شفاعة. قال القاضي عبد الجبار في «شرح الأصول الخمسة»: 
«فائدة الشفاعة: رفع مرتبة الشفيع» والدلالة على منزلته من المشفوع)”1). 


)١(‏ أخرجه الترمذي في «سننه») من حديث أنس بن مالك رضى الله عنه» أبواب صفة القيامة 
والرقائق والورع, (575؟). وأبو داود في اسننه»» كتاب السنة» باب في الشفاعة» (41/41). 
وقال الترمذي: حديث حسن صحيح غريب من هذا الوجه. 

(7) كتاب التاريخ» باب الحوض والشفاعة» (55517). 

(") «التمهيد» لابن عبد البر .)59:1١9(‏ 

(4) «شرح الأصول الخمسة» ص7584. 


8١ 

ثم قال: «ومتىء قالوا: إن التائب في غنىّ عن الشفاعة ولا فائدة له فيهاء قلنا 
ليس كذلك؛ فإن ما استحق التائبٌ من الثواب قد انحبط بارتكابه الكبيرة» ولاثواب له 
إلا مقدارٌ ما قد استحقه بالتوبة» فبه حاجة إلى نفع التفضل عليه فإن قالوا:إن ذلك شي 
قد وعده الله به حيث يقول: #وَبَزِيدُهم ين فصل © [النساء: 1777] فلا يثبت للشفاعة 
والحال ما ذكرتوه تأثير. 

قلنا: إنه تعالى لم يذكر أنه يزيدهم من فضله دون شفاعة النبي كلد فلا يمتنع 
تجويز أن يكون التفضل هو هذا الذي قد وعد بهه بل لا يمنع أن يتفضل عليهم نوعا 
آخرٌ من التفضل» ففضله أوسع ما يظنون». اه(" 

وهذا الكلام منه يؤيد ما نقلناه عن المعتزلة من مذهبء وقال الحافظ ابن حجر 
في «فتح الباري): 

«قال ابن بطال: سلّم بعض المعتزلة وقوعٌ الشفاعة» لكن خضّها بصاحب الكبيرة 
الذي تاب منهاء وبصاحب الصغيرة الذي مات مصرّاً عليهاء وتَعْقبَ بأن من قاعدتهم: 
أن التائب من الذنب لايُعذّبء وأناجتناب الكبائريكفر الصغائر, فيلزم: قائله أن يخالف 
أصلّهء وأجيب: بأنه لا مغايرة بين القولّين؛ إذ لا مانع من أن حصول ذلك للفريقين إنما 
حصل بالشفاعة» لكن يحتاج من قصّرّها على ذلك إلى دليل التخصيص. وقد تقدم في 
أول الدعوات الإشارة إلى حديث «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي». ولم يخصّ بذلك 
من تاب. 

وقال عياض: أثبتت المعتزلة الشفاعة العامة في الإراحة من كرب الموقف. وهي 
الخاصة بنبيّناء والشفاعة في رفع الدرجات, وأنكرت ماعداهما. قلتٌ: وفي تسليم المعتزلة 


.14١ص «شرح الأصول الخمسة»)‎ )١( 
.)558:11١( «فتح الباري)‎ )5( 


نفك 

قلتٌ: ونظرٌ الإمام ابن حجر على عياض مردودٌ با نقلناه عن عبدالجبار المعتزلي 
ي أحو اهم كبهم, 
قال الطحاوى: (والميثاق الذى الخخذةائله تعالى من آدم وذريته حق) 


00 101آظآ2 


هذا إشارة إلى الآية الكريمة: 9#وَ! لع ركع ناذه عن علج رهر ذريهم 

هدم عل شيمم أت يكم 4 [الأعراف: 5ه هذا ما أشار إليه الطحاوي هناء 
0 الميثاق حقٌّ ثابت كما ترى. 

أما كيف أخل الله الميثاق على بني آدم؟ فاختلف العلماءٌ في هذا: 

فقال بعضهم: إن الله سبحانه خلقَهُم دفعةً واحدة» مثل الذرٌء ثم أخذ الميثاق» ثم 
أرجعهم إلى أصلاب بعضء. فأخرجهم بعد ذلك على حسب ترتيب الأزمنة. 

وقال بعض العلماء: إنما وقع على أرواح الناس» وليس على أرواح الناس 
وأجسامهم. 

فصفةٌ وتفاصيلٌ حقيقة هذا الميئاق ليست معروفةً على وجه القطع ولكن يكفي 
أن يؤمن الإنسان بأنه وقع؛ لإخبار الله تعالى لنا بذلك في القرآن بنصٌ صريح. 

روى الحاكم في «المستدرك» عن أب بن كعب رضي الله تعالى عنه في قوله عز 
وجل: #وَاِدْ أَحَدَ ربك مِنْ بق ادم من ظهورهر ديك وأ شَبَرَهْ ع عَلَ َنِم # [الأعراف: 
7 ] إلى قوله تعالى: #أَفدب لكا مَا مَحَلَالْمْبَطِلُونَ * [الأعراف: 10 ]. 

قال: جمَعَهم له يومئذٍ جميعاً ما هو كائنٌ إلى يوم القيامة» فجعلهم أرواحاًء ثم 
0 وامنتطنيم» فتكلمواء وأخذ عليهم العهد والميثاق» #إوا شَبَدَه ع أَنَفهم 

ا تت ريك الوا بق وا أن تقوو ليس | إِنَأكُنَا عَنّ هذا غَفلِينَ * أو فووا 

0 اياون من قل وكا دري كي ال مر لقره [الأعراف: 
ا لالثل/ ١‏ ]. 


انف 

قال: فإني أشهد عليكم السماواتٍ السبعٌ والأرضين السبع» وأشهد عليكم آباكم 

آدم» أن تقولوا يوم القيامة: لم نعلم #أنن تَفُولُوا وم الْيَمٍَإنََكُنًا عَنْ هَدَاعَلفِلِينَ 4 

فلاتط كوا ى قينا فإ اسل اليك رُسلٍ يذكرونكم عهدي وميثاقي» وأنزل عليكم 
كتبي» فقالوا: نشهدء إنك ربنا وإلهناء لاارب لنا غيرك» ولا إله لنا غيرك. 


ورّفع لهم أبوهم آدم» فنظر إليهم فرأى فيهم الغني والفقير وحسن الصورة وغير 
ذلك ففال» رت لو سؤيك بين عيافك فال: أ الح أن أفكره وراى فيمم الأبياء 
مثل الشّرج» وخصّوا بميثاق آخرٌ بالرسالة والنبوة» فذلك قوله عز وجل: #وَإدْ أَحَذْ 
هن ليحن مَِفَهُحَ ومنلك وين وج 4 [الأحزاب: 7] الآية» وهو قوله تعالى: 8 كَأَقَمْ 
هك ِل حَنِسمَفظرَتَ امه لت ماناس لاب َل 4 [الروم: ٠‏ 0]ء 
وذلك قوله: #هَدَائَدِرَمنَ لد رِالأوك 4 [النجم: 2107 وقوله: لوَمَاوَدْكَال رهم ين 
عه وَإن وَجَدْئَا أيهم لَفسِقِينَ4 [الأعراف: ؟١٠]»‏ وهو قوله: # تُمَبَعثنا من بدو 
دُسُلَاِلٌ مومهم جَاموَه الست صما افوا لمُؤِْمُوأ يما كَدَبوأيو- من قَبَلُ © [يونس: 4 1]. 


كان في علمه با أقرّوا به من يكذّب به ومن يصدّق به فكان روح عيسى من 
تلك الأرواح التي أخذ عليها الميثاق في زمن آدم» فأرسل ذلك الروح إلى مريم حين 
#أنتَبَدَتْمِنَ هلها مَكَانا سَرقيًا #فَأححَدَتْ ين دونهم حَابَافارسَلَْاإلَيَهَارَوحَنَا فسَمَتّلَ 


لَهَابسَرَاسَويًا # [مريم: 17-17] إلى قوله: #مَعَضِيًا 4» فحملته؛ قال: حملت الذي 
خاطبهاء وهو روح عيسى عليه السلام. 
قال أبو جعفر: فحدثني الربيع بن أنس: عن أب العالية: عن أبي بن كعب قال: 


دخل من فيها. هذا حديث صحيح الإسناد وم يخرجاه”2. ورواه أحمد في المسنده)7"). 


.)73700( كتاب التفسير» تفسير سورة الأعراف,‎ )١( 
.)1١60 (؟ )5177ل ره"‎ 


5 
وروى الحاكم في «المستدرك» عن عبد الرحمن بن قتادة السلمي ‏ وكان من 
أصحاب النبي يل قال: سمعت رسول الله َك يقول: «خلق الله آدمّ ثم خلق 
الخلق من ظهره؛ ثم قال: هؤلاء للجنة ولا أبالي» وهؤلاء للنار ولا أبالي» قال: فقيل: 
يا رسول الله فعلى ماذا نعمل؟ قال: اع موافقة القدرة. هذا حديث صحيح قد اتفقا 
على الاحتجاج برواته عن آخرهم إلى الصحابة» وعبد ال رحمن بن قتادة من بني سلمة 
من الصحابة» وقد احتجا جميعاً بزهير بن عمرو عن رسول الله يك وليس له راو غير 
أبي عثمان النهدي, وكذلك احتج البخاري بحديث أبي سعيد بن المعلى» وليس له راو 

غير حفص بن عاصم.ء ورواه ابن حبان في (اصحيحه)» والإمام أحمد في (مسنده)”1". 


رو نات ل المار ال قمر ين لخدا ررقي ادال نه لال من 
هذه الآبة وإ أسذ ريك عن مو ءادَم من : لْمُورهمْ دُريَمَمُمَ 4؟ فقال عمر بن الخطاب: 
سمعت رسول الله كَلَِةٍ يقول: «إن الله خلق آدم» ثم مسح ظهره بيمينه» فاستخرج 
منه ذرية» فقال: خلقت هؤلاء للجنة» وبعمل أهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهره. 
فاستخرج منه ذرية» فقال: خلقت هو لاء للنار» وبعمل أهل النار يعملون»» فقال 
رجل: يا رسول الله ففيم العمل؟ قال: (إن الله إذا خلق العبد للجنة استعمله بعمل أهل 
الجنة حتى يموت على عمل أهل الجنة» فيدخل الجنة» وإذا خلق العبد للنار استعمله 
بعمل أهل النار حتى يموت على عمل أهل النار» فيدخل النار». هذا حديث صحيح 
على شرط الشيخين ولم يخرجاه”". 


(1) الحاكم, في المستدرك» كتاب الإيمان» (85). 
وابن حبان» كتاب البر والإحسانء باب ذكر البيان بأن قوله يك فكل ميسر أراد به ميسر لما قدر 
له في سابق علمه من خير أو شرء (77/8). 
وأحجمد (١كدلال»ى .)5١5179(‏ 

(؟) كتاب الإيهان» (75). 
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وروى ابن حبان في (صحيحه) عن أبي هريرة: أن رسول الله كك قال: «(كل مولود 
يولد على الفطرة. فأبواه يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه)7'. 

قال أبو حاتم: «قوله كَلِلِ: لكل مولوه يولك عل القطوةه ازاديدة عل القطرة 
التي فطره الله عليها جل وعلا يوم أخرجهم من صلب آدم؛ لقوله جل وعلا: #فطرت 
أله الى فط الئاس عليه لَابَرلَ لِسَلْقِاَلَّهِ 4 [الروم: »]+*٠‏ يقول: لا تبديل لتلك الخلقة 
التي خلقهم لاء إما لجنة وإما لنار. حيث أخرجهم من صلب آدم؛ فقال: هؤلاء للجنة 
وهؤلاء للنار» ألا ترى أن غلام الخضر قال يَلِ: «طبعه الله يوم طبعه كافراً» وهو بين 
أبوين مؤمنين» فأعلم الله ذلك عبدّه الخضرء وم يُعلم ذلك كليمه موسى كله على ما 
ذكرنا في غير موضع من كتبنا'"". 

قلت: وهذا الحديث رواه أيضاً الإمام أحمد وأبو داود وغيرهما". 

ونصّه كما في ١موطأ‏ الإمام مالك» عن مسلم بن يسار الجهني أن عمر بن الخطاب 


و 1 


ا : #وَإِد أحَدَ رَبك منْبَضَءَادَم من ظطهورهر درِيَتهُم وَأشَبَدَه عل نهم 

ل لش وريم الوأ بل هنال تَفولاينَالْميَمَةِإِنَاكْتَاعنْ هَدَاعَنناِنَ *؟ فقال عمر 
ابن الخطاب: سمعت رسول الله يَكَِةِ سأل عنهاء فقال رسول الله يَكلِِ: «إن الله تبارك 
وتعالى خلق آدم» ثم مسح ظهره بيمينه» فاستخرج منه ذرية» فقال: خلقتٌ هؤلاء 
للجنة» وبعمل أهل الجنة يعملون» ثم مسح ظهره» فاستخرج منه ذرية» فقال: خلقت 
هؤلاء للنار» وبعمل أهل النار يعملون». 


.)١79( كتاب الإيان» باب الفطرة»‎ )١( 

(؟) أحمد في (مسنده»؛ (4)7/181 (777:7). وأبو داود في (سننه»)» كتاب السنة» باب في ذراري 
المشركينء» .)51/١5(‏ والترمذي في «سننه»» كتاب القدرء باب كل مولود يولد على الفطرة» 
١ 78(‏ ). 


كلما 

فقال رجل: يا رسول الله ففيم العمل؟ قال: فقال رسول الله ككِ: «إن الله إذا 
خلق العبد للجنة استعمله بعمل أهل الجنة حتى يموت على عمل من أعمال أهل 
الجنة» فيّدخله به الجنة» وإذا خلق العبد للنار استعمله بعمل أهل النار حتى يموت على 
عمل من أعمال أهل النار» فيدخله به النار)(©. 

والمفسرون ذكروافي الآية احتمالين: 

الآول: أن الله تعالى أخذ ذرية آدمّ من ظهره. وأشهدهم على نفسه. ثم أعادهم. 

والثاني: أنه نصب هم الأدلة على ربوبيته ووحدانيته» وشهدت بها عقوطهم. 

ونسب الإمام الرازي القول الأول إلى أهل السنة» واعترض ابن أبي العز على 
القول الأول وذلك في: «ولا ريب أن الآية لا تدل على القول الأول أعنى: أن الأخذ 
كان من ظهر آدم» وإنم| فيها أن الأخذ من ظهور بني آدم, وإنم| ذكر الأخذ من ظهر آدم 
والإشهاد عليهم هناك في بعض الأحاديث». اه(". 

أقول: ولا وجه لاعتراض هذا الشارح؛ لآن الأخذ إذا حصل من ظهور بني آدم» 
لا يمكن إلا بالأخذ من ظهر آدم نفسه؛ لآن كل ذريته من ظهره. فإذا قلنا: إن الأخذ 
من ظهورهم. لزم ‏ تحقيقاً ‏ أن الأخذ من ظهره ابتداءً» ولكن اعتاد هؤلاء الاعتراض 
على الأقوال بلا تحقيق فيهاء والصحيح: أنه لا مناقضة بين القول: إن الأخذ من ظهره» 
والقول: إن الأخذ من ظهور ذريته. 

وقد صرح بذلك التوجيه الإمام الرازي نفسه. قال الإمام الرازي: «وأما المقام 
الثاني: وهو أن بتقدير أن يصح القول بأخذ الميثاق من الذر. فهل يمكن جعله تفسيراً 
لألفاظ هذه الآية؟ فنقول الوجوه الثلاثة المذكورة أولاً دافعة لذلك لأن قوله: ##وَإِدْ 


.)١695( رواية يحيى الليئي» كتاب القدرء باب النهي عن القول بالقدرء‎ )١( 
.7579 «شرح ابن أبي العزا ص‎ )١( 
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تر 
000 5 020 


َدَوَيّْكَ منْبَفَ ءَادَمَ مِن ظْهُورهرٌ 4 فقد بينا أن المراد منه» وإذا أخذ ربك من ظهور بني 
آدم» وأيضاً لو كانت هذه الذرية مأخوذة من ظهر آدم لقال من ظهره ذريته» ولم يقل من 
ظهورهم ذريتهم. 

أجاب الناصرون لذلك القول: بأنه صحت الرواية عن رسول الله يَللِِ أنه فسر 
هذه الآية بهذا الوجه والطعن في تفسير رسول الله غير ممكن. فنقول: ظاهر الآية يدل 
على أنه تعالى أخرج الذر من ظهور بني آدم فيحمل ذلك على أنه تعالى يعلم أن الشخص 
الفلاني يتولد منه فلان وذلك الفلان فلان آخر فعلى الترتيب الذي علم دخوهم في 
الوجود يخرجهم ويميز بعضهم من بعض. 

وأما آنه تعالى يخرج كل تلك الذرية من صلب آدم» فليس في لفظ الآية ما يدل 
على ثبوته وليس في الآية أيضاً ما يدل على بطلانه؛ إلا أن الخبر قد دل عليه فثبت إخراج 
الذرية من ظهور بني آدم بالقرآن» وثبت إخراج الذرية من ظهر آدم بالخبرء وعلى هذا 
التقدير: فلا منافاة بين الأمرين ولا مدافعة» فوجب المصير إليهما معاً. صوناً للآية. والخبر 
عن الطعن بقدر الإمكان, فهذا منتهى الكلام في تقرير هذا المقام230). 
قال الطحاوي: (وقد علم الله تعالى فيمالم يرل عددٌ من يدخل الجنة» وعد 
من يدخل النار حملة واحدة» فلايزاد في ذلك العدد. ولاينقص منه. وكذلك 
أفعالهم فيه| علم منهم أن يفعلوه؛ وكل ميسّرٌ ليما خلق له). 

لاحظ أن الإمام الطحاوي يؤصّل أصلاًء ثم يفرّع عليه؛ فيقرر أنَّ الله سبحانه 
وتعالى علم ما هم فاعلوه منذ الأزل» واستشهد على هذا بشطر من حديث النبي كَل 
هوة 9ك قينة نا لق لد 


)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي 
ت: 6505 (47:10) دار الكتب العلمية_بيروت-١517١ه-‏ ١٠٠5م‏ طا. 
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ا ا 
لمانزلت هذه الآبة #هَمِتهَ سَتَنٌ وَسَِيدٌ # [هود:5١٠]‏ سألتٌ رسول الله وك فقلت 
انب الله فعل م نعمل؟ عل شي قد فرع مته أو لى شيء ل يفرع من؟ قال البل عل 
لازا مهوجرك يي الآتلام ييا عمره ولكن > ا 6ن داق لناوهة ا حدية 
حسن غريب من هذا الوجه لا نعرفه إلا من حديث عبد الله بن عمر”"". 

ول االستق الكرى للبيلي عن عمراد بن حصين قال كيل :يا رسو الله 
أَعلِمَ أهل الجنة من النار؟ قال: «نعم» قال: ففيم يعمل العاملون؟ قال: كل ليده 5ك لها 
ا ل 

وقد أتينا في أوائل هذا الشرح بالأدلة الكافية على هذا المطلب المهمٌ» يعني: أن الله 
سبحانه وتعالى عل منذٌ الأزل ما الناس إليه صائرون؛ ولكن هذا لايستلزم مطلقاً عدم 
ل ا ل 

ولراك كد تَدٌ لما مخلق له» أي #عامل يمن شآنه أن يوقي إما إل الحدة 
أو إلى النار» ميسّر للعمل. 

وفي المعجم الكبير» للطبراني عن طلحة بن عبد الله بن عبد الرحمن بن أبي بكرء 
باو سان سيت المت ري تحر ور رلك 
يا رسول الله أنعمل على أمر قد فرغ منه» أم على أمر مؤتنف؟ قال: ابل على أمر قد فُرغ 
منه)ا» قلت : ففيم العمل يا رسول الله؟ قال: ا ويه ما كا كن 


.)7١١١( أخرجه في (سننه»» أبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة هود‎ )١( 

(7) «الاعتقاد» للبيهقي» باب القول في خلق الأفعال ص 57 »١‏ ولم أجده في مسلم عن أبي هريرة» 
وإنما هو فيه» كتاب القدرء باب كيفية الخلق الآدمي في بطن أمه وكتابه رزقه وأجله وعمله 
وشقاوته وسعادته» (7159) من حديث عمران بن حصين 

.)66 1:12.) 537 )9( 


1َ 

قال الإمام ابن حجر: «وني كتاب الاعتصام: قوله: «قال رجل»: هو عمران 
ابن حصين راوي الخبر بينه عبد الوارث بن سعيد: عن يزيد الرشك: عن عمران بن 
حصي قال؛ قلت يارسول الثد.: فذكره» وسياق موصولا في أواخفر كتات التوحينل» 
وسأل عن ذلك آخرون. وسيأقي مويل بسط فيه في شرح حديث علي كربيا. 

قوله: «أيعرف أهل الجنة من أهل النار»: في رواية ماد بن زيد: عن يزيد عند 
مسلم بلفظ: «أعلم»؛ بضم العينء والمراد بالسؤال: معرفة الملائكة» أو من أطلعه الله 
على ذلك. وأما معرفة العامل أو من شاهده. فإن| يعرف بالعمل. 

قوله: «فلم يعمل العاملون؟): في رواية حماد (ففيم»» وهو استفهام, والمعنى: إذا 
سبق القلم بذلك فلا يحتاج العامل الى العمل؛ لأنه سيصير الى ما قدر له. 

قولهة«قانج | يعمل لنب تلن له أو اق مك ر لسانوق روايةالمفسييض الي 
- بضم أوله وكسر المهملة الثقيلة ‏ وفي رواية حماد المشار إليهاء قال: 5 مَيشَرٌلِا 
خلق له»» وقد جاء هذا الكلام الأخير عن جماعة من الصحابة مبذا اللفظ» يزيدون على 
العشرة» سأشير إليها في آخر الباب الذي يل الذي يليه» منها حديث أبي الدرداء عند 
أحمد بسند حسن بلفظ «كل امرئ مهيا ليما مُحلق له9(0). 

وق اديت إشارة إل أن اثآل غجرث عن اللكلن» قحليه أن فمية فق عمل 
ذا أمريه قَإن غهله آمار؟ نوها يوك ]ليه مر وغاليأوإن كان يعقيه قد لس اله يقير 
ذلك» كا ثبت في حديث ابن مسعود وغيره» لكن لا اطّلاع له على ذلك: فعليه أن يبدل 
جهده» ويجاهد نفسّه في عمل الطاعة» لا يترك وكولاً إلى ما يؤول إليه أمره فيّلام على 


)١(‏ «المسند» (لامة/ا7). 


0 

وقد ترجم ابن حبان بحديث الباب ما يجب على المرء من التشمير في الطاعات» 
وإن جرى قبلها ما يكره الله من المحظورات. 

ولمسلم من طريق أبي الأسود: عن عمران أنه قال له: أرأيتَ ما يعمل الناس 
اليوم: أشيءٌ قضى عليهم ومضى فيهم من قدر قد سبقء أو فيم| يستقبلون ما أتاهم به 
نبيهم وثبتت اله عليهم؟ فقال: ١لا‏ بل شيء قضى عليهم؛ ومضى فيهم»» وتصديقٌ 
ذلك في كتاب الله عز وجل #وَتَفْس وَمَاسَوَهَا # فَأَشْمَهَا جره وتَفُوَهًا [الشمس: .]8-١/‏ 

وفيه قصة لأبي الأسود الدؤلي مع عمرانء وفيه قوله له: أيكون ذلك ظل)؟ فقال: 
لاكل شيء خلقٌ الله وملكُ يده؛ فلا يسأل عما يفعل27. 

قال عياض: أورد عمران عل أني الأسوة شبهةٌ القدرية من تكمهم غل الله 
ودخوهم بآرائهم في حكمه؛ ا الس ران 
وهي حدٌّ لأهل السنة» وقوله: «كل شيء خلق الله وملكه): يد يشب إل أن اثالك الأعل 
الخالق الآمرء لا يُعتَررض عليه إذا تصرّ ف في ملكه با يشاءء وإنا يُعترض على المخلوق 
الامو 

وقال أيضاً في «الفتح): 

«قوله: «باب قول الله تعالى # ولْقَد كسَريا الْفجمَانٌ لِلذَّممَهَلٌ من مُدَكر * [القمر: 
7]: قيل: المراد بالذكر: الأذكار والاتعاظ» وقيل: الحفظ. وهو مقتضى قول مجاهد. 

قوله: وقال النبي يَكل: «كل مُيسَبٌ لما ملق له: فذكره موصولا في الباب من 
)١(‏ «صحيح مسلم»» كتاب القدر» باب كيفية الخلق الآدمي في بطن أمه وكتابه رزقه وأجله وعمله 


وشقاوته وسعادته.(٠55065).‏ 
(5) «فتح الباري) .)597:11١(‏ 


ولا 

قوله: «وقال مجاهد: يسّرنا القرآن بلسانك: هوّناه عليك». في رواية غير أبي ذر: 
هونا قراءته عليك»» وهو بفتح الحاء والواو وتشديد النون من التهوين» وقد وصله 
الفريابي عن ورقاء: عن ابن أبي نجيع: عن مجاهد في قوله تعالى: # وَلِقَدَ يسَرَكا لفان 
لِذَّذْ * قال: هوناه. 

5 و 

قال ابن بطال: تيسير القران تسهيله على لسان القارئ حتى يسارع الى قراءته» 
فربم| سبق لسانه في القراءة» فيجاوز الحرف إلى ما بعده» ويحذف الكلمة حرصاً على ما 
بعدها. انتهى. وفي دخول هذا في المراد نظر كبير! 

قوله: (وقال مطر الورق: #وَلَمَديسَرنا لفان للذّؤْ هَل مِنمُدَكرٍ * قال: هل 
من طالب علم فيعان عليه؟»: وقع هذا التعليق عند أبي ذر عن الكشميهني وحده. 
وثبت أيضاً للجرجاني عن الفربري» ووصله الفريابي عن ضمرة بن زمعة: عن عبد الله 
ابن شوذب: عن مطر. 

وأخرجه أبو بكر بن أبي عاصم في كتاب العلم من طريق ضمرة: ثم ذكر حديث 
عمران بن حصين: قلت: يارسول الله فيا يعمل العاملون؟ قال اك ققد لير اق 
له»» وهو مختصر من حديثٍ سبق في كتاب القدرء فيه عن عمران قال: قال رجل: يا 
وسرل كج باع اندي عل الدرا ياك : «نعم) قال 00 
رواية شعبة قال: حدثنا يزيد الرشكء فذكره»؛ وحديث علي رضي الله عنه» وفيه: «وما 
منكم من أحد إلا كتب مقعده من النار أومن الجنة»؛ وتقدم شرحه هناك أيضاً وفيه: 
وفي حديث عمران الذي قبله :كلم مُيِسّوٌ)» قال الشيخ أبو محمد بن أبي جمرة ‏ في شرح 
مسي ا اماع و الله تعالى لأهل الحنة؛ 
لقرينة جوابهم ب«لبيك وسعديك». والمراجعة بقوله: هل رضيتم» وقوهم: «ومالنا لا 


70 
نرضى»» وقوله: «ألا أعطيكم أفضل» وقوهم: (يا ربنا وأي شيء أفضل»» وقوله: "أحل 
عليكم رضواني»؛ فإن ذلك كله يدل على أنه سبحانه وتعالى هو الذي كلمهم وكلامّه 
قديم أزلي ميسّر بلغة العرب, والنظرٌ في كيفيته منوع» ولا نقول بالحلول في المحدث. 
وهي الحروفء ولا أنه دلّ عليه وليس بموجوه. بل الإيانُ بأنه مُنزل حقٌّ ميسّر باللغة 

الغربية صدقء وبالله التوفيق: 

قال الكرماني: حاصل الكلام: أنهم قالوا: إذا كان الأمر مقدّرا فلنترك المشقة في 
العمل الذي من أجلها سمي بالتكليف, وحاصل الجواب: أن كل من لق لشيء يُسّر 

وقال الخطابي: أرادوا أن يتخذوا ما سبق حجةً في ترك العمل» فأخبره أن هنا 
أمرين لا يبطل أحدهما الآخر: باطن وهو ما اقتضاه حكم الربوبية» وظاهر وهو السمة 
اللازمة بحق العبودية» وهو أمارة للعاقبة» فبين لهم أن العمل في العاجل يظهر أثره في 
الآجلء وأن الظاهر لا يترك للباطن. 

قلت: وكأن مناسبة هذا الباب ل قبله من جهة الاشتراك في لفظ «التيسير)» والله 
أعلم». اه("©. 
قال الطحاوي: (والأعمال بالخواتيم) 

بعد أن ذكر أن الله تعالى عَلِمَ أع الهم أراد أن يُوضح للناس: ما هي العبرة في 
الأعمال؟ هل هي في البداية أم في الوسط أم في النهاية؟ فقال: «والأعمال بالخواتيم». 

و«الأعمال بالخواتيم» جزءٌ من حديث,ء والمقصود من ذلك: أن من كان خاتمة 


أعماله التوحيد ‏ أي: من مات على التوحيد ‏ فإنه ينتفع بأعماله التي عملها في أثناء 


(1) «فتح الباري» (20575:15). 


ل 
حياته» وأما من كانت خاتمته الكفرء فلا ينفعه يىء عمله في حياته. ولذلك فإن المؤمن 
يسأل الل تغال أن سر لمعاعةه: 

وهذه العبارة وردت في بعض الأحاديثء منها ما رواه الإمام البخاري في 
«صحيحه) عن سهل: أن رجلاً من أعظم المسلمين غناءً عن المسلمين في غزوة غزاها 
مع النبي َكل فنظر النبي َكل فقال: «من أحبٌ أن ينظر إلى الرجل من أهل النار فلينظر 
إلى هذا»» فأتبعه رجلٌ من القوم ‏ وهو على تلك الحال من أشد الناس على المشركين - 
حتى جرح فاستعجل الموت» فجعل ذبابة سيفه بين ثدييه حتى خرج من بين كتفيه» 
فأقبل الرجل إلى النبي يَكيةِ مسرعاًء فقال: أشهد أنك رسول الله. فقال: «وما ذاك؟») 
قال: قلت لفلان: «من أحب أن ينظر إلى رجل من أهل النار فلينظر إليه»» وكان من 
أعظمنا غناء عن المسلمين» فعرفت أنه لا يموت على ذلك. فلم| جرح استعجل الموت» 
فقتل نفسه. فقال النبي كَل عند ذلك: «إن العبد ليعمل عمل أهل النار» وإنه من أهل 
الجنة» ويعمل عمل أهل الجنة» وإنه من أهل النار» الأعمال بالخنواتيم)(©. 

وهو واردٌّ عن سهل بن سعد أيضاً في «المعجم الكبير» للطبراني7©. 

ورواه الطبراني عنه أيضاً بلفظ قال: قال رسول الله :إن الرجل ليعمل-فيم| 
يرى الناس_بعمل أهل الجنة» وإنه من أهل النار» وإنه ليعمل فيم| يرى الناس بعمل 
أهل النار» وإنه من أهل الجنة» وإنم| الأعمال بالخواتيم)70. 

وفي (صحيح ابن حبان» عن عائشة أن النبي يك قال: «إن| الأعمال بالخواتيم)”). 


.)5701/( كتاب القدر باب العمل بالخواتيم»‎ )١( 

.)1١ 53:50 (85()5لاه).‎ 

.)١ 610:50 ه).‎ 1/440 )9( 

(5) كتاب البر والإحسانء باب ما جاء في الطاعات وثوابهاء (750). 
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قال الطحاوى: (والسعيد من سعد بقضاء الله والشقى من شقى بقضاء اللّه) 


روى البخاري عن أنس بن مالك: عن النبي كَل قال: «إن الله عز وجل وكل 
بالرحم ملكاً يقول: يا رب نطفة» يا رب علقة؛ يا رب مضغة:ء فإذا أراد أن يقضي خلقه 


قال: أذكر أم أنثى؟ شقي أم سعيد؟ فا الرزق؟ والأجل؟ فيكتب في بطن أمه)7". 


وله في رواية أخرى عنه: عن النبي يَكِةِ قال: (إن الله وكّل في الرحم ملكاً فيقول: 
يارب نطفة» يارب علقة» يا رب مضغة. فإذا أراد أن يخلقها قال: يا رب أذكريا رب 
أنثى؟ يا رب شقي أم سعيد؟ فا الرزق؟ فما الأجل؟ فيكتب كذلك في بطن أمه)”"). 

وفي «المعجم الصغير» للطبراني عن عبد الله بن مسعود: حدثنا رسول الله وَل 
- وهو الصادق المصدوق-: «إن خلق أحدكم تُجمع في بطن أمه أربعين يوم ثم يكون 
علقة مثل ذلكء ثم يكون مضغة مثل ذلكء ثم يأتي الملك فيكتب: شقي أو سعيد» ذكر 


أو أنثى» لم يروه عن بن عون إلا عبيد الله بن سفيان”". 


وزاد في رواية أخرى عنه: «ويكتب الملكء ثم يقول: أي ربّء شقي أو سعيد؟ 
فيقضي الله عز وجلء ويكتب الملكء ثم يقول: أي ربّء أجلّه ورزقه وأئرُه؟ فيقضي الله 
عزوجل» ويكتب الملك)0؟2, 


وفي (مسند الإمام أحمد» عن جابر قال: قال رسول الله كَكِِ: (إذا استقرت النطفة 
في الرحم أربعين يوماء أو أربعين ليلة» بعث إليها ملكا فيقول: يا ربء ما رزقه؟ فيقال 


(1)ق «صحينها كان القيمئة باب ول الله عو وبع #ا فلمو وير كه يرنه ]: 
(71). 

)اق سمحعيدءا فنا ن ايديف الانبياء» باب خلق آدم صلوات الله عليه وذريتف (77079). 
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(5)(؟5594:1(:)557). 


هه" 
له» فيقول: يا رب ما أجله؟ فيقال له» فيقول: يا ربء ذكر أو أنثى؟ فيعلم» فيقول: يا 
رب شقي أم سعيد؟ فيعلم)270. وفيه قريب من هذا اللفظ عن أنس أيض], 

وفي #سنن أبي داود) عن عبد الله بن مسعود قال: حدثنا رسول الله كَل وهو 
الصادق المصدوق.: إن خلق أحدكم يجمع في بطن أمه أربعين يوماًء ثم يكون علقة مثل 
ذلكء ثم يكون مضغة مثل ذلكء ثم يبعث إليه ملك. فيؤمر بأربع كلمات: فيكتب رزقه» 
وأجله وعمله؛ ثم يكتب شقي أو سعيدء ثم ينفخ فيه الروح» فإن أحدكم ليعمل بعمل 
أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها إلا ذراع» أو قيد ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل 
بعمل أهل النار» فيدخلهاء وإن أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى ما يكون بينه وبينها 
إلاذراع» أو قيد ذراع» فيسبق عليه الكتاب» فيعمل بعمل أهل الجنة» فيدخلها)7". 

وقضاء الله: هو علمّه أو إرادته القديمة؛ فالإمام الطحاوي قال قبل ذلك: الله 
سبحانه علم منذ الأزل من سيدخل الجنة ومَنْ سيدخل النار؛ إذن السعيد من كان 
سعيداً في علم الله والشقي من كان شقياً في علم الله؛ كما علمه الله منذ الأزل» أي: 
من قضى الله عليه بناءً على علمه الأزليّ أنه من أهل النار؛ ألم يرد في بعض الأحاديث: 
«أن الله قبض قبضة» وقال: هؤلاء إلى الجنة ولا أبالي» وقبض قبضة. وقال: هؤلاء إلى 
النار ولا أبالي»؟ ومعنى «أخذ قبضة» أي: حكم وقضى على هؤلاء أنهم صائرون إلى 
الجنة أو النار» وهذا الحكم بناءً على علمه الأزلي. 

والسعادة عند الإمام الأشعري: هي الموت على الإيوان» فمن مات على الإيمان 
فهو السعيدء وأما السعادة عند الإمام الماتريدي: فهي الإيمان» والخلاف بينهم لفظي 


)1١(‏ 55" 3 ة). 
(؟)١‏ 181551 .)١1‏ 
(9) كتاب السنة» باب في القدرء .)51/١١(‏ 


1 
- كما هو ظاهر ‏ لأن محل الكلام مختلف عندهماء والإمام الماتريدي لا شك يقول: إن 
من مات على الإيهان فهو سعيدء ولا يخالف الأشعري في أن من كان مؤمناً فهو في حال 
كونه مؤمناً فهو مطيع لله تعالى» وأما إذا كفر فهو ممن غضب الله تعالى عليه ولكن مراد 
الأشعري: أن السعادة الحقيقية الدائمة التي لا تنقطع إنما يحصل عليها الإنسان بأن 
يموت عل الإيان. 

قال الغنيمي في اشرحه): 

«واعلم أن مَبنى هذه المسألة_وهي مسألة السعادة والشقاوة_على مسألة الاستثناء 
ف الآباة» قن قال بجرازة فى الأبوانب نظر] إل الكداقة كمي إلى :عدم الكيذ له ومن 
قال بعدم جوازه نظرا إلى تسمية الشرع المؤمن مؤمناً وإجراء أحكام الإيهان عليه وإن 
كان مآلّه الكفر» والكافر كافراً وإجراء أحكام الكفر عليه وإن كان مآله الإيهان ذهب 
إلى حصول التبديل. 

فكل من الفريقين ناظرٌ إلى طرّفء والخلاف بينهما مرجعٌه اللفظ دون المعنى؛ 
ولهذالم يذكر المصنف رضي الله عنه مسألة الاستثناء في الإيهان» ولا صرّح بأن الشقيّ 
يصير سعيداً» وبالعكس. وإن) أتى بعبارة أجمع عليها الفريقان. وهي أنْ العبرة في الخاتمة» 
وأنْ من له سعادة في الأزل- أو شقاوة فلا تتبدل» بل لا بد أن تنفذ وتظهر على ذلك 
الشخصء فإن كان لما أمرٌ في الدنيا معيّن لا بد أن تكون فيه فإذا انقضى أَمَدَها تبدّلت 
بضدّهاء وإذا لم يكن لا أمدّ معين بقيت إلى الآخرة» وهذا المقدار لا خلافَ فيه لأحد. 

ثم قال: والحاصل: أن الخلاف لفظي؛ كما ذكرنا أن الإيمان والكفر حالتان 
توصف به العباد» فمن وُصف بالإيان» فهو مؤمن» ومن وصف بالكفرء فهو كافر» 
كما أن الكِبّر والصّعْر حالتان» فمن وصف بالكيّرء فهو كبير» ومن وُصف بالصعرء 
فهو صغير» ولو كان المعتبر في صحة الوصف الخاتمة ما كان الملوصوف بالصعْر يسمى 


صغيراً؛ لأنه إذا كبر ومات مات كبيراً لا صغيراً» ولا نزاع في صحة تسمية من اتصف 


/ا7 

بالصّكَر صغيراً في تلك الحالة فكذا هذاء ومتى صم الاتصاف كان مقطوعاً به من غير 
شك» فمن اتصف بالإيان فهو مؤمنٌ حقاً في تلك ا حالة» ومن اتصف بالكفر فهو كافر 
حقاً في تلك الحالة. 

وأما بقاء وصف الإيمان على المؤمن إلى الموت» وبقاء وصف الكفر على الكافر إلى 
الموت» فليس من الأمور التي تدخل تحت مقدور المكلف. إلا باعتبار الوقت الذي هو 
فيه؛ لعدم علمه بذلك؛ فإن الله تعالى هو الذي استآثر بعلمه». اه ("). 

وهذا كلام مفيد» ومبيّن أن الخلاف في المسألة مجرد خلاف لفظيء وأن كل من 
الفريقين يتكلم على محل مغاير لما يتكلم عليه الآخر» وهذا هو ما يسمى بالمخلاف 
اللفظي, ومعظم الخلافات بين الأشاعرة والماتريدية مجرّد خلاف لفظي, والحمد لله. 
قال الطحاوي: (وأصل القدر يِب الله تعالى في خلقه) 


شرع الإمام الطحاوي في الكلام على مسألة القدر؛ لأنَّ كل كلامه فيها سبق كان 
تمهيداً لهذه المسألة» وكلمة «ََلْقِهِ) هنا إما أن تحمل على المعنى المصدريء أو على المعنى 
الاسمي, والمعنى صحيحٌ عليهما. 

قال الإمام النووي في (شرحه) على ا(اصحيح مسلم): 

«واعلم أن مذهب أهل الحق: إثبات القدر» ومعناه: أن الله تبارك وتعالى قدّر 
الأشياء في القدم» وعلم سبحانه أنها ستقع في أوقات معلومة عنده سبحانه وتعالى» 
وعلى صفات مخصوصة. فهي تقع على حسب ما قدرها سبحانه وتعالى. 

وأنكرت القدرية هذاء وزعمت أنه سبحانه وتعالى لم يقذرهاء ولم يتقدّم علمّه 
سبحانه وتعالى مهاء وأنها مستآتّفة العلم» أي: إنم| يعلمها سبحانه بعد وقوعها. 


.875 «شرح الغنيمي» ص‎ )١( 
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وكذبواعلى الله سبحانه وتعالى وجل عن أقوالهم الباطلة علوٌاًكبيراء وسّمّيت هذه 
الفرقة «قدرية»؛ لإنكارهم القدر. 

قال أصحاب المقالات من المتكلمين: وقد انقرضت القدرية القائلون بهذا القول 
الشنيع الباطلء ول يبق أحدٌ من أهل القبلة عليه» وصارت القدرية في الأزمان المتأخرة 
تعتقد إثبات القدرء ولكن يقولون: الخير من الله» والشر من غيره؛ تعالى الله عن قوههم. 

وقد حكى أبو محمد بن قتيبة في كتابه اغريب الحديث» وأبو المعالي إمام الحرمين 
في كتابه «الإرشاد في أصول الدين» أن بعض القدرية قال: لسنا بقدرية» بل أنتم القدرية؛ 
لاعتقادكم إثبات القدر! قال ابن قتيبة والإمام: هذا تمويه من هؤلاء الجهلة ومباهتة 
وتواقح؛ فإِن أهل الحق يفوّضون أمورهم إلى الله سبحانه وتعالى» ويضيفون القدر 
والأفعال إلى الله سبحانه وتعالى» وهؤلاء الجهلة يضيفونه إلى أنفسهم» ومدعي الشيء 
لنفسه ومضيفه اليها أولى بأن ينسب إليه ممن يعتقده لغيره وينفيه عن نفسه. 

قال الإمام: وقد قال رسول الله يَكِِ: «القدرية حوس هذه الآمة)» شبههم بهم؛ 
لتقسيمهم الخير والشر في حكم الإرادة كا قسمت المجوسء فصرفت ال خير إلى يزدان» 
والش رإلى أهرمنء ولا خفاء باختصاص هذا الحديث بالقدرية. هذا كلام الإمام وابن قتيبة. 

وحديث القدرية «مبجوس هذه الآمة» رواه أبوحازم: عن ابن عمر: عن رسول الله 
د أخرجه أبو داود في «سننه»» والحاكم أبو عبد الله في «المستدرك على الصحيحين)» 
وقال: صحيح على شرط الشيخين إن صح سماع أبي حازم من ابن عمر. 

قال الخطابي: انما جعلهم َك مجوساً؛ لمضاهاة مذهبهم مذهب المجوس في قوهم 
بالآصلين (النور والظلمة) يزعمون أن الخير من فعل النور» والشر من فعل الظلمة» 
فصاروا ثتوية» وكذلك القدرية يضيفون الخير إلى الله تعالى» والشر إلى غيره» والله 
سبحانه وتعالى خالقٌ الخير والشر جميعاً لاايكون شيء منهما إلا بمشيئته» فهما مضافان 
إليه سبحانه وتعالى خلقاً وإيجاداً» وإلى الفاعلين لما من عبادة فعلاً واكتساباء والله أعلم. 
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قال الخطابي: وقد يحسب كثير من الناس أن معنى القضاء والقدر: إجبار الله 
سبحانه وتعالى العبدَ وقهرٌه على ما قدره وقضاه! وليس الأمر ىا يتوهمونه» وإنما معناه: 
الإخبار عن تقدّم علم الله سبحانه وتعالى بها يكون من اكتساب العبد» وصدورها عن 
تقدير منه» وخلق لما خيرها وشرها. 

قال والقد اسمٌ لما صدر مقدّراً عن فعل القادر يقال: قدّرتٌ الشيء وقدّرته 
- بالتخفيف والتثقيل ‏ بمعنى واحدء والقضاء في هذا معناه: الخلق؛ كقوله تعالى: 
#فْمَضَئْهنّ سَبْعَ سَموَاتٍ فى يوْمَيّنِ # [فصلت: :]١7‏ أي: خلقهن. 

قلت: وقد تظاهرت الآدلة القطعيات من الكتاب والسنة وإجماع الصحابة وأهل 
الحل والعقد من السلف والخلف على إثبات قدر الله سبحانه وتعالى» وقد أكثر العلماءٌ 
من التصنيف فيه ومن أحسن المصنفات فيه وأكثرها فوائدٌ كتابٌ الحافظ الفقيه أبي بكر 
البيهقي رضي الله عنه. 

وقدقرو اتشتامن اليه لمتكلمين ذلك أحسنّ تقرير بدلائلهم القطعية السمعية 
والعقلية» والله أعلم». اه ("©. 

وقوله: «القدرية مبجوس هذه الأمة», هذا حديث منقطع؛ كا نبه إليه النووي. 

فالقدر يتجلى بمعرفة حقيقة خلق الله تعالى للمخلوقات» ويتجلى في معرفة نفس 
المخلوقات, ولكن إدراك حقيقة ذلك بعيد, ولا نملك إلا التصديق به. أما معرفة حقيقته 
فلاء ومبذا وقع علينا التكليف والمشقة. 
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قال الطحاوي: (/ يطّلع على ذلك مَلَك مقرّب ولانبي مرسل) 

لا يعلم أحدٌ من الناس خائمة غيره» لا ملك ولا نبي إلا من خصّه الله بإعلامه, 
كما أعلم نبيّه حمداً وك بالعشرة المبشرين بالجنة ونحوهمء فهو لاء علمت خاتمتهم. 


() اشرح صحيح مسلم) .)١150-1095:1(‏ 


ا 
قال الطحاوي: (والتعمق والنظر في ذلك ذريعة الخذلان» و شُلّم | الحرمان: 
ودوسةالطفياة فلشذر دك الكدر دين ذلك نظرا وفكرا ووسوية فاو الله 
تعالى طوى علم القدر عن أنامه. ونهاهم عن مرامه. كما قال تعالى في كتابه: 
لا مسلعمًا يفعل يفَعل وهم يكلو 4 [الأنبياء: 7]ء فمن سأل: ل فعل؟ فقد رد 
حكم الكتاب؛ ومن ردّ حكم الكتاب كان من الكافرين) 


هذا بناء عل أن أفعال الله ةتسل لأن الله لابفدل قحا لعايةة وكل أقحاله صادرة 
بعلمه الأزلي» ليس له مذهبٌ ولاغاية من وراء أفعاله تلجئه لأن يفعلها؛ لأن من يفعل 
فعلاً لغاية يكون محتاجاً إلى تلك الغاية» والله سبحانه منزَّه عن أن يحتاج إلى أفعاله أو 
مخلوقاته» ولكن الحكمة مترتبة على أفعاله وأحكامه جل شأنه. 

والأصل-في ذلك كله_آياتٌ من الكتاب» منها قوله تعالى: # وَلَوْسْئْمَا كينا 
كل فين هده ولكن حن المولييق لأقلآن مهتم عر اكد والثائن لعبيرت 4 
[السجدة: .]١7‏ 


وقوله شنال ةك ريت مذ تيو الس حك ييا أَفَنتَ مَكْرِه لياس 
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وقوله تعالى: #فَمَن يُرِدِأمَهُ أن يِهَدِيَه مس صدره إلْإِسَل ومن يردن يُضِلمُ 
َكَل مدر متبوَاسكا جك ها يسكدّق العمل 4 [الأساء 0 14], 

سؤال: كان الكفار يسألون أسئلة للرسول عليه الصلاة والسلام» وكانت هناك 
حوادثٌ يعقبها نزولٌ شيء من القرآن الكريم؟ ألايكون نزولٌ القرآن بهذا الشكل لغاية 


معنة؟ 


4. 


الجواب: إن القرآن جد دفعة واحدة في اللوح المحفوظ, ثم نزل جملة واحدة إلى 


م١١‎ 

السراء النائراء بويعل للف فول صمب القواويف :«تاخراذرك شر أو قعد وليس علة: 
وعين الحكمة: ترتّب شيئاً على شيء؛ ولكن النقص هو إِيجادُ بىء لأجل شيء: وهذا 

فنحن إذ ننفي الغرض عن الله تعالى ‏ إنم| نريد بذلك نفي أن يكون هناك أمر 
يدفع الله تعاللى إلى خلق المخلوقات. أو إلى فعل بعض الأفعال» بل أفعال الله تعالى كلها 
تابعةٌ لمحض إرادته» فالغرض بهذا المعنى ‏ منفىٌّ عن الله تعالى؛ لأنه يلزم عليه أن الله 
تعالى مضطر وغيرٌ مريد. 

وقولنا بنفي الغرض_ بهذا المعنى ‏ لا يترتب عليه نفي الحكمة: فالحكمة ثابتة مع 
نفى العلل الدافعة؛ لأن الحكمة: هى كون الفاعل عالماً بما يفعل» وكون الفعل متناسقاً 
وليست هي التي تدفع الله تعالى إلى أفعاله. 

وروى الترمذي ني جامعه الصحيح) عن علي قال: قال رسول الله َيةِ: «لا يؤمن 
عبد حتى يؤمن بأربع : يشهد أن لا إله إلا الله وأني محمد رسول الله بعثني بالحق» ويؤمن 
بالموت» وبالبعث بعد الموت» ويؤمن بالقدر)"". 

وحدث الترمذي عن عبد الواحد بن سليم قال: قدمت مكة فلقيت عطاء بن 
رباح» فقلت له: يا أبا محمدء إن أهل البصرة يقولون في القدر قال: يا بني أتقرأ القرآن؟ 
57 580 5 اا 2 8 8 5 ا 5 2021 و 2 حبر اضر 
قلت: نعم, قال: فاقرأ الزخرفء قال: فقرأث #حم * وَاَلْكِت ب الْمُِينِ * إِنَاجَعَلَنَهُ 


.)7١55( أبواب القدرء باب ما جاء في الإيمان بالقدر خيره وشره؛‎ )١( 
حدثنا حمود بن غيلان: حدثنا النضر بن شميل: عن شعبة نحوه؛ إلا أنه قال: ربعي عن رجل:‎ 
قال أبو عيسى: حديث أب داود: عن شعبة عندي أصحٌ من حديث النضر.‎ 
روى غير واحد عن منصور: عن ربعي: عن علي.‎ 
حدثنا الجارودي قال: سمعت وكيعاً يقول: بلغنا أن ربعياً م يكذب في الإسلام كذبة.‎ 


له 

0 دين ا ار 00700 ع د ل # 6 

َمَاع ريا َعَلَكُمْ َعَقَو * وَإِنَهه فَأوٌ الكتي لَدَينَا لحن حَكِءٌ [الزخرف: 
]4-١‏ فقال: أتدري ما أم الكتاب؟ قلت: الله ورسوله أعلم! قال: فإنه كتابٌ كتبه الله 
قبل أن يخلق السماوات وقبل أن يخلق اللأرضء فيه إن فرعون من أهل النار» وفيه 


عتتو 


"تبت يَدَ1 أ لهب وَتَبَّ 4 [المسد: »]١‏ قال عطاء: فلقيت الوليد بن عبادة بن الصامت 
صاحب رسول الله كه فسألته ما كان وصية أبيك عند الموت؟ قال: دعاني أبي» فقال 
لي: يا بني اتق الله واعلم أنك لن تتقي الله حتى تؤمن بالله» وتؤمن بالقدر كله خيره 
وشره؛ فإن مت على غير هذا دخلت النار؛ إن سمعت رسول الله و يقول: «إن أول ما 
خلق الله القلم فقال: اكتب فقال: ما أكتب؟ قال: اكتب القدر ما كان وما هو كائن إلى 
الأبدة قال أبو عسى: وهذاحديف قريب من هذا الوحيةة, 

وروى الإمام الترمذي عن أبي هريرة: أن رسول الله َك وقف على أناس جلوس 
فقال: «ألا أخبركم بخيركم من شركم؟ قال: فسكتواء فقال ذلك ثلاث مرات» فقال 
رجل: بى-يا رسول الله أخبرنا بخيرنا من شرناء قال: (خيركم من يُرجى خيرٌه ويؤمّن 
شرّهء وشركم من لا يرجى خيره. ولا يؤمن شره» قال أبو عيسى: هذا حديث حسن 
صحيح(". 

وروى الترمذي أيضاًعن يحبى بن يعمر قال: أول من تكلم في القدر معبد الجهني» 
قال: فخرجت أنا وميد بن عبد الرحمن الحميري حتى أتينا امدينة» فقالنا: لو لقينا رجلاً 
من أصحاب النبي كك فسألناه عم| أحدث هؤلاء القوم» قال: فلقيناه يعني: عبد الله 
ابن عمر_وهو خارجٌ من المسجد_قال: فاكتنفته أنا وصاحبيء قال: فظننت أن صاحبي 
سيكل الكلام إل فقلت: يا أبا عبد الرحمنء إن قوماً يقرؤون القرآن» ويتقفرون العلم» 
ويزعمون أن لا قدرء وأن الأمر أن قال: فإذا لقيتَ أولئك فأخيرهم أني منهم بريء» 


.)5١806( كتاب القدرء باب»‎ )١( 
.)7375737( (؟) أبواب الفتن» باب»‎ 


1م 
وأنهم مني بُرءاءُ» والذي يحلف به عبد الله» لو أن أحدهم أنفق مثل أحد ذهباً ما قبل ذلك 
منه حتى يُؤمن بالقدر خيره وشرٌه قال: ثم أنشأ يحدث فقال: قال عمر بن الخطاب: كنا 
عند رسول الله يِه فجاء رجل شديد بياض الثياب» شديد سواد الشعر لا يرى عليه 
أثر السفر» ولايعرفه منا أحد, حتى أتى النبي يك فألزق ركبته بركبته ثم قال: يا محمد 
ما الإييان؟ قال: «أن تؤمن بالله» وملائكته» وكتبه» ورسله. واليوم الآخرء والقدر خيره 
وشره)» قال: فما الإسلام؟ قال: «شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمداً عبده ورسوله» 
وإقام الصلاة» وإيتاء الزكاة» وحج البيت» وصوم رمضان»»؛ قال: فم| الإحسان؟ قال: 
«أن تعبد الله كأنك تراه» فإنك إن لم تكن تراهء فإنه يراك» قال: في كل ذلك يقول له: 
صدقتٌ! قال: فتعجّبنا منه يسأله وييصدّقه! قال: فمتى الساعة؟ قال: ما المسؤول عنها 
بأعلم من السائل» قال: فا أمارتها؟ قال: «أن تلد الأمة ربتهاء وأن ترى الحفاة العراة 
العالة أصحاب الشاء يتطاولون في البنيان» قال عمر: فلقيني النبي يكل بعد ذلك بثلاث» 
فقال: ايا عمر هل تدري من السائل؟ ذاك جبريل أتاكم يعلمكم معالم دينكم)”". 
وروى الحاكم في «المستدرك» عن علي بن أبي طالب: عن النبي وَل قال: «لا يؤمن 
العبد حتى يؤمن بأربع: حتى يشهد أن لا إله إلا الله» وأني رسول الله بعثني بالحق» ويؤمن 
بالبعث بعد الموت. ويؤمن بالقدر)”". 
وروى الحاكم أيضاً عن نافع قال: كان لابن عمر صديقٌ من أهل الشام يكاتبه» 
فكتب إليه عبد الله بن عمر: أنه بلغني أنك تكلّمتٌ في شيء من القدرء فإياك أن تكتب 


.)571١( أبواب الإيمان» باب ما جاء في وصف جبريل للنبي يك الإيوان والإسلام‎ )١( 
وقال: هذا حديث حسن صحيح» قد روي من غير وجه نحو هذا عن عمر وقد روي هذا‎ 
الحديث عن ابن عمر عن النبي وَيِةٌ والصحيح هو ابن عمر» عن عمر عن النبي كَكة.‎ 

(؟) كتاب الإيمان» (40). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين وقد قصر بروايته بعض 
أصحاب الثوري وهذا عندنا ما لايعباً. وقال الذهبي: على شرطهم|. 


00 
إليّ؛ فإنِ سمعتٌ رسول الله يل يقول: «إنه سيكون في أمتي أقوام يكذبون بالقدر»". 

وروى الطبراني في «المعجم الأوسط» عن جابر بن سمرة قال: سمعت رسول الله 
اقول أخوف ما أخاف على أمتي: الاستسقاء بالأنواء» وحيف السلطان» وتكذيب 

وله عن عمرو بن شعيب: عن أبيه: عن جده قال: قال رسول الله كَلَِ: ١لن‏ يؤمن 
عبد حتى يؤمن بالقدر خيره وشره» ويعلم أن ما أصابه لن يكن ليخطئه وما أخطأه م 
يكن لرصييه)7. 

وله في «المعجم الكبير» عن خباب بن الأرت قال: بعثني رسول الله ككل مبعثاً 
فقلت: يا رسول الله» إنك تبعثني بعيداً وأنا أشفق عليكء قال: «وما بلغ من شفقتك 
عك؟) قلتٌ: أصبح فلا أظنك ب وأمسي فلا أظنك تصبح! قال: «يا خباب» حمس 
إن فعلت بين رأيتني» وإن لم تفعل بهن لم ترني»» فقلت: يا رسول الله وما هنْ؟ قال: 
فيل ابه لمر للدي شيعا وإن أطت وخرقك: وتوم بالقدرة قلف با رسوك الثذة 
وما الإيمان بالقدر؟ قال: «تعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطئكء وأن ما أخطأك لم يكن 
ليصيبك» ولا تشرب الخمر؛ فإن خطيئتها تقرع الخطاياء كا أن شجرتها تعلق الشجرء 
وبرٌ والديكء وإن أمراك أن تخرج من الدنياء وتعتصم بحبل الجماعة؛ فإن يد الله على 
الجماعة» يا خحبابء إنك إن رأيتني يوم القيامة لم تفارقني)9©). 


)١(‏ كتاب الإيوان» (7385). وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم فقد احتج بأبي صخر حميد 
ابن زياد ولم يخرجاه. وقال: على شرط مسلم. 

)1852 0358:5). 
لم يرو هذا الحديث عن فطر إلا محمد ولا يروى عن جابر بن سمرة إلا بهذا الإسناد. 

.)50721:5(.)1١900( )9(‏ 
لم يرو هذا الحديث عن منصور بن زيد إلا عبد الله بن جعفر. 

.)461١:5( 33902 )5( 


ه.م/ 

وله في «المعجم الكبير» عن عطاء بن أبي رباح: عن عمرو بن شعيب قال: كنت 

عند سعيد بن ا مسيب جالساًء فذكروا أن أقواماً يقولون: قدّرالله كل شيء ماخلا الأعمال» 
قال: فوالله ما رأيتُ سعيد بن المسيب غضب غضباً أشدَّ منه حتى هم بالقيام؛ ثم سكن 
فقال: تكلّموا به؟ أما والله لقد سمعتٌ فيهم حديثاً كفاهم به شرّاً- ويحهم أو يعلمون! 
فقلت: ير حمك الله_يا أبا محمد وما هو؟ قال: فنظر إل وقد سكن بعض غضبه. فقال: 
حدثني رافع بن خديج: أنه سمع رسول الله كك يقول: ايكون قوم من أمتي يكفر ون بالله 
وبالقرآن» وهم لا يشعرون» كما كفرت اليهود والنصارى». قال: قلت: جعلت فداك 
-يا رسول الله وكيف ذاك؟ قال: «يقرٌّون ببعض القدر ويكفرون ببعضه)» قال: قلت: 
ثم ما يقولون؟ قال: «يقولون الخير من الله والشر من إبليس» فيقرون على ذلك كتاب 
الله» ويكفرون بالقرآن بعد الإيمان والمعرفة» فا يلقى أمتي منهم من العداوة والبغضاء 
والجدال؟ أولئك زنادقة هذه الآمة» في زمانهم يكون ظلم السلطان. فينالهم من ظلم 
وحيف وأثرة» ثم يبعث الله عز وجل طاعوناً فيّفني عامتهم, ثم يكون الخسف. ف) 
أقل ما ينجو منهم المؤمن يومئذ» قليل فرحٌه. شديد غمِّهء ثم يكون المسخ» فيمسخ الله 
عز وجل عامة أولئك قردة وخنازير» ثم يخرج الدجال على أثر ذلك قريباً»» ثم بكى 
رسول الله كَلِْةِ حتى بكينا لبكاته» قلنا: ما يبكيك؟ قال: «رحمة لهم الأشقياء؛ لأن فيهم 
المتعبد» ومنهم المجتهد» مع أنهبم ليسوا بأول من سبق إلى هذا القول» وضاق بحمله 
ذرعاء إن عامة من هلك من بني إسرائيل بالتكذيب بالقدر»» قلت: ججعلت فداك يا 
رسول الله فقل لي كيف الإيمان بالقدر؟ قال: «تؤمن بالله وحده؛ وإنه لا يملك معه 
أحد ضراً ولا نفعاً» وتؤمن بالجنة والناره وتعلم أن الله عز وجل خالقه| قبل خلق 
الخلق, ثم خلق خلقه فجعلهم من شاء منهم للجنة» ومن شاء منهم للنار عدلاً ذلك 
منه» وكل يعمل لِ| فرغ له وهو صائر إلى ما فرغ منه) قلت: صدق الله ورسوله"". 


(1) 52200 ة).(550:5). 


وله في المعجم الكبير» عن أبي الأسود الدؤلي قال: خاصمت القدّرية فأحرّجوني» 
فأتيت عمران بن الخُصين الخزاعي صاحب رسول الله َك فقلت: يا أبانجيد» خاصمتٌ 
القدّرية فأحرّجوني» فهل من حديث تحدثني؛ لعل الله ينفعني به! قال: لعلي لو حدثتك 
حديثاً لبست عليه أذنيك كأنك لم تسمعه فقلت: إن| جئتٌ لذلكء فقال: لو أن الله 
عذب أهل السماء وأهل الأرض عدذّبهم وهو غيرٌ ظالم» ولو أدخلهم في رحمته كانت 
رحمته أوسمٌ لهم من ذنويهم؛ فإذا هو كما قال الله عز وجل: #أيُعَدِّبُ من يسَاءُ ويعطفر 
لمن يعَآهُ 4 [المائدة: لي يي 
لأحدكم ذهباً - أو ورقاً فَأَنمَقَها في سبيل الله» ثم لم يؤمن بالقدر خيره وشرٌه لم ينتفع 
بذلكء فأتيت عبد الله بن مسعود فسألته» فقال عبد الله لأيّ بن كعب: يا أبا المنذر حدّثه» 
فقال أبيّ: يا أبا عبد الرحمن حدّثه» فحدّث ابن مسعود بمثل حديث عمران بن حصين 
عن النبي كك وعلى آله وسلم تسلي] كثيراً طيباً مباركاً فيه77» 

وهناك رواياتٌ عن السلف يسألون فيها عن الأفعال» من ذلك: ما ورد في اسئن 
ابن ماجه» عن ابن الديلمي قال: وقع في نفسي شيء من هذا القدّر خشيتٌ أن يُفسد 
علّ ديني وأمري, فأتيت أبيّ بن كعب. فقلت: أبا المنذر» إنه قد وقع في نفسي شيء من 
هذا القدر» فخشيتٌ على ديني وأمري, فحدّثني من ذلك بشيء لعل الله أن ينفعني 
به فقال: لو أن الله عذّب أهل سماواته وأهل أرضه لعذّمِهم وهو غيرُ ظالم لم؛ ولو 
وى كاك وجرا بن براقي رركا لب يس جاوي -أوفقل 
جبل أحد ‏ تنفقه تنفقه في سبيل الله ما قبل منك حتى تؤمن بالقدرء فتعلمَ أن ما أصابك لم 
يكن ليُخطئكء وأن ما أخطأك لم يكن لِيُصيبكء وأنك إن مب على غير هذا دخلتٌ 
النار» ولا عليك أن تأ أخي عبد الله بن مسعود فتسألّه فأتيت عبد الله» فسألته. 


ى ا ‏ رفر 10 


١م‏ 
فذكر مثل ما قال أي وقاللي: ولا عليك أن تأقّ حذيفة» فأتيتُ حذيفة فسألته» فقال 
مثل ما قالاء وقال: ائتِ زيد بن ثابت فاسأله» فأتيت زيد بن ثابت فسألته» فقال: 
سمعت رسول الله كك يقول: «لو أن الله عذّب أهل ساواته وأهلّ أرضه لعذّيهم وهو 
غيرُ ظالم لهم» ولو رجمهم لكانت رحمته خيراً لم من أعمالهمء ولو كان لك مثل أحد 
ذهباً ‏ أو «مثل جبل أحد ذهباً» ‏ «تنفقه في سبيل الله ما قبله منك حتى تؤمن بالقدر 
كلّهء فتعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطئكء وما أخطأك لم يكن ليصيبك؛ وأنك إن متّ 
على غير هذا دخلت النار)7'. 


كان التابعون يستشكلون بعض الأمور فيسألون الصحابة» ولم يكن الصحابة 
يقولون لهم لمجرد السؤال: هذا بدعة! ولم يستنكروا عليهم؛ بل كانوا يُحيلونهم إلى 
أعليهم؛ ليزداد التابعون طمأنينة؛ فلا يصمح من بعض الكتّاب أن يمنعوا أناساً من 
الكلام في مثل هذه الأمور والمسائل» ولكن عليهم أن يُرشدوهم فيها إلى ما هو الحق؛ 
لأن الكلام فيها ضروريٌ» ولا يمكن أن ينفكٌ منه البشرء فهذا جزةٌ من وجودهمء 
وعقلّهم وخلقتهم يدفعانهم إلى التفكير فيه» وقلة ما ورد عن الصحابة والتابعين في 
السؤال والجواب في نحو هذه الأمورء إنما كان لوضوح العقيدة عند أغلب المسلمين 
في تلك العصور, لبركة الصحبة وقرب عهدهم بعصر النبوة» ولما نالوه من المعارف 
والعلوم من خاتم النبيين عليه أفضل الصلاة والتسليم» وكان كلما بعد العهد وازداد 
عدد الداخلين في الإسلام» مع تنوع الثقافات والمعارف والمرجعيات القديمة للأمم» 
تزداد الحاجة إلى التساؤل» فتتكثر الحاجة بالضرورة إلى الجواب والبحث وسد هذه 
الثغرة ى] أمر الله تعالى للقيام بعا وجب على العلماء من بيان هذا الدين للناس بحسب 


فذرتهم. 


.)9/7( باب في القدرء‎ )١( 
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وأما قول الجعد بن درهم: الا قدرٌ» والأمر أنّف». فلم يقل هذا القول أحدٌ من 
قبل لا الصحابة ولا الرسول كل فهذا القول بدعة» أي: استحداث أمر ل يكن فقد 

كان الرسول وَل يقول: ما أصابك ل يكن ليُخطئك)27. 

قد يقال: إنَّ مقصدّهم صحيح. فهم أرادوا أن يدفعوا الإنسانّ إلى العمل» لكنّ 
كون المقصد صحيحاً لا يمنعنا أن نحكم على القول بالخطأء فجواءهم خطأ. 

ونحن لا نكفر يآ من الفرق الإسلامية» إلا من صرّح بأمر يُكفر عليه» كمن 
صرّح بتجسيم لا إشكال فيه أو من نفى علمٌ الله تعالى بكل شيء وبكل ما يمكن أن 
يعلم منذ الأزل. 

وهذه ميزة من ميزات الأشاعرة» وليس الأمر ى) قيل عنهم: إن مذهبهم هو 
مذهب التلفيق» فكون مذهبهم وسطً في كثير من المسائل» لم يأت عن تعدّت وهوىّ 
منهم؛ بل إن بحثهم وتحقيقهم أَدَى بهم إلى ذلك الموقف كما أدى بغيرهم إلى الأطراف 
فهو المذهب الذي يجمع أكبر عدد تمكن من المسلمين» فهو يقول: أخطأ فلان لكن 
تعيده كان ساي . 

فقول من قال: إنه لا قدرٌ والأمر أنُّف, فإن قُصد به نفيٌ علم الله تعالى التفصياتٌ 
بالأعمال, فهو كفرٌ بلاشك. 

قال الطحاوي: (فهذا جملة ما يحتاج إليه من هو منوّر قلبّه من أولياء 
الله تعالى وهي درجة الراسخين في العلم؛ لآن العلم علمان: علم في الخلق 
موجود. وعلم في الخلق مفقود. فإنكار العلم الموجود كفر. وادعاء العلم 


)١(‏ أخرجه أبو داود في اسننه» من حديث أبي بن كعبء كتاب السنة» باب في القدر» .)57/١1(‏ وابن 
ماجه في (سننه»)» باب في القدرء (/ا/ا). 


1 
المفقود كفر. ولا يثبت الإيان إلا بقبول العلم الموجود. وترك طلب العلم 
المفقود). 
العلم الموجود: هو الموجود في الكتاب والسنة» وهو العلم الحاصل بالدلائل 
الظاهرة» والبراهين الباهرة؛ كالعلم بالصانع با نصب عليه من دلائل الوحدانية وقدمه 
وتنزيبيه عن سهات الحوادث» وسائر صفاته الكالية» وإنكار ذلك العلم الثابت كفر 
بالله تعالى» ويصدق أيضاً على العلم بالشريعة والأحكام. 
وقيام الساعة» وغير ذلك من الحقائق الثابتة في أنفُسهاء فادّعاء هذا العلم كفر أيضاً. 
فمن أنكر العلمَ الموجود الذي هو أمرٌ بالعلم كَمَّرِ فمن يقل مثلاً: إذا كان الله 
سبحانه قد عَلِمَّ ما أنا صائر إليه» فلا داعيّ للعمل إذن» فهذا قد أنكر العلمَ الموجود. 
وهو الأمر بالعمل» وهذا كفرٌء وادّعاء العلم المفقود ‏ وهو كخاتمة الإنسان ‏ كُفْرٌ 
والعلم إما أن يمكن علمّه للإنسان» أو يستحيل» فإن أمكن, فإما أن يحصل 
للناس جميعاء أو لبعضهم. فادّعاء العلم المفقود مطلقاً في جنيع هذه الاحتمالات؛ أمر 
مستنكرٌء والأشد إستنكاراً اذَعاءٌ العلم با لا يمكن العلمٌ به؛ فهذا يكون افتئاتاً وتعذّياً 
على ما خصّه الله تعالى بنفسه من العلم؛ فهو يساوي إذن ‏ الاشتراكَ مع الله تعالى في 
وأما العلم الذي يكتسبه الإنسانٌ فإنَّ تجاهّله مستدكر منبوذء فإن العلم حجّيّته 
ذاتية» ونقصد بأن حجيّته ذاتية: أن كل علم حصل للإنسان. فلا بد أن يلتزم الإنسان 
به وهو لا يحتاج لغيره لكي يقول له: إنه علم ذلك الأمر فعلمّه بأنه عالِمٌ يحصل له 


٠م‏ 
بنفس علمه الأول» وعلمه بضرورة الالتزام بالعلم أمرٌ لازم قريب لنفس العلمء ولا 
يخفى على أحد. 

ولذلك فرفضٌ العلوم البديبيات والنظريات الثابتة القطعية» حراءٌ على المسلمين؛ 
لآن تجويز ذلك يؤدّي إلى القدح في أصل العلوم» وذلك يؤدي إلى السفسطة المؤديّة إلى 
ادعاء رفع التكليف عن الإنسان» والشك في الأمور المقطوع بهاء ولا يخفى ما يترة 
على ذلك من مفاسد. 

ثم لو قلنا بآن العلم ثبتَ بوجود فرقٍ بين أمرين» فإن نفيّ هذا الفرق يكون 
منبوذاً أيضاًء ويؤدّي إلى السفسطة والتهافت؛ فإن التسليم بالفروق بين الأمور المختلفة» 
بس ا ور بد © وَلَاتقَفُ 
اي كك رو لظن نقتم الع وَالدواه كل أزقيق 2236 نتارل 4 |الانراءة 101 
وغيئها من الآبات التي تحضٌ على اتباع العلم. 
قال الطحاوي: (ونؤمن باللوح والقلم» وبجميع مافيه قد رقم) 

اللوح والقلم مخلوقان, أمر الله القلمَ أن يكتب ما هو صائرٌ إلى يوم القيامة في 
اللوح المحفوظ الذي يحتوي على قَذَّر ما يصير من الكائنات إلى اليوم الآخرء ولايحتوي 
على جميع علم الله. 

بعض الروايات تقول: إن الله كتبّ في اللوح المحفوظ» وبعضها نسبت الكتابة 
إل الققمبامر تن الوا ناك فيضن الأرواج نميب إل الاؤاكة رإل باكر لال 
تعالل: ل أَمَتوَقَ النَضْىَحِنَ مَوْتِهحاوَالْق لَمَ تَْتَ ف متَامِهكا مك الى قَنَى 
لها اموت وبل الشقرعة لك لم لٍمْسَئّىإننى ذلك لبت لَمَوَ م بتفَكرُوت 4 
[الزمر: 47]» وقال تعالى: (تنخ تا لتر اله ووية 2 نك تصاروت 4 
[السجدة: .]١١‏ 


١1م‏ 
وكذلك ما ورد: «ينزل الله في الثلث الأخير من الليل»7"©» وورد: «يأمر ملكاً 
نستنتج من ذلك: أن ما يُوجد بأمر من الله ولو بترتيبها على إيجاد بعض مخلوقات 
الك وكان راتسا ومححودها لمر الله تعاله خرة تميق إن الله ادا وضر نيت إل 
المخلوقات» وهذا نوعٌ من المجاز. 
2 
قال الطحاوي: (فلو اجتمع الخلق كلهم على شيء ككتبه الله تعاللى فيه 
أنه كائن» ليجعلوه غير كائن لم يقدروا عليه ولو اجتمعوا كلهم على شيء 
م يكتبه الله تعالى فيه» ليجعلوه كائناً لم يقدروا عليه جف القلم بما هو 
كائنٌ إلى يوم القيامة» وما أخطأ العبدٌ لم يكن ليصيبه» وما أصابه لم يكن 
ليخطته) . 


هذه العارات كلها تصوض من الاحادي الثبوية الشريفة: 


)١(‏ أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب التهجدء باب الدعاء 
في الصلاة في آخر الليل» .)١١56(‏ وكتاب التوحيد؛ باب قول الله تعالى: #يُرِيدُورت أن 
يمد ناكلم أسَّه 4 [الفتح: »]1١‏ (12445). ولفظه: «ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء 
الدنيا حين يبقى ثلث الليل الآخر يقول: من يدعوني» فأستجيب له من يسألني فأعطيه؛ من 
يستغفرني فأغفر له). 
ومسلم في ا#اصحيحه)» كتاب صلاة المسافرين وقصرهاء باب الترغيب في الدعاء والذكر في آخر 
الليل؛ والإجابة فيه (/017/0. 

(0) أخرجه النسائي ني «السنن الكبرى» من حديث أب هريرة وأبي سعيد الخدري رضي الله عنهماء 
كتاب الجمعة؛ باب الإشارة في الخطبة» (577 7 .)2٠١‏ ولفظه: (إن الله عز وجل يمهل حتى يمضي 
شطر الليل الأول ثم يأمر منادياً ينادي يقول هل من داع يستجاب له هل من مستغفر يغفر له 
هل هن سائل يعطى1: 


1١ 
روى البخاري عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه قال: قلتٌ: يا رسول الله» إني‎ 
رجلٌ شاب وأنا أخافٌ على نفسي العنت, ولا أجد ما أتزوج به النساء» فسكت عني»‎ 
ثم قلت مثل ذلك» فسكت عنيء ثم قلت مثل ذلك» فسكت عنيء ثم قلت مثل ذلك»‎ 
فقال النبي :ديا أبا هريرة» جف القلم با أنت لاق» فاختّص على ذلك أو ذر)7"".‎ 
قلت: وهذا الحديث في (سنن البيهقي الكبرى» وقال عنه: حديث صحيح, وفي‎ 
«المجتبى من السنن» للنسائي وصححه”"".‎ 

وتدل-كى] هو بين_على: أن ما علم الله تعالى وجوده فلا شك سيّوجدء وماعلم 
أنه لن يوجد فلن يوجدء وعلمٌ الله تعالى لا يتغير» وإلا لزم الجهل. 

ولا يلزم الجبر على قولنا: بآن الله تعالى عالم بكل شيء منذ الأزل؛ لآن العلم غير 
مو أوي3 اده ول نو كات غن ماهر الأمراق ثلسه: 

وقد أثبتنا الكسبٌ سابقاً وبينا معناهء فلا يجوز أن يقال: إن كون الله تعالى عال] 
بكل شيء_بم فيه أفعال الإنسان_يلزم عنه أن الإنسان مجبور. فهذا الاعتراض يدل على 
أن قائله لا يفهم معنى الكسبء ولا معنى الجبر. 

وقد كان القدريةٌ الأوائل ظنوا أن إثبات علم الله تعالى بالأفعال الإنسانية يلزم 
عنه أن يكون الإنسان مجبوراً» فلذلك لزم عندهم إما أن يُتكروا علم الله بالتفاصيل» أو 
ينكروا اختيار الإنسان في أفعاله» ولما كان كون الإنسان مختاراً أمراً وجدانياً لا يمكن 
أن ينكروه؛ كان عليهم أسهلٌ أن ينكروا كون الله تعالى عالِماً بالتفاصيل» فلذلك قالوا: 
لا قدر والأمر أنّفتٌء أي: مستأنف» ولا يعلم الله تعالى الشيء إلا بعد وقوعه؛ ظانين 


.)0٠1/5( كتاب النكاح» باب ما يكره من التبتل والخصاء,‎ )١( 
أخرجه البيهقي, أبواب الترغيب في النكاح وغير ذلكء باب النهي عن التبتل والإخصاءء‎ )١( 
3 0( والنسائي» كتاب النكاح» باب النهي عن التبتل»‎ .)١1"ة5ه(‎ 


اذه 
بذلك أنهم يحلّون الإشكال؛ ولكنهم وقعوا في إشكال أعظم منه» وهو نفيٌ علم الله 
تعالى بالتفاصيل وأضافوا لذلك قوهم بأن أفعاههم مخلوقة لهم. ولذلك ذمّهم العلماء 
المتقدمون. 
وأما أهل السنة فإنهم لجؤوا في حل هذا الإشكال إلى قول محقّقٍ مبنيٌ على نظر 
عميق» لاعلى مجرد ردّات فعل أو انعكاسات وجدانية» فقالوا بالكسبء وقالوا بعلم الله 
تعالى بالتفاصيل» وقالوا بأن الله تعاللى خالق لكل شيء. ولم يجدوا في ذلك تناقضاً مطلقاً» 
ولذلك كانوا أعدل الفرق الإسلامية. 
وما ورد في هذا المعنى: ما روى الترمذي في «الجامع الصحيح» عن عبد الواحد 
ابن سليم قال: قدمتٌ مكة فلقيتٌ عطاءً بن رباح فقلتٌ له: يا أبا محمد, إن أهل البصرة 
يقولون في القدرء قال: يا بنيّ أ ل الى فاقرأ الزخرف. قال: 
فقرأت #حح * ولب الْمينِ * إِنَجَعَلنَهُ فّماعَرَيًالَعَلَكُمْ عقا 
اه ]4-١[‏ فقال: أتدري ما أم الكتاب؟ قلت: الله 
ورسوله أعلم, قال: فإنه كتابٌ كتبه الله قبل أن يخلق السماوات» وقبل أن يخلق الأرض» 
فيه: إن فرعون من أهل النار» وفيه: #تَبَّتُ يَدَآ أ لهب وَتبَّ 4 [المسد: »]١‏ قال عطاء: 
فلقيتٌ الوليد بن عبادة بنِ الصامت صاحب رسول الله يك فسألته ما كان وصية أبيك 
عند الموت؟ قال: دعاني أبي» فقال لي: يا بني» اثّى الله واعلم أنك لن تتقيّ الله حتى 
تؤمن بالله» وتؤمن بالقدر كلّه خيره وشره؛ فإن مت على غير هذا دخلتٌ النار؛ إني 
سمعت رسول الله يك يقول: «إن أول ما خلق الله القلم» فقال: اكتب» فقال: ما أكتب؟ 
قال: اكتب القدر: ما كان» وماهو كاتن إلى الأبد». قال أبو عيسى: وهذا حديث غريب 


من هذا الوجه() 


1ك 3 5 و! وان 


.)75106( أبواب القدرء باب,‎ )١( 


15م 

وفي لفظ آخر: فلقيتٌ عطاء بن أبي رباح» فقلت: له يا أبا محمد إن أناساً عندنا 
يقولون في القدرء فقال عطاء: ليت الوليد بن عبادة بن الصامت قال: حدثني أبي قال: 
سمعت رسول الله َك يقول: «إن أول ما خلق الله القلم» فقال له: اكتب» فجرى با هو 
كائن إلى الأبد». وفي الحديث قصة. قال: هذا حديث حسن27. 

وروى الترمذي عن عبد الله بن الديلمي قال: سمعت عبد الله بن عمرو يقول: 
سمعت رسول الله يل يقول: «إن الله عز وجل خلق خلقهُ في ظلمة» فألقى عليهم من 
نوره؛ فمن أصابه من ذلك النور اهتدى» ومن أخطأه ضلء فلذلك أقول: جف القلم 
على علم الله». قال أبو عيسى: هذا حديث حسن”"). 

قال السيوطي في «الديباج على صحيح مسلم) (5: :)١7‏ 

«جفت به الأقلام»» أي: التي كتبته في اللوح المحفوظ أي: تمت كتابته وامتنعت 
في الزيادة والنقصان. قال العلماء: وكتابٌ الله ولوحه وقلمه والصحف المذكورة في 
الأحاديث كل ذلك مما يجب الإيمان به وأما كيفية ذلك وصّفتها فعلمها إلى الله تعالى. 


الوجرت به المقادير»: قال أبو المظفر السمعاني: سبيلٌ معرفة هذا الباب التوقيفٌ 
من الكتاب والسنة دون محض القياس ومجرّد العقول» فمن عدّل عن التوقيف فيه ضلٌ 
وتاه في بحار الحيرة» ول يبلغ شفاءَ النفس»ء ولم يصل إلى ما يطمئنٌ إليه القلب؛ لأن 
القدرٌ سد من أسرار الله تعالى ضربت دونه الأستارء اختصٌ الله تعالى به وحيجبه عن 
عقول الخلق ومعارفهم؛ لِم| علمه من الحكمة» وأوجب لنا أن نقف حيث حد لنا ولا 


5 


نتجاورّه. وقد طوى الله علم القدر عن العالم» فلم يعلمه نبي مُرسَّل ولا ملك مقرّب. 


.)7”1719( أبواب القراءات» باب ومن سورة ن»‎ )١( 
.)57145( أبواب الإيوان» ما جاء في افتراق هذه الأمة»‎ )0( 


هلم 
وقيل: إن سرٌ القدر يتكشف لهم إذا دخلوا الجن ولا ينتكشف قبل دخوها». اه”") 

وروى الحاكم في (مستدركه» قال: حدثنا سفيان: عن عطاء بن السائب: عن سعيد 

ابن جبير: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهم|: #وفربته ييا [مريم: ]0١‏ قال: سمع 

وفيه: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهم| قال: أول ما خلق الله القلم خلقه من 

هجا قبل الألف واللام؛ فتصوّر قلياً من نوره فقيل له: اجر في اللوح المحفوظه قال: يا 

ربّ باذا؟ قال: بم| يكون إلى يوم القيامة» فلم| خلق الله الخلق وكل بالخلق حفظةً يحفظون 

هن كبن نطق 7 

عليهم أعمالهم؛ فلم| قامت القيامة عرضت عليهم أعمالهم» وقيل: #هذا كبن نْطِقٌ علد 


نحو إَِاكَاسَْتَنيِحُ ف تار 4 [لجاية: ]عرض بالكتابين فكاناسواء قالأين 
عباس: ألسثّم عرباً؟ هل تكون النسخة إلا من كتاب؟ هذا حديث صحيح الإسناد ولم 
0 


وفيه أيضاً: عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما قال: إن أول شيء خلقه الله القلم» 
فقال له: اكتّبْء فقال: وما أكتبٌ؟ فقال: القدر. فجرى من ذلك اليوم بها هو كائن إلى أن 
تقوم الساعة» قال: وكان عرضّه على الماء» فارتفع بخارٌ الماء» ففتقت منه السماوات» ثم 
ا ا ل ا ريس 
الأرضُء فأثبتت بالجبال» فإن الجحبال تفخر على الأرضر 49), 


.)17' :5( «الديباج على صحيح مسلم)‎ )١( 

(؟) كتاب التفسير» تفسير سورة مريم» .)7”51١5(‏ وقال: حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه» وقال 
الذهبي: صحيح. 

(1) كتاب التفسير» تفسير سورة حم الحاثية. وعند أهل الحرمين حم الشريعة» (27797). 

() كتاب التفسير» تفسير سورة ن والقلم» .)74٠(‏ قال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين 
ولم يخرجاه. وقال الذهبي: على شرط البخاري ومسلم. 


كام 
وجاء في بعض الروايات الضعيفة أن المراد بالنون الحوت7"! 


0 عب موا و ام 


)١(‏ قوله تعالى: #ت وَالْفَوَمَاسَطرُوتَ4 [القلم: ]١‏ ذكر ابن كثير أن قوله تعالى: رت * من الحروف 
المقطعة والخلاف فيها مشهورء قال (5: ٠١‏ 5): «وأن قوله تعالى: #ت * كقوله: ص * 
#قق # ونحو ذلك من الحروف المقطعة في أوائل السور وتحرير القول في ذلك با أغنى عن 
إعادته هاهنا». 
ثم قال: «وقيل المراد بقوله #إت # حوت عظيم على تيار الماء العظيم المحيط وهو حامل 
للأرضين السبع». اه ولا يعزب عن ذهنك أن (قيل) تضعيف للقول» وإن ورد فيه بععض 
الروايات عن الصحابة والسلف. 
نقل ابن كثير عن الطبري (5: ٠ ١‏ 5): عن ابن عباس قال: قال رسول الله وَكِِ: إن أول ما خلق الله 
القلم والحوت قال للقلم: اكتبء. قال: ما أكتبء قال: كل شيء كائن إلى يوم القيامة ثم قرأ 
#إت وَالْمَيوَمَايسَظرُونَ4 فالنون: الحوت. والقلم: القلم». 
قال ابن كثير (5: ٠7‏ 5): «وقيل المراد بقوله: #ت * لوح من نورء قال ابن جرير حدثنا الحسن 
ابن شبيب المكتب حدثنا محمد بن زياد الجزري عن فرات بن أب الفرات عن معاوية بن قرة عن 
أبيه قال قال: رسول الله كَكِ: #إت وَالْمَوَمَاَظرُونَ» لوح من نور وقلم من نور يجري با هو 
كائن إلى يوم القيامة وهذا مرسل غريب. 
وقال ابن جريج: أخبرت أن ذلك القلم من نور طوله مئة عام. 
وقيل: المراد بقوله: #إت # دواة #وَاآلمَلرٍ# القلم قال ابن جرير حدثنا عبد الأعلى حدثنا أبو 
ثور عن معمر عن الحسن وقتادة في قوله: ##ت * قالا: هي الدواة وقد روي في هذا حديث 
مرفوع غريب جداًء فقال ابن أبي حاتم: حدثنا أبي حدثنا هشام بن خالد» حدثنا الحسن بن يحيى؛ 
حدثنا أبوعبد الله مولى بني أمية عن أبي صالح عن أبي هريرة قال: سمعت رسول الله كك يقول: 
خلق الله النون وهي الدواة» اه. [تفسير القرآن العظيم» إساعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو 
الفداء»ت: 5/الاء دار الفكر_بيروت-١50١]‏ 
هذه هي الأقوال التي ذكرها ابن كثير في #دت #4 ويظهر من قوله (وقيل) المفيد للتضعيف أن 
أسانيدها ضعيفة» وهي كذلك. فلا يصح الاعتماد عليها. 
وفي تفسير»التكت والعيون” للاوردي (7: 77*0): #قوله تعالى تت * فيه ثمانية أقوال: 
أحدها: أن النون لوت الذي عليه اللأرض قاله ابن عباس من رواية أبي الضحى عنه؛ وقد رفعه. - 


/ا1م/ 
وكل الالحاديك التي ورد فيها: أول ما خلق الله القلي أل تعرس ندل مل 
فساد قولٍ من قال بالحوادث التي لا بداية لهاء أعني: أن إثباتَ أولية للمخلوقات» 
ويدل عل شاة قل من اتعى أنه اللتغال ل ررك عاق غارفا وليك خلرل لذ إن 
أول للمخلوقات» وهذا هو المسمّى بمسألة التسلسل في القدمء وقد أثبتها ابن تيمية» 
بل أوجبّها على الله تعالى» وتابعه في ذلك ابن أبي العز في «شرحه» على «الطحاوية»» 
حتيا بأن من يفعل أكمل ما لا يفعل» واحتجٌ بهذا ابن تيمية في شرح حديث عمران بن 
الحصين قائلاً: «من يخلق أكمل ممن لا يخلق». يريد بذلك أن لذي يخلق بالفعل أكمل 
ممن لا يخلق بالفعل ولو كان قادراً على الخلق» وهذا معناه أن الخالق بالفعل يزداد كمال 
أي إن الكمال الزائد يأخذه الخالق من أفعاله ومفعولاته! ولايفهم غير ذلك إلا ساذج 
أو من له مأرب وزيغ. 
قال ابن تيمية: «قال ابن تيمية: «وقوهم (إن المحدث يفتقر إلى إحداث وهلم 


- الثاني: أن النون الدواة» رواه أبو هريرة عن النبي كَلةِ. 
الثالث: أنه حرف من حروف ال رحمنء قاله ابن عباس في رواية الضحاك عنه. 
الرابع: هو لوح من نور رواه معاوية بن قرة عن أبيه عن النبي كَلة. 
الخامس: أنه اسم من أسماء السورة» وهو مأثور. 
السادس: أنه قسم أقسم الله به» ولله تعالى أن يقسم بم| يشاءء قاله قتادة. 
السابع: أنه حرف من حروف المعجم. 
الثامن: أن نون بالفارسية أيذون كن. قاله الضحاك. 
ويحتمل تاسعاً: إن لم يثبت به نقل أن يكون معناه: تكوين الأفعال والقلم وما يسطرونء فنزل 
الأقوال جميعاً في قسمه بين أفعاله وأقواله» وهذا أعم قسمة. 
ويحتمل عاشراً: أن يريد بالنون النفس لأن الخطاب متوجه إليها بغيرعينها بأول حروفهاء والمراد 
بالقلم ما قدره الله لها وعليها من سعادة وشقاءء» لأنه مكتوب في اللوح المحفوظ»). [النتكت 
والعيون «تفسير الماوردي»» أبو الحسن علي بن محمد بن حبيب الماوردي البصري ت: ٠‏ 1465هف 
دار الكتب العلمية_بيروت: لبنانت: السيد ابن عبد المقصود بن عبد الرحيم]. 
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جرا) هذا يستلزم التسلسل فى الآثار مثل كونه متكلماً بكلام بعد كلام وكلمات الله لا 
خباية لها وأن الله لم يزل متكا إذا شاء وهذا قول أئمة السنة وهو الحق الذي يدل عليه 

النقل والعقل. 

وكذلك أفعاله فإن الفعل والكلام صفة كال فإن من يتكلم أكمل ممن لا يتكلم 
ومن يخلق أكمل تمن لا يخلق قال تعالى: « أقَمَِيخ كم لَب أكَوتَد سكيوت » 
[النحل: ١١‏ ]. 

و حينئذ فهو ما زال متصفاً بصفات الكمال منعوتاً بنعوت الإكرام والجلال277). 

وقال ابن قيم الجوزية: «النوع الثاني والعشرون أن تعطيل الحكمة والغاية 
المطلوبة بالفعل أما أن يكون لعدم علم الفاعل بها أو تفاصلها وهذا محال في حق من هو 
بكل شيء عليم وأما لعجزه عن تحصيلها وهذا متنع في حق من هو على كل شيء قدير 
وأما لعدم إرادته ومشيئته الإحسان إلى غيره وإيصال النفع إليه وهذا مستحيل في حق 
أرحم الراحمين» ومّنْ إحسانه من لوازم ذاته» فلا يكون إلا محسناً منعم]ً منانء وإما لمانع 
يمنع من إرادتها وقصدها وهذا مستحيل في حق من لا يمنعه مانع عن فعل ما يريد. 
وإما لاستلزامها نقصاً ومنافاتها ىالآه وهذا باطل بل هو قلب للحقائق وعكس للفطر 
ومناقضة لقضايا العقول. فإن من يفعل لحكمة وغاية مطلوبة يحمد عليهاء أكمل تمن 
يفعل لا لشيء البتة كما أن من يخلق أكمل تمن لا يخلق» ومن يعلم أكمل بمن لا يعلم ومن 
يتكلم أكمل من لا يتكلم» ومن يقدر ويريد أكمل تمن لا يتصف بذلكء وهذا مركوز في 
الفطر مستقر في العقول فنفي حكمتة بمنزلة نفي هذه الأوصاف عنه!""». اه. 


)١(‏ «كتب ورسائل وفتاوى شيخ الإسلام ابن تيمية»» أحمد عبد الحليم بن تيمية ال حراني أبو العباس 
ت: 1/78 (17: 784))» مكتبة ابن تيمية» ط7"» ت: عبد الرحمن بن محمد بن قاسم العاصمي 
النجدي. 

(؟) «شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل»» أبو عبد الله شمس الدين محمد بن - 


1م 

وقد سبق أن نقلنا عن بعض أتباع ابن تيمية ما يفيد هذا المعنى أيضاً. 

أَوَم يعرف مَن قال بذلك أن قوله هذا يستلزمٌ إثبات استكال الله تعالى بأفعاله؛ 
لأن فعله حادث قطعاً واستكمال الله تعالى بأمر حادث, يلزم عنه أنه لم يكن كاملاً وهو 
كفْرٌ بالله العظيم» ولذلك أبطل علماءٌ أهل السنة القول بالتسلسل في القدم. 

ويدل على بطلانها أيضاً قوله تعالى: ههْوَالْاوَلُ 4 [الحديد: ]؛ لأن «الأول) لا 
يتحقق إلا إذا كان الله تعالى» ولم يكن معه شيء. ولم يكن قبله ثبيء» ولكن إذا قلنا: كان 
لله ولم يزل معه بعضٌ خلوقاته» فإنه يستحيل تحقّق مصداق قوله تعال: لهرالادَلُ 4 
إلا أولية نسبيةً لأفراد مُشار إليهاء وأما الأولية المطلّقة على مطلق المخلوقات, فلا تتحقّق 
على القول بالتسلسل في القدم؛ فهذا القول يلزم عنه تناقض مع الآية الكريمة. 

واختلف العلماء: هل العرش مخلوق قبل القلمء أو القلم مخحلوق قبل العرش؟ 
وومكق الابعدلال هل كل هنيما بظلواهر الأحاديكه والكمر سيل : 

وفيه: أيضاً عن ابن عباس رضي الله تعا ى عنهما قال: أهدي إلى النبي كَل بغلة 
أهداها له كسرىء فركبها بحبل من شعرء ثم أردفني خلفه. ثم سار بي مليّه ثم التفت 
فقال: «يا غلام» قلتٌ: لبيك ا رسول الله! قال: «احفظ الله يحفظّك, احفظ الله ته 
أمامكء تعرّف إلى الله في الرخاء يعرفكٌ في الشدة» وإذا سألتٌ فاسأل الله وإذا استعنتٌ 
فاستعن بالله» قد مضى القلمُ ب| هو كائن» فلو جهد الناس أن ينفعوك بم لم يّقضه الله لك 
لم يقدروا عليه ولو جهد الناس أن يضرٌوك بال يكتبه الله عليك لم يقدروا عليه فإن 
استطعتٌ أن تعمل بالصبر مع اليقين فافعل» فإن لم تستطع فاصبرٌ؛ فإن في الصبر على ما 


-- أبي بكر بن أيوب بن سعد الزرعي الدمشقي» ت: ١‏ هاه ص 5١١‏ دار الفكر ‏ بيروت - 
ءت: محمد بدر الدين أبو فراس النعساني الحلبى. 


م 
تكرهّه خيراً كثيرأ واعلم أن مع الصبر النصرء واعلم أن مع الكرب الفرجء واعلم أن 
مع العسر اليسر”©. 

روى الترمذي في «سننه»: عن ابن عباس قال: كنت خلف رسول الله يك يوماً 
فقال: «يا غلام, إني أعلّمك كلمات: احفظ الله يحفظّك, احفظ الله تذْهُ تَامَكء إذا 
سألتَ فاسأل الله وإذا استعنتٌ فاستعنْ بالله» واعلم أن الأمة لو اجتمعت على أن 
ينفعوك بشيء لم ينفعوك إلا بشيءٍ قد كتبه الله لك» ولو اجتمعوا على أن يضر وك بشيء م 
يضرٌوك إلا بشيىء قل كتبه الله عليك» رَفعت الأقلام» نجيف الصحف)20. 

قال ابن العربي في «تحفة الأحوذي): 

««رُفعت الأقلام» وجفت الصحف». أي: كُتب في اللوح المحفوظ ما كتب من 
التقديرات» ولا يكتب بعد الفراغ منه شيء آخرء فعبّر عن سبق القضاء والقدر برفع 
القلم وجفاف الصحيفة؛ تشبيهاً بفراغ الكاتب في الشاهد من كتابته. 

قوله: «هذا حديث حسن صحيح) وأخرجه أحمد). اه١".‏ 
أنعمل على ما قد جف به القلم وجَرّت به المقادير» أو لأمر مستقبل؟ قال: ١يا‏ سراقة» 
اعمل لما جف به القلم وجرّت به المقادير؛ فإن كلا ميسّر)9). 


(1) أخرجه الحاكم في «المستدرك»» كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ ذكر عبد الله بن 
عباس بن عبد المطلب رضي الله عنهماء (17077). وقال: هذا حديث كبير عال من حديث عبد 
املك بن عمير عن ابن عباس رضي الله عنهما إلا أن الشيخين رضي الله عنهما لم يخرجا شهاب بن 
خراش ولا القداح في الصحيحن وقد روي الحديث بأسانيد عن ابن عباس غير هذا. 

(؟) أبواب صفة القيامة والرقائق والورع» باب»(17١750).‏ وقال: هذا حديث حسن صحيح. 

(؟) «تحفة الأحوذي) (187:19). 

(:) (لممهك» 1758:7). 


"١ 

قال الطحاوي: (وعلى العبد أن يعلم أن الله قد سبق علمّه في كل شيء 
كائن من خلقه؛ فقدّر ذلك تقديراً حك ميرم ليس فيه ناقض» ولا مُعقَّب» 
ولامُزيل» ولامُغبّرء ولاناقص»ء ولازائدٌ من خلقه في سماواته وأرضه. وذلك 
من عقد الإيمان» وأصول المعرفة» والاعتراف بتوحيد الله تعالى وبربوبيته؛ ىا 
قال تعالى في كتابه: #وَحَقَ كل مَىْءِععَدَدمِتفدبرا 4 [الفرقان: 7]» وقال تعالى: 
#وكنَ أمَراَه درا مَقَدُورًا 4 [الأحزاب: 8]» فويلٌ لمن صار لله تعالى في القدر 
خصياً وأحضر للنظر فيه قلباًسقيأً لقد المس بوهيه في فحص الغيب سراً 
كتيماًء وعاد بم| قال فيه أفاكاً أثي)). 

وفي نسخة البابري: «في سمائه وأرضه» بدل «في سمواته وأرضه)» وزاد البابرقي 
في نسخته بعد قوله: ١في‏ سرائه وأرضه) قولّه: «ولا يكون مكوَّنْ إلا بتكوينه» والتكوين 
لايكون إلا حسناً جميلاً» اه”""» وسوف نتكلّم على هذه الفقرة في محلّهاء وإن أشرنا إلى 
مسألة التكوين سابقا. 

وحاصلٌ كلام الإمام الطحاوي في عبارتهيُّفهم منه امتناع نفي القدرء وهو علم الله 
تعالى بالأمور منذ الأزل ومّن نفى ذلك وقع حتّأً في المحظور. 

وأما قوله تغال: ##يميكرا أله ما مق يِب وَعِندَهُ أَدُألْحكِيبٍ »4 [الرعد: 
4ه فقد ظنّ البعض أن مافي اللوح المحفوظ يقع فيه تغيير وتبديل» وهذا غير صحيح» 
وها أنا أنقل كلام المفسّر الكبير ابن عطية من تفسيره «المحرر الوجيز)» ففيه الكفاية إن 
شاء الله تعالى» قال في تفسير هذه الآية من سورة الرعد آية 4 7: 

«وقوله تعالى: لِك أبجَلِ حِنَابٌ ‏ لفظّ عام في جميع الأشياء التي لما آجال» 
وذلك أنهاليس كاف فيها لأوك لل يده وق خاقة» وكل أجل مكتوب ضور 


() «شرح البابرتي على الطحاوية» ص١1.‏ 
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فأخبر الله تعالى عن كَنْبِهِ الآجال التى للأشياء عامة)0©. 


ثم قال: «وقوله تعالمى #يَمَحَوا أله مَايِسَاءُ وَيَّتُ 4 قرأ نافع وابن عامر وحمزة 
والكسائي #وَيَيْبتٌ # بتشديد الباء» وقرأ ابن كثير وأبو عمرو وعاصم بتخفيفها. 

وقد تخبط الناس في معنى هذه الألفاظ والذي يتلخص من مسلكها: أن الأشياء 
التي قدّرها الله تعالى في الأزل» وعلمها بحال ما لا يصح فيها محوٌ ولا تبديل» وهي التي 
كُتبت في أمّ الكتاب» وسبق بها القضاءء وهذا مرويٌّ عن ابن عباس وغيره من أهل 
العلم» وأما الأشياء التي أخبر الله تعالى أنه يبدل فيها وينقل كغفر الذنوب بعد تقريرهاء 
وكنسخ آية به تلاوتها واستقرار حكمهاء ففيها يقع المحو والتثبيت في| يقيده الحفظة 
ونحو ذلكء. وأما إذا رد الأمر إلى القضاء والقدر فقد محا الله ما محاء وثبّت ما ثبّت» 
وجاءت العبارة مستقبلة لمحو الحوادث وهذه الأمور فيا يستأنف من الزمانء فينتظر 
البشر ما يمحو أو ما يثبت» وبحسب ذلك خوفهم ورجاؤهم ودعاؤهم. 

وقالت_فرقة منهم الحسن_: في آجال بني آدم» وذلك أن الله تعالى في ليلة القدر 
- وقيل: ليلة نصف شعبان ‏ يكتب آجال الموتى» فيُمحى ناس من ديوان الأحياءء 
ويثبّتون في ديوان الموتى» وقال قيس بن عباد: العاشر من رجب هو يوم #يَمَحُوأ ألما 


ل سس سرح الو 
و 2 
إمساء ودكبت *©. 


قال القاضى أبو محمد”'؟: وهذا التتخصيص في الآجال وغيرها لا معنى له وإنا 
يحسن من الأقوال هنا ما كان عامّاً في جنيع الأشياء» فمن ذلك: أن يكون معنى الآية: إن 
الله تعالى يغير الأمور عن أحواها؛ أعني: ما من شأنه أن يعر على ما قدمناه» فيمحو من 
تلك ا حالة» ويثبته في تلك التي نقله إليها. 


.)71١51:77( «المحرر الوجيز)‎ )١( 
(؟) هو ابن عطية رحمه الله.‎ 
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وروي عن عمر وابن مسعود أنه كانا يقولان في دعائهم): «اللهمٌ إن كنت كتبتّنا 
في ديوان الشقاوة فامحنا وأثبتنا في ديوان السعادة» فإنك تمحو ما تشاء وتث تثبت)»» وهذا 
دعاءٌ في غفران الذنوب وعلى جهة الجزع منهماء أي: اللهم إن كنا شقينا بمعصيتك 
وكتبت علينا ذنوبٌ وشقاوة بها فاحُها عنا بالمغفرة والطاعة» وفي لفظ عمر رضى الله عنه 
في بعض الروايات بعضٌ من هذاء ول يكن دعاؤهما البنَهَ في تبديل سابق القضاء, ولا 
يُتأوّل عليهما ذلك. 

ثم قال: وحكى الطبري عن ابن عباس رضي الله عنهما: أنه قال: يمحو الله ما 
يشاء ويثبت من أمور عباده. إلا السعادة والشقاوة والآجال؛ فإنه لا حو فيها. 

قال القاضى أبو محمد: وهذا نحو ما أصَّلناه أولاً في الآية. 

اي ل ل ل 
الذي عندّه لا يغبّر منه شيك وقالت فرقة : معناه يمحو كل ما يشاءء» ويث كت كل ماآراة 
لل 5 
لزنن للا كناب له لكب هو كان اليوم قا قلا وم يق 
قوله تعالى #يمحوأ م2 ا وَعِندَه: الكت # 

وذكر أبو المعالي في «التلخيص»: أن عليّاً رضى الله عنه هو الذي قال هذه المقالة 
المذكورة عن كعب, وذلك عندي لا يصح عن علّ). اها" 

وأقول: ولا تلم لكعب إن كان قاهاء وما ذكره ابن عطيةٌ رضي الله عنه كاف 
في هذا الباب. 


.)71١/:7( «المحرر الوجيز)‎ )١( 


7 
ويظهر من كلامه رضي الله عنه: أن المحو والإثبات إنما هو بحسب ما يخافه 
الإنسان وتخوفه يعني: أن الواحد من الناس قد يقع في قلبه أنه قد كتب عند الله تعالى 
معلا دغر اللاتحال؟ أله إذكان كذلك أذ يسع نويكفه منت ] قإنا الدعاء يذ لك 

بحسب ما يقع في وهم الإنسان» وأما ما في علم الله تعالى فلا يتغيّر. 
وأما المحو المذكور في الآية» فأقرب المعاني فيها: هو نفس الفعل الذي يفعله الله 
تعالى والأمور التي يغّرها بحسب ما علِمّه وأثبته منذ الأزل» فهي بالنسبة لنا تظهر 


متغيّرة متبدلة» وأما في علم الله تعالى» فتخيّرها ثابت على ما هو عليه عنده. 


يعني: لو كان زيد ‏ مثلاً ‏ في أول حياته مؤمناًء وبقيى عشر سنوات كذلك؛ ثم 
كفر بعد ذلك؛ فهذا بحسب علمنا تغير» وأما بحسب علم الله تعالى فلا تر أصللاً؛ 
لأنه جل شأنه علم أن زيداً سيبقى مؤمناً مدة عشر سنواتء ثم على رأس هذه العشرة 
سوف يكفرء فثبت عنده كفرٌه في زمان كفره» وثبت عنده إِيمأنّه في زمان إيمانه. 

وأماعبارة الطحاوي التى زادها هنا البابري وهي: «ولا يكون مكوَّنٌ إلا بتكوينه. 
والتكوين لا يكون إلا حسناً جميلاً) اه. فنثبت هنا ما قاله العلامة البابرتي شر حاً هاء ثم 

قال العلامة البابرق: 

«اعلم أنَّ التكوين والتخليق والإيجاد والإحداث والاختراع كلها أسماء مترادفة 
معناه: إخراج المعدوم من كتم العدم إلى ظهور الوجود, وإنما خصٌّ لفظ التكوين اقتداءً 


له 

بالسلف. فإنهم قالوا: التكوين غير المكوّنء وهو صفة أزلية قائمة بذات الله تعالى كجميع 
صفاته» وهو تكوين للعالّم ولكل جزء منه في وقت وجوده. وهذا؛ لأن العام حادث 
بإحداث الله ولول يكن الإحداث صفةً لله لما كان حادثاً بإحدائه» وينبغي أن يكون 
قدي)ً؛ إذ لو كان حادثاً لاحتاج إلى تكوين آخر؛ إذ التقدير: أن جنيع الحوادث محتاج إلى 
تكوين الله» ويتسلسلء أو ينتهي إلى تكوين قديم؛ ولأنه لو كان حادثاً؛ فأما إن حدث في 
ذات اللا فيكون غلا للحوادثء وهو ال وإن حدت لاف اله فلا يكون التكوين 
صفةً له؛ لأن صفة الشيء لا تقوم بغيره؛ إذ لو قامت بغيره لكان هو المكوّن دون الله. 

وقول الأشعري بأن التكوين: ما هو صفات الأفعال كالإحياء والإماتة حادث؛ 
مردودٌ؛ لأن العالم وُجد بخطاب كن * عنده أيضاً وهو تكوين» وخطاب #كُن 4 
كلامٌ أزلي قائم بذات الله بلا خلاف بيننا وبينه» فجَعْلٌ التكوين هو المكوّن أيضاً مردود؛ 
إذ التكوين صفة قائمة بذات الله أزلية بخلاف المكوّن. 

وقولهم بأن التكوين هو المكوّن أيضاً مردود؛ إذ التكوين صفة قائمة بذات الله 
أزلية بخلاف المكوّن» والقول باتحادهما كالقول بأن الضرب عين المضروب. 

ولا يلزم من قدم التكوين قدم المكوّن؛ إذ وجود المكوّن موقوف على تعلق 
التكوين وقت الوجود. فيكون ذاته قديمة وتعلّقه حادثاً كسائر الخطابات الأزلية» وإذا 
ثبت أن التكوين صفة قائمة بذات الله لايكون إلا حسناً حجياة27. 


هذا هو ما ذكره البابرقي في شرحه على هذه الفقرة الخاصة بنسخته.» وسوف 
نتكلم عليها ب| يناسب المقام: 


فالتكوين عند السادة الماتريدية: عبارة عن صفة أزلية ثابتة لله تعالى مها يكون 


.1١ص «شرح البابرقي»‎ )١( 


كلم 

الخلقٌ والرزق والإعادة والإماتة..إلخ» وهي ليست عين القدرة» وعند الماتريدية: أن كل 
ما وصف به الله تعالى ولا يجوز أن يوصف بضده. فهو من صفات الذات»ء كالقدرة» 
والعلم» والعزة» وكل ما يجوز أن يوصف به وبضده؛ فهو من صفات الفعل كالرآفة 
والرحمة والسخط والغضب. كاذكره القاري في ١شر‏ حه) على «الفقه الأكبر »27 والإحياء 
والإفناء والإثبات والإناء وتصوير الأشياء كل ذلك داخل عندهم تحت صفة التكوين. 


وفي شرح العقائد النسفية» للإمام السعد التفتازاني: 


«(والتكوين) وهو: المعنى الذي يعبّر عنه بالفعل والخلق والتخليق والإيجاد 
والإحداث والاختراع ونحو ذلكء ويفسَّر بإخراج المعدوم من العدم إلى الوجود 
(صفةٌ لله تعالى) لإطباق العقل والنقل على أنه خالق للعالم مكوّنٌ له» وامتناع إطلاق 
اسم المشتقٌ على الشبيء من غير أن يكون مأخذ الاشتقاق وصفاً له قائياً به)("". 

والمحققون من الأشاعرة وبعض محققي الماتريدية نصّوا على أن التكوين عبارة 
عن تعلّق القدرة الحادث بالمقدورات التي يوجدها الله تعالى» فالتكوين ليس صفة 
مستقلة بذاته» بل هو أمرٌّ اعتباري» ولذلك قال الإمام التفتازاني في شرح النسفية»: 

«والمحققون من المتكلمين: على أنه من الإضافات والاعتبارات العقلية» مثل 
كون الصانع-تعالى وتقدّس قبل كل شيء؛ ومعه. وبعده» ومذكوراً بألسنتناء ومعبوداً 
لناء ويميتنا ويحييناء ونحو ذلك. 


والحاصل في الأزل: هو مبدأ التخليق والترزيق والإماتة والإحياء وغير ذلك 
ولا دليل على كونه ‏ أي: التكوين ‏ صفة أخرى سوى القدرة والإرادة» فإن القدرة 


.” «شرح القاري على الفقه الأكبرا ص4‎ )١( 
(؟) شرح العقائد النسفية» للسعد التفتازاني» ص9؟٠١» مع مجموعة الحواشي البهية.‎ 
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وإن كانت نسبتئها إلى وجود المكون وعدمه على السواء ‏ لكن مع انضمام الإرادة 
م ما عو 


تخصّصٌ أحد الللعانبيرة1, 


فنرى أن الإمام التفتازاني قد رجح قول الأشاعرة هناء ىا مال إلى ترجيح قول 
الأشاعرة الإمامٌ ابن امام في «المسايرة)”". 

والحاصل - بعد النظر الدقيق -: أن الاختلاف بين الأشاعرة والماتريدية ليس 
خلافاً أصلياًء بل هو أقرب إلى اللفظي؛ لأنه لا يترتب عليه اختلافٌ في الأحكام 
الخارجية ومتعلّقات المسألة» فالجميع يُقِرٌّ أن الله تعالى هو الخالق. والجميع يقر بأن 
كل المخلوقات حادثة بعد أن لم تكن, والجميع يقر بآن التكوين بإرادة الله تعالى» فلا 
خلاف حقيقياً إذن يرجع إلى الأصول العقائدية» ولذلك قال العلامة القاري في شرح 
الفقه الأكبر؛ لما تكلم على الصفات الفعلية:«فمذهب الماتريدي أنها قديمة» ومذهب 
الأشاعرة أنها حادثة» والنزاع لفظيٌ عند أرباب التدقيق» ىا يتبين عند التحقيق»)0"©. 
ولو قلنا إن النزاع معنوي فرعي لا يضر في أصول العقائد والقواعد الكبرىء لكان ذلك 
أدق من إرجاعه إلى مجرد خلاف لفظي”). 

وقد حاول بعض من مال إلى التجسيم والترويج لمذاهب الكرامية ‏ كابن تيمية 
مد عمد وي فيه قن لقو جالقدم الترعي العام بالل دج يقولهالاترينية تيم 
الصفات الفعلية» وهيهات أن يصح له ذلكء فهم قد أجمعوا ‏ رحمهم الله تعالى كما 


)١(‏ شرح العقائد النسفية» للسعد التفتازاني» ص 217١‏ مع مجموعة الحواشي البهية. 

(؟) «المسايرة» لابن ال همام» ص5 4.» دار الكتب العلمية. 

(؟) «شرح القاري على الفقه الأكبرا ص0 7. 

(4) وقد بينت ذلك في شرحي على مسائل الخلاف بين الأشاعرة والماتريدية لابن كمال باشاء وذلك 
في مسألة التكوين وقد طبع الكتاب في دار الفتح. 


44 
رأينا-على أن كل ما سوى الله تعالى فهو حادث موجودٌ بعد أن لم يكن وعلى أن لا قديمَ 
بالنوع ولا بالشخص إلاهوء وعلى أنه هو الأول» ومقتضى الوصف بالأولي» يقتضي أن 
لايكون قبله أحد وآن لا يكون معه أحد. وإلا فإن كان معه أحدء حتى وإن انعدم بعد 

ذلكء فليس هو الأول. 

ونورد هنا ما ذكره امام ابن الحمام في «المسايرة» مع «شرحها» لابن أبي شريف؛ 
حيث قال في الركن الثالث: 

«العلم بأفعال الله تعالى» ومداره على عشرة أصول: 

وقبل الخوض في هذا الركن نذكر مسألة اختلف فيها مشايخ الحنفية والأشاعرة 
تلك المسألة (في صفات الأفعال) التي يدل عليها نحو قوله تعالى: #الْحَِيِقٌ ألْبَارئُ 
َلْمْصَوَرٌ 4 [الحشر: 4 7]» ونحو الرزاق والمحيي والمميت (والمراد) بها (صفات تدل على 
تأثير) وتلك الصفات (لها أسماء غير اسم القدرة) تسميتها بها (باعتبار أسماء آثارها 
والكل) أي كل تلك الصفات (يجمعها اسم التكوين) بمعنى اندراجها تحته وصدقه 
على كل منها (فإن كان ذلك الأثر مخلوقاً فالاسم) الذي يدل على تلك الصفة (الرازق) 
أو الرزاق (والصفة الترزيق أو) كان ذلك الأثر حياة فهو أي: الاسم الذي يدل على 
تلك الصفة (المحبي) والصفةٌ: الإحياء (أو) كان ذلك الأثر (موتاً فهو) أي: الاسم 
الدالٌ على تلك الصفة (المميت) والصفة: الإماتة» ورجوع الكل إلى صفة واحدة هي 
التكوين كما ذكر المصنف ‏ هو ما عليه المحققون من الحنفية خلافاً لما جرى عليه 
بعضُ علماء ما وراء النهر منهم» من أن كلاً منها صفة حقيقية أزلية؛ فإن هذا تكثير 
للقدماء جداً (فادعى متأخرو الحنفية من عهد) الشيخ (أبي منصور) الماتريدي وهلم 
إلى عهد المصنف (أنها) أي: الصفات الراجعة إلى صفة التكوين (صفات قديمة زائدة 
على الصفات المتقدمة المعقود لها الأصول السابقة (وليس في كلام أبي حنيفة و) أصحابه 


81 
(المتقدمين تصريح بذلك سوى ما أخذوه) يعني: المتأخرين (من قوله) يعني: قول أبي 
حنيفة: (كان الله خالقاً قبل أن يخلق. ورازقاً قبل أن يرزق) فإن هذا تصريح في قدم 
الخلق وقدم الرزق» وسيأتي من كلام أبي حنيفة تحقيقٌ رجوع القدم إلى صفة القدرة 
(وذكروا له) أي: لما ادَعَوه من قدم الصفات الراجعة إلى التكوين وزيادتها (أوججهاً 
من الاستدلال) ثم ذكر ما احتجُوا به وقال: (والأشاعرة يقولون: ليست صفة 
التكوين على فصوها) أي: تفاصيلها (سوى صفة القدرة باعتبار تعلقها بمتعلق خاص 
فلتخي )هر (الشيرة باغتبار تعلقها بالمخلوق» والزرقين تعلتها بإيضال الرزق) كذا 
وقع في المتن: أن القدرة ا دايا والترزيق تعلقهاء وكان اللائق الجرّيان فيهما على 
منوال واحدء وكذا في غيرهما من فصول صفة التكوين» كأن يقال على المنوال الأول: 
والترزيق صفة القدرة باعتبار تعلقها بإيصال الرزق» وعلى المنوال الثاني: فالتخليق 
تعلق القدرة بإيجاد المخلوق. والترزيق تعلقها بإيصال الرزق» وهذا هو اللائق بطريق 
الأشاعرة؛ لأنهم قائلون بن صفات الأفعال حادثة؛ لآأنها عبارة عن تعلقات القدرة 
والتعلقات حادثة (وما ذكروه) يعني: مشايخ الحنفية (في معناه) أي: في معنى التكوين 
الذي هو لفط مجمع ضنفات الأفعال من أنها صفات تدلٌ عل تأثير إل آخر ماسبق عنهم 
(لا ينفي هذا) الذي قاله الأشاعرة (و) لا (يوجب كونها) أي: كون صفة التكوين على 
فصوطا (صفات أخرى لا ترجع إلى القدرة المتعلقة) بها ذكر من إيجاد المخلوق وإيصال 
الرزق ونحوهما (و) إلى (الإرادة المتعلقة) بذلك (ولا يلزم في دليل لهم) من الأوجه 
التي استدلوا بها (ذلك) الآمر من نفي ما قاله الأشاعرة وإيجاب كونها صفات أخرى 
(وأما نسبتهم ذلك للمتقدمين ففيه نظر) إذ لم يثبت التصريحٌ به عن أحد منهم فيم| نعلمه 
(بل في كلام أبي حنيفة) نفسه رحمه الله (ما يفيد: أن ذلك على ما فهم الأشاعرةٌ من هذه 
الصفات على ما نقله) عنه (الطحاوي وقال: وكما كان بصفاته أزلياً كذلك لا يزال...) 
وساق كلام الطحاوي إلى قوله: (ذلك بأنه على كل شيء قدير). اه. 


م 

فقوله: ذلك بأنه على كل شيء قدير» تعليلٌ وبيان لاستحقاق اسم الخالق قبل 
المخلوقء فأفاد: أن معنى الخالق قبل الخلق (واستحقاق اسمه) أي: الاسم الذي هو 
الخالق في الأزل (بسبب قيام قدرته) تعالى (عليه) أي: على الخلق (فاسم الخالق و) الخال 
أنه (لا مخلوق في الآزل لمن له قدرة الخلق في الأزل» وهذا) هو (ما يقوله الأشاعرة) لا 
خلافه (والله الموفق). 

واعلم أن إطلاق الخالق ‏ بمعنى القادر على الخلق ‏ مجازٌ من قبيل إطلاق ما 
بالقوّة على ما بالفعل» وكذا الرازّق ونحوه, وأما في قول أبي حنيفة: «كان خالقاً قبل أن 
يخلق» ورازقاً قبل أن يرزق»» فمن قبيل إطلاق المشتقٌ قبل وجود المعنى المشتقٌّ منه» كم) 
هو مقرر في مبادئ أصول الفقه. 

وقد وقع في "البحرا للزركشي: أن إطلاق «الخالق» و«الرازق» ونحوهما في حقه 
تعالى قبل وجود الخلق والرزق حقيقة» وإن قلنا: صفات الأفعال من الخلق والرزق 
ونحوهما حادثة. 

وفيه ببحث؛ لآن قوله: «وإن قلنا..إلخ»» ممنوعٌ عند الأشعرية القائلين بحدوث 
صفات الأفعالء إنم| يلائم كلامّه طريق الماتريدية القائلين بقدمهاء فإن قيل: لو كان 
مجازاً لصم نفيه» وقولنا: «ليس خالقاً في الأزل» أمرٌ مستهجن لا يقال مثلّه. 

قلنا: استهجائّه والكففٌ عن إطلاقه ليس من جهة اللغة؛ بل من جهة الشرع 
أدباً» وكلامنا في الإطلاق لغة» ولا يخفى أنه لا يقال: إنه تعالى أوجد المخلوق في الأزل 
حقيقة؛ لأنه يؤدي إلى قدم المخلوق» وهو باطل)27©. 


هذا كلامُهم ‏ وإن احتمل بعض مناقشات ‏ فقد سقته على طوله؛ لما فيه من 
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فوائدٌ ومحاسنً» فاجتهذ أن تفهمّه. 
وقد أشرنا في موضع آخرٌ إلى أن ظاهر كلام الطحاوي فيه إشارةٌ قوية إلى ترجيح 
قول الأشاعرة من إرجاع الأفعال إلى القدرة» لا إلى صفة أخرى هي التكوين» وإن 
رجح البابرتي وغيره أنها ذل على ما يريدون» موافقين في ذلك ما قرره غيرنا. 
وبعد ذلك يبقى الخلاف في إطلاق اسم «الخالق» ‏ ونحوه مثل «الرازق» على 
الله تعالى قبل حدوث المخلوقات»؛ فهل يجوز إطلاقٌ ذلك على الله أم لا؟ وإن جاز فبأيّ 
نحو؟ 
فالماتريدية قالوا: إطلاق نحو ذلك على الله تعالى من باب الحقيقة؛ لآنه تعالى 
متصف بأصل هذه الصفة منذ الأزل. 


والأشاعرة يقولون: إطلاق ذلك على الله تعالى قبل الخلق من باب المجاز» باعتبار 
ما سيكونه أو باعتبار قدرته على الخلق. 

ولم يقل الأشاعرة: إن نفس الفعل هو القدرة على الخلق» بل كلامُهم في إطلاق 
الاسم؛ فإن عين الفعل عندهم هو: أمر اعتباريٌ لا وجوة له في نفسه. بل الموجودٌ في 
الخارج ليس إلا الله تعالى والمخلوقات» وأما الفعلّ ‏ بالمعنى المصدري ‏ فهو: نسبة 
اعتبارية بين الخالق والمخلوق, يشتق لله تعالى منها اسم «الخالق». وهذا الاعتبار ليس 
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اختراعياًء بل انتزاعي؛ فهو ثبوي» وليس تحيّلياًحضاً حتى يقال: من أين جاز لكم اشتقاق 


وبذلك يكتمل الكلامٌُ في إيضاح هذه المسألة بكلام في غاية الاختصارء بها يناسب 
المقام. 


/ 


العرش والكرمسي 
أيه 5 ُ 2 
قال الطحاوي: (والعرش والكرسي حق. وهو مستغن عن العرش وما دونه. 
محيط بكل شىء وبم| فوقه» وقد أعجز عن الإحاطة خلقه) 

في نسخة الغنيمي وشجاع الدين التركستاني الحنفي والعلامة البابري: حيط بكل 
شىء وفوقه). وفي نسخة القاضي الشيباني: «وما فوقه)» وفي شرحنا سنوضح العبارتين 
ونبين مايفهم من كل واحدة منهم|ء وكله بناءَ على ربط كلام الطحاوي السابق باللاحق» 
فلانبتر نصٌاّعا قبله. 

كلمة «حق»». أي: ثابت. قال: (مستغن عن العرش وما دونه»» كون الله مستغنياً 
عن العرش مر الكلام عليه» وبيّنا آن الله مستغنٍ عن جميع المخلوقات؛ مهما كان العرش 
كبيراً أو صغيراء ومهها كانت الصفات التى خلقها الله سبحانه للعرش؛ فإن الله مستغن 
عن العرش وما دونه؛ وإن أكبر شىء في المخلوقات هو العرش»ء سواء أكان كبراً حجمياً 

والاستغناء: هو نفى الحاجة» والحاجة تعنى: توقف كمال الذات على غير الذات» 
والله سبحانه مستغن أي: غير محتاج» أي: إن كاله لا يتوقف على العرش» فهو متصف 
بصفاته الكاملة منذ الأزل قبل أن يخلق العرش» ومعنى أن العرش مخلوق: أنه لم يكن 

سأحاول الآن أن أبين القواعد التي تلرّمنا للشروع في شرح هذه العبارة: 

كون العرش مخلوقاً يناه سابقا وذكرنا أن كل ما سوى الله خلوق, أي: لم يكن 
موجوداء ثم وجدء ودللنا على هذا بالكتاب والسنة. 


إذن كون الله مستغنياً عن العرش, أي: إنه جل شأنه غير محتاج إلى العرش في 
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استكال صفة لهء أي: إذا قلنا: إن الله متصف بصفة» واتصافه بهذه الصفة يتوقف على 
وجود العرشء فهذا يستلزم أن يكون الله محتاجاً إلى العرش ليتصف ببذه الصفة» وهذا 
الأدريافة| #الأن العرن قو اللا» .وهو لوق من علو قات الله وتو نك كال نل سبحائه 
على محلوق من مخلوقاته أمر باطل» ومن يقّل بهذا يكمر. 

فالله سبحانه لا يتوقف كاله على مخلوق من المخلوقات» سواء كان العرش أو 
غيره» ولذلك قال الإمام الطحاوي بعد ذلك: اوهو مستغنٍ عن العرش وما دونه)؛ 
دفعاً ل| قد يتوهمه بعض الناس من أن الله سبحانه محتاج إلى العرشء أو أنه بالعرش 
يكون في صفة لم يكن متصفاً بها قبل خلق العرش. 

وقد صرّح الإمام الطحاوي قبل هذا لنقض هذا المفهوم» حيث قال: اليس منذ 
خلق الخلق استفاد اسم الخالق». 

ومن الأدلة القوية على أن كل ما سوى الله سبحانه مخلوق_أي: لم يكن ثم كان-: 
ما جاء في الحديث حديث عمران بن حصين: «كان الله ولم يكن شيء غيره». 

رواه الإمام البخاري ومسلم وكثير من أصحاب السنن» مروي بألفاظ مختلفة 
لكنها كلها متضافرة في المعنى» لا يُناقض واحد منها الآخر. 

كلها تدل على أن الله سبحانه كان في الأزل وحده؛ وتتمة الحديث: وكان عرشه 
على الماء. لو قلنا: إن العرش قديم يصبح قوله كَلِ: (كان الله ولم يكن شيء معه» باطلاً. 

فالكون الأول إذن له معنى غير معنى الكون الثاني. الكون الأول يعني: وجودبلا 
ابتداء.. وجود بلا تغير» والكون الثاني وهو كون العرش هو كون بزمان؛ لأن «كان» هنا 
في قوله: #وركات عَرَشُدُء عَلَ أَلْمَآءِ 4 [هود: 0] ناقصة» وهي تدل على تغير وتحوّل 
كسائر الأفعال الناقصة. أما «كان» التامة فهي تدل على مجرد الوجود والثبات» وذلك في 
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قوله: «كان الله». وهذا ما نص عليه علماء أهل اللغة» وهذا موافق للعقولء أثبتت الأدلة 
العقلية أن كل ما سوى الله حادث. 

دليل الحدوث يعتمد على دليل نفى التسلسل عند أكثر العلماء» وقد أثبت علماء 
التوتحيد أن الشبليل ف الآزل تسيل به أدلة متها ديل التطيق» وذليل الايد 
والأخصرء وعندهم سبعةٌ» أو ثانية أدلة تدل على هذا. 

مقصدنا: من هذا بيان أن كل ما سوى الله حادث أي: لم يكن موجوداً ثم أصبح 
موجودا. 

هذه المقدمة» والآن نشرع في قراءة نصّ الإمام الطحاوي مرة أخرى ونحاول أن 
نفهم مراده منه. 

يوجد كلام كثير جداً كنت أريد أن أقوله ولكن عدلت عن ذلك وسنحاول أن 
نختصر الكلامَ في قواعدَ محدّدة» نحدّدُ فيها طريقة فهم أهل السنة لهذا المحل» ونحدد 

سنبداً بتوضيح مختصر ل يقوله المجسّمة في هذه المسألة محاولين عدم التطويل: 

أولاً: حاصل قوهم: إن الله سبحانه خلق العرشء وهذا العرش كرمييٌ لله يقعد 
عليه (مكان له)» والله جالس على العرش» وهناك مكان آخرء يضع الله رجليه (قدميه) 


تفصيل مقالتهم: يقولون: «والكرميٌ: موضع القدمين»» وهو بالنسبة للعرش 
كحلقة فى فلاة7. 


)١(‏ اعتمدوا في ذلك على فهمهم الخاطئ لآثار مروية عن بعض السلف. في أسانيدها ما فيها من 
كلام لا يخفى عليهم» وفي مدلولاتها ما لايحل الاعتماد عليه للتصريح ب| نلخصه عنهم. 


هم 

نأنيا: يقر لون أن الل سيحانة وتعال قاد غلا العرق »قاذ يد أن يكون اشنا 
له» إذن ما دام تماسّاً للعرش والعرش محدود. فلا بد أن يكون الله محدوداً من تحت. 
والآن في هذا الموضع حصل عندهم خلاف: إذا كان الله من جهة التحت محدوداًء فم 
بالكم بالجهات الأخرى؟ بعضهم قال: ليس محدوداًء بل هو منتشر في الأبعاد. وهذا 
باطل مطلقاً. 

وابن تيمية قال: بل هو محدودٌ من جميع الجهات» أي: له حجمٌ معين» ويطلق عليه 
القدر؛ أي له طول وعرض وارتفاع» وهذا باطل أيضاً. 

هذا المذهب شيء يخجل الإنسان أن يقوله» نحن مضطرون أن نذكر هذا الكلام 
للتوضيح؛ لمهم يصر حون بهذا الكلام في كتبهم» ويقولون هو قول أهل السنة والجماعة. 

وابن تيمية بعد أن أثبت الماسّة بين الله تعالى والعرش والاستقرار» تكلم في الشُقّل 
أيضاً ثم يقولون بعد ذلك كله: إنهم لا يتكلمون في ذات الله تعالى» ولا يخوضون فيما ‏ 


بأكبدنص مو كنات أوحدية صحيح”"! 


نقول لهم: كيف فهمتم أن الاستواء معناه الجلوس؟ هل ورد في اللغة أن الاستواء 
معناه الجلوس؟ هل ورد حديث ينص فيه الرسول كَِ على أن الله قاعدٌ على العرش؟ 
بها أنتكم تعتقدون أن كون الله في جهة وجالساً على العرش من أهمّ العقائد عندكم؛ فهل 
هناك نص قوي ملائم في دلالته لهذه المنزلة التي تنزلون عقيدتكم هذه فيهاء من الكتاب 
أوالسنة أو اللحة اوالعقل يدل عل هاتف لوز 

هذه مقدمة للشروع في المناقشة. 


وقد بحثتٌ في الأحاديثء أكثر من متي حديث عن العرشء هناك حوالي تسع 


)١(‏ اعتمد في ذلك أيضاً على آثار وروايات لا تفى لإقامة عقيدته المذكورة سنداً ولا متناً. 
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أو عشْرٌ روايات ورد فيها_بالنصٌ_أن الله سبحانه قاعد أو جالس على العرش» نظرت 
في السند فوجدت أن في كل سند واحِدٌّ وضَاعء أو واحد كذَّاب؛ أي: إِنّها كلّها أحاديث 
موضوعة أو ضعيفة ضعفاً بالغاً لا يليق بواحد يحترم المنهج العلمي أن يعتمد عليها. 

والقول بأن الكرمبي موضع القدمين, أيضاً فيه أحاديث موضوعة؛ والرواية التي 
عن ابن عباس ضعيفة» ويوجد رواية صحيحة عن ابن عباس تبين رأيه في الكرسي 
سنذكرها في| بعد. 

وكل الأحاديث التي ورد فيها أن الله سبحانه يمسّ المخلوقات: آدم, الطين.. 
كوا لترسيعة رشيف ليد لمعلهاروضى أباتى علريا القن متمدو ة ليها 

الآن سننظر ماهو العرش؟ هل هو كرمييٌ خلقه الله محلا لذاته؟ أم هوشي آخر؟ 
مدلول العرش: 

سنتكلم على العرش - باختصار ‏ من عدة جهات"'» بعد استحضار القواعد 
الأولى التي ذكرناهاء وهي أن الله لا يفتقر إلى غيره. 

لو تكلّمنا الآنعلى العرش من حيث القدم والحدوث: 
١-هل‏ العرش قديم أم حادث؟ 

هو حادث,ء أي: كان ولم يكن قبل كونه. 

لما كان الله وحدّه ولم يكن هناك عرشء هل كان الله سبحانه كاملاً؟ نعم. 

هل استفاد الله بعد أن خخلق العرش كيالا لذاته؟ لا. 

هل اكتسب صفة بعد أن خلق العرش؟ لا. 


)١(‏ وسننقل في نهاية هذا المبحث كلاماً مفيداً للإمام الرازي عن العرش. 


ام/ 

هل كان هناك * شيء مع الله قبل أن يخلق العرش؟ لاء وذلك بنصٌّ الحديث. 

هل الله في تلك الحال في جهة؟ لاء ولا يتصوّر ذلك. 

هم يقولون: الله سبحانه ‏ خلق العرش وصار في جهة منه» ومعنى الجهة: أن 
هناك شيئاً يقابل شيئاًء أي: بينهم| حذٌ معين. 

إذا كان الله سبحانهفي السابق لم يكن في جهة» فمعنى ذلك: أنه لم يكن له حدّء 
ولس معت :ذلك أندفة: منتشر في الأبعاد؛ لأنه ليس له بعد لآن البعدغبارة تؤول إل المكان 
والحيز» بل معناه: أن الله سبحانه موجود بلا زمان ولا مكان. 


المكان عبارة عن تصور بشري منتزع من أمور مخلوقة... تصور جسماني» ومثل 
هذا التصور لا يجوز أن ننسبه إلى الله سبحانه» بل الذي يقوله أهل السنة ‏ وهو الذي 
قامت عليه الآدلة العقلية.: إن الله لا يمكن أن نعلم عنه إلا إثبات وجوده وإثبات وجود 
صفاته» أما حقيقة ذاته وصفاته فلا يمكن الطمع في الوصول إليه لا في الدنيا ولا في 
الآخرة. 
"-العرش محدود وله نبايات وأطراف: 

هؤلاء المجسّمة يقولون: الله استوى على العرش. ومعنى الاستواء-عندهم-إما 
الصعود, فنقول لهم: فأين كان إذن؟ هل كان تحت العرش ثم صعد إليه؟ 

قالوا: أو الاستواء: هو الارتفاع على العرشء أو الاعتلاء عليه 

يترتب على هذا بناء على قوله تعالى: #حَلَقَ آلسَّموتٍ وَالْأرْضَ في سِنَةِ يار نه 

فج عل الس 4 [الاتران. 4 و(اثم» تفيد الترتيبء أنه قبل الخلق لم يكن هناك 
وي ار ل 0 
عليه؟؟ وهذا قولُ لا يجوز صدوره من عاقل» خاصةً من يدعي أن مطلّق الارتفاع كمال. 
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ابن تيمية ذكر أربعة معانٍ للاستواء» ونصٌ عليها ابن القيم في 'نونيته': الصعود. 
الارتفاع» العلوء الاستقرار. 

يريدون بذلك العلو والصعود والارتفاع والاستقرار الحسية المكانية» لا يؤلونها 
بمعانٍ لاثقة بكون الله تعالى منزهاً عن المكان والجسمية والحدود والنهايات؛ لأنهم 
يثبتون ذلك كله؛ بل يعتبرون تميز الله تعالل عن مخلوقاته بحده وقدره أعظم من تميزه 
عنهم بوصفه. 

فهذا العلو والارتفاع» إما أن يكون مطلق العلو والارتفاع» أو ارتفاع وعلو 
خاصٌ مقيد بالعرشء فإن كان الأول فهو ثابت لله تعالى قبل العرش لأن العلو لله تعالى 
ثابت له أزلاً وأبدًء لا أعني العلو المكان بل العلو المطلق عن الجهة والتحيز اللائق بالله 
تعالى: وه وَأًلَْنَلْعَظِيم # [البقرة: 50 ؟] دائاً لا بعد خلق العرش فقطء ولا معنى لأن 
يترتب إثباته له بعد خلق العرشء وإن كان الثاني هو المراد» أي الارتفاع الخاص والعلو 
الخاص» المقيد بوجود العرشء فنقول لهم: هذا العلو المحدود بالعرشء إن كان كمال لله 
تعالى» فهو كال مشروط وجود بوجود بعض مخلوقات الله تعالى» وهذا قول بافتقار الله 
في بعض كالاته على بعض مخلوقاته! وهو قول مرذول. وإن ل يَكْ كال فلِمَ تُصِرٌّون 
على أن نفيه عن الله تعالى تحريف وإنقاص ويستلزم أن الله تعالى عدّمٌ؟ ونحو ذلك من 
الإلزامات الباطلة التي تلزمون بها مخالفيكم. 

ومن الظاهر أن هؤلاء يقولون إن هذا العلو المنسوب للعرش هو علو خاص 
وارتفاع خاص حدث لله تعالى بعد أن خلق العرشء وأن هذا العلو كمال حادث لله 
لعال: 

فيتبين لنا أن مذهبهم يلزمه بوضوح توقف بعض ك الات الله تعالى على خلوقات 
الله» وهو أمر باطل لا ينبغي أن يقول به مسلم يعي ما يقول. 


“م 

لاحظوا الآبة ماذا تفول: #إمك رَبك أنه الى حَلَقَ السَّمواتٍ وَالْارّضَ في سِنَّةٍ 
جام # [الأغراف: 84]: السباوات والأرضن خلوقة بعد العرشرء إذنَ أثناء الخلق كان 
العرش موجوداً. كلمة لتم 4 في لثم أَسَنَوئى عل الْمرّشلِ # تفيد الترتيب» هم يقولون: إن 
الاستواء بمعنى الارتفاع والصعود والعلو والاستقرار. 

ألا يفيد هذا على مذهبهم ‏ أن الله حين خلق السماوات والآأرض كان تحت 
العرش؟ أي: قبل الاستواء لم يكن على العرش؟ أرأيتم كيف ينتج عندنا أن هذا المذهب 
باطل وفاسد. 

وما دام العرش محدوداً له نبايات وأطراف» وهم يقولون: إن الله تعالى له نهاياتٌ 
وحدود أيضاًء فيمكننا أن نسأهم الآن: هل هناك نسبة في العِظّم وال حيّر بين الله تعالى 
عندكم وبين العرش؟ من الضروري أن يقولوا بنسبة» ومن المتوقع أن يقولوا: إن الله 
تعالى أعظم ‏ في تصوّرهم ‏ من العرش في الحدّ والمكان والحجمء فلو سألناهم: هذا 
الفرق من الحجم والحيز الذي تُسمّونه في أحيان كثيرة بالقدّر؛ خلطاً بين القدر بمعنى 
المكانة» والقدر بمعنى الحجم, فنسألكم: هذا الفرق من القدرء هل يمكن أن يزيده الله 
تعالى في حجم العرش؟ أي: هل يمكن أن يكون الله قادراً على زيادة حجم العرش 
بحيث تختفي النسبة في قدره وحجمه بينه وبين الله؟ إن قالوا: لاء أقروا بتعجيز الله تعالىى 
وإن قالوا: نعم فيلزمهم القول بأن الله تعالى قادر أيضاً على زيادة حجم العرش أكثرٌ من 
ذلك» بحيث يصير العرش أعظم من الله» وهذا تصريح بالإلحاد إن الترّموه. يونبغي 
أن يقولوا بإمكانه في نفسه وفي قدرة الله تعالى بناء على تصورهم الفاسدء وإلا لزمهم 
الماحكةٌ اللفظية التي يلجؤون إليها في هذه الأحوال» كأن يقولوا: إن الله تعالى قادر, 
ولكنه لا يفعل» ومن الواضح: أن هذا الجواب البارد لا ينجيهم عن المفاسد التي تلرّم 
مذهبهم الفاسد, فإن مجرّد الإمكان كاف في التشنيع عليهم. 


5 
العرش في القرآن: 


سنورد بعض الآبات وألفت أنظاركم إلى مواضع الاستشهاد فيهاء والترتيبٌ في 


هذه الآيات بحسب ورودها في القرآن: 


* قال تعالى في سورة الأعراف: #إرك ريم أله الى حَلَقَ السَّمنوتٍ وَالَْرْصَ 


5 6ت مس سس ء سد طودحى برج هس د ص وس ره - رص هه« ا ل 

في سِنَةَأَيَامِ © أستوى عل الْعَشٍ يعَشى الْيَلَالمارَيطلبه: حدما والشسَّمْس وَالْفَمر وَالنُجوم 
َو قَ و بع م جر« رمء ع لخ 

/ عرولا لَه لفل وَالححَرَ تارك أنَّد رَثُ الكلديت 4[ 3]. 


. 


5 


م يقل الله: استوى على العرش جالساً ولا قاعداً ولا مستقراء ولكن قال: يغشي 
الليل النهار... أي: استواء الله اقترن وارتبط بإغشاء الله اليل النهار وهذا الارتباط 
يَبْحَث في كنهه وحقيقته. 

وقوله تعالى: #وَالشَّمْسَ وَالْفَمَرَ وَأَلنُجوْمَ مُسَخَتِ مرو » هذا مما يلزم عن 
الاستواء كذلكء وليس مما يلزم عن الجلوس والقعود ى) يتوهم المجسّمة. أي إن الله 
تعالى خلق الشمس والقمر والنجوم مسخرات بأمره» أي مدبراًلنّ كيف شاء» فهو على 
تسق أو ل الآية إن اللاتعال تلق السراوات والآرضن مدير ا شم ا وكذثاق خلى الشمس 
والقمر والنجوم مسخرات مدبّرات بأمره. فالعالم كله بين الخلق والأمر. 

ما معنى الاستواء هنا؟ كيف استوى على العرش؟ يغشي الليل النهار. 

هدفنا فهم العلاقة بين الاستواء والإغشاء. 

لفتة لغوية: كل القواميس تدل على أن الاستواء هو: تمام الثىء واعتداله. ليس 
هناك أي قاموس يدل على أن الاستواء في حد ذاته بلا تعدية بحرف_بمعنى الصعود. 
وأما ما قاله بعضهم من أن الاستواء بمعنى الصعود. فهذا يكون مع انضمام حرف 
للفعل؛ فالمجموع يفيد معنى الصعود. 


١ 

ألا تلاحظون شيئاً مقدراً؟ ماهو الذي استوى على العرش؟ التقدير: يجب أن 
بكوة ع عن القيه الى نيه الاسودراء تمه 

نقول: استوى على العرش 8إيُفْثِى # فعل مضارعء والفعل المضارع جملة» والجملة 
في حكم النكرة» والجمل بعد التكرات صفات. #أسَتَوئ # جملة. و مإيْقَشى # جملة» وهي 
مفسّرة وشارحة للجملة التي سبقتها. 

ثم قال: #وَالسَّمْس وَالْمَمَرَ وَاَلُمْمَ مُسَحَرتِ يمرو إذن: الاستواء له علاقة 
ارونو السبيخي. 

ولو قلنا: #يقْشى # ني محل حالٍ؛ حين نسأل: كيف استوى الله على العرش؟ نقول: 

لا يوجد دليلٌ في الآية على أن الاستواء معناه الجلوس أو الصعود: بل الاستواء 
معناه: تمام التدبير» والتدبير_هنا- أريد به الإغشاء وغيره. 

وسكلاحظوة أ كل موظع ف القرآن ذك رفي هالعركن أريداسةالإشارة إل دير 
المخلوقات؛ قال الله في نهاية هذه الآية: #آلا لَهُكلَلُْوَالْهَتمُ4: الخلق الذي ذكره في 
أول الآية» والأمر الذي ذكره في نهاية الآية» ولم يذكر الجلوسء بل قال: أَلَالَهُ َلاَق 
وَلْآََمُ 4 تقرير وتلخيص ما ذكر في الآية» أعني الخلق المذكور أولا والأمر الذي يفيد 
الحكم والتدبير المذكور ثانياً. 

ثم يقول: #أتبَارَكَ الله رَبُ الْمَلِمِينَ #. والرب: معناه المدبّره وكل الآية تتحدث 
عن التدبير» ولا يوجد موضع في الآية يدل على الجلوس. 

الاستواء معناه: تمام التدبير» وهذا يكون بعد تمام الخلق» ولكن هل يدبّر الله شيئاً 
بس محر فيضي اتزبير الله الغتفل قاف ل للمخرزقاف الدك رفور لس كاله 
لم يكن قد حازه. 


"5 
إذا قال قائل: ألم يكن قبل ذلك تام التدبير؟ نقول له: قبل تمام الخلق لم يكن هناك 
تمام تدبير بالفعل» أي: لم يكن تعلق تنجيزي للقدرة الإلية بل الثابت التعلق الصلوحي 
فقط؛ لأنه لم يكن هناك شيء يقع عليه التدبير بعد فكلم| خلق الله شيئاً دبّرهه ولماتمٌ خلقه 

للكائنات على ما شاء تم تدبيره لا؛ لاستحالة تدبير مالم تلق بعد؛ فالعدم لا يُدبّر. 


والتدبير صفة فعل» وصفات الأفعال هى كمالاتٌ للمفعولات ليست كالاً 
للفاعلء إلا إذا كان الواحد متصرفاً بنفسه كم يقول ابن تيمية. 


وبذلك تنفك عنها جميع الاعتراضات والإلزامات التي يلزموننا مباء ونفهم الآية 
على ما تقتضيه قواعد اللغة ونظم الآية. 


* قال تعالى في سورة التوبة: # ين يوَلوَاْفَكُلُ حَسو لَه ِلَمَإِلَاهْوَ عَليِّهِ 
َكلت وَهْوَرَبٌ ألْصَرَ شٍالْمَظِيو 4 [1179]» كلمة الْمَظِي 4 صفة للعرشء وإذا 
كان الله ربّاً لشيء عظيم ألا يكون أعظم منه؟! 

وجاء في نص الحديث الذي كان يدعو به النبى مَلْةِ في الكرب والشدة: «توكلت 
على الله الذي لا إله إلا هو ربٌ العرش العظيم وربٌ العرش الكريم»7©. 


)١(‏ أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء كتاب الدعوات؛ باب 
الدعاء عند الكرب» (5757-5756). وكتاب التوحيد باب #وكات عَرْشُّه عل 
لمآ * [هود: ]» #وهورَبٌ الْعصَرَش الْمَظِيو * [التوبة: 178]: (577/). باب قول الله تعالى: 
ترح الْمَكيِحكة وَالرّوح إِليّهِ 4 [المعارج: +]» وقوله جل ذكره: #إإلبْهِ يصعد الْكلم ألطيَبُ ‏ 
[فاطر: ]٠١‏ وقال أبو جمرة» عن ابن عباسء بلغ أبا ذر مبعث النبي كد فقال لأخيه: اعلم لي 
علم هذا الرجلء الذي يزعم أنه يأتيه الخبر من السماء وقال مجاهد: «العمل الصالح يرفع الكلم 
الطيب» يقال: #ذى الْمَصَارِج # [المعارج: *]: «الملائكة تعرج إلى اللها» (7471). ومسلم في 
(صحيحه)» كتاب در والدعاء والتوبة والاستغفار» باب دعاء الكرب» ): 5 


57 
وعلق الإمام ابن حجر العسقلاني على هذه الروايات بأن جمهور الرواة للأحاديث 
نقلوا «الكريم» و«العظيم» بالكسر على أنها صفة للعرشء وبعض الرواة نقلوها بالرفع؛ 
لأنهم نفسو أن عمف بالعظلمة الغرش» فقالواة الأصل أن يكون الله هو العظيم 
والكريم. 
لكن ابن حجر ردٌّ هذا بأن جماهير الرواة نقلوها بالكسرء وهوالمطابق للق رآن» ولا 
ضرر بأن يتصف العرش بالعظمة7"©. 


وو 2 


اتوكلت:: في الآبة #عَك ءِ يوَحكاتُ وَهوَرَبٌ الْصَرَ شٍالْعَظِي *. التوكل: إشارة 
إلى التدبير» أنت تتوكل على المدبر» أشار بقوله: #ر. الكو لضي كاك قر ال أن 
من يكون مدبراً للعرش يكون مدبراً لباقي المخلوقات؛ لأنه أعظم المخلوقات. ولأمر 


آخر سنذكره بعد قليل. 

«رب) لها مدخلية.. وهي منايبَةٌ للمعنى الذي فهمناه من الآية السابقة» وهو أن 
الاستواء: تمام التدبير. 

# كال تحال ل سورة يونين : « دروك امه أرِّى سَلَقَألسَمُوات وَالْاْضَ في سن 

57 مَامِن سّفِيع إِلَّامِنْ بَعَد | د دالحكم أله ربكم 

ع ووه تفرك 1 [1]. 

لالْأمَرَ # هناعامة أي: يدبر أمر كل شيء باستوائه على العرشء ول يقل: بجلوسه 
على العرش 

قال: #مَامِن سّفِيع ا لَامِنْ بعد إِذْنِدِء #» والشفاعة: طلب نوع من التدبير من بعد 
إذن من هو مدبرٌ للعرش. وليس من الجالس على العرش 


.)6 ١ «فتح الباري» (19:ى‎ )١( 


5م 

وقبول الشفاعة نوع من التدبير؛ لأا طلب ودعاء للمغفرة أو إعلاء الدرجات» 
ولاايصح أن تطلب الشفاعة من هو ليس بمدبّر للمخلوقات. والمدبر للمخلوقات هو 
المدبر للعرشء وهو المستوي على العرش بتدبيره. 


#مَامِن سّفِيع إِلَامِنْ بَحَدِ إِذيهء ذالحكم أله ر ان فلات 0 4 
ارب هو ابر أنه يدبركم ويدير شؤونكم يهب عليكم عبادت»فالتبيرعلة لوجوب 


هر سس 


العبادة. #أفَلاتدَكَرُوت *: أي: ألا تعقلون ما نقوله لكم. 


* قال تعالى في سورة 0 عد: 9 ير رقع المنوات يت رع روي أَسْتَوئ على 
القن وخر التق الك 0 تسوكال انق الوق الأثر قزل الأتاق كلك ,يكاز 
9 تبون 4 [5]. 


قوله تعالى: أله لهأتو تمر مويب أي: بغير عمد؛ كما ترونهاء 
أو: ترونها بغير عمدء وبناء على هذا فلا يلزم انتفاء العمد. 


2 أستوق عَلَ التق وخر القت والند كل عرق القكل لمق فد الأدر 


ول ل ا صجي ل 500061 
فصل ليت لعلكم فريك ببعفك<ثلنمفييَصر ‏ ع 366 
# ف سوزة لأس راع فل أو كن معد اله كا يواوه ا لامتكا إل فى لد جاده 


سبحله وتلل عما يفولُون علو كيرا 4 48-471 ]. 

ما فائدة ابتغائهم إلى ذي العرش سبيلً؟ هم يريدون أن يحلوا محلّه في التدبير لافي 
الجلوس؛ لأن مدبّر العرش هو الإله الحق» هو الذي يدبر الخلائق كلها. 

اذى الْمرْشٍ #: صاحب العرشء أي: مدير العرش ومادونه» مالك العرش» وليبس 
الجالس على العرش. 


4 


* وفي سورة طه: «إططه َكَل َك اهتفص + إلّمتْصرةلنْيفْى * 
لا مَْنْ حارس لسوت الل المع لامر شٍآسْتَو لة.مَافألسَمَوتٍ وماق 
ا ات الم * وَإن ججَهَ رامول نيلم آليَرَوَلَخْق * مهلل 31 
ال 0 -6]. له # فيها معنى الملك والتدبير» والملك والتدبير إن 
ثبت لصاحب العرشء وهو الرحمن» والرحمة هي فعلء فالله تعالى استوى على العرش 
بتدبيره و رحمته. لا بذاته؛ ى| يقول القائلون. 
فتصير هذه الآية مساوية لقوله تعالى: #أَسَتَوئ عل الَعرّشٍ... يدّمَرٌ ... 4. وقوله: 
#...أستوى عل الْعرَشٍ يُعَتى الكل ..... إلخ» هنا استوى الرحمنء أي: الله تعالى من 
جهة كونه رحماتاًء والرحة فيها إنعام وتدبير | هو واضحء وقد ورد في الآيات قبل: 
يدَيْرَ 4 و #إيقشى 4 و ل#يعلم 4. فكلها إذن من نفس الجنس» وليس فيها شيء يشير إلى 
القعوه وو رسكا يدعي هؤلاء المجسمة. 


يلسم و 00106 31 0 

في سورة الأنبياء و أو ادو أله الأَرْضِ هم سرون د لَوَكَانَ ف مللة 

ل سي لد راعش عَم بو ف 5 ل و 5535 2 
7 ده لاه ع سه سس د ع سسا و خم ب ارج 222 وو ا 
دوأ من دونه اله قلهاتوا د مالا 5 رمن م وذ من قل بل أ كرهرٌ رّ لا يعلمون 


لي عون 4 [11-71]. 


الفساد فيه زوال التدبير» وتعدّد الآهة يؤدي إلى زوال التدبير واختلال الأمر. 


وأنت ترى أن الله تعالى ينزه نفسه» من حيث إنه رب العرشء أي: مدبر العرش» 


وليس الجالس على العرش . 


سسا مح عو و عي برج سمس _- 56 2 
ا 7 ١‏ ليس رض ومن فيه إن كتر موت # مسمفولُون 
َه كل فلا د كروت * فل مسرب التمنوات التسيع وَرَبُ اعرش الْمَظمٍ * مسيَقُولُويس 


2 و ماسسطئر عو 6 و 
يله قلافلا لنقورت اد لمرو مَلكون حكن شَئءٍ وهو بجير ولا جار عليه إ. تت 
دوء 0 0 0100 م لح ساو دء ود عو م عمس را 2 000 32 
كنم تعامون :* سيقولورت لله قل فاك تسحروت ابل اتينلهم بالحقٍ وَإِنْهمَ لَكَدذْبوْنَ :د ما 
ضح ا ل ا يي بك 


000 5 خآ هك ود عير 

> مهو ل 2 واء سر 

تخذ الله من ولروما كات معه: مِنْ إِللهٍ إذا أذهب كل إِللع يما خلق ولعلا بعضهُم عل بِعضٍ 
وح سا سام 


جل عد سل اس هه ءام رورلريو عب مد و سس 
_ 


لاحظ كيف قال: #من رب .... أي: مَن مُدَيُرٌ..؟ فليست العلاقة إذن بين الله 
والعرش علاقة جلوسء بل علاقة تدبير» الله سبحانه وتعالى مدبّر للعرشء من حيث ما 
وح لام لل 0 امير و ا 585 7 7 01 
9 قل ميرو نَ كل شَىْءٍ #: تنصيصٌ وتأكيد على نفس المعنى» اي: هو 
المالك لكل ثبىء. 
#وهو مير و 2 َك إت 2 تَعَامون * ترك 0 فَأْفّ 
مسَحَرُويتَ * أي: بعد هذا الكلام لماذا تخالفون إن كنتم مقتنعين به؟ كيف تعبدون غير 


5 
0 


الله ؟ 


ولم يكن محل الكلام أنه سبحانه جالسٌء بل هو ربٌ العرش العظيم ويترتب على 
كونه ربٌ العرش العظيم: أنه مدبر للعرش» وليس جالساً. 


ولا يوجد نص في القرآن يدل على أنه جالس على العرشء بل العلاقة بين الله 
والعرش هي التدبير وليس الجلوس. 

2 0 سورة المؤمنون «أفَح بم أَنّمَا حَلقكُم عع ينما لا عون 2 
آ هه م وح سل حر كذ سم عل م 0 صد سم مء 
معدل أله ألْمَِكَ الْحَقٌّ لاله إِلاهْوَ وب الْمرَشٍ الحكررٍ * ومن يدم مم أله إِلدهًا 


وء ع« 


ل و هه 2 221204 و سح عماس اج مه و 
ءاخر لا برهن هديو َإنَماحِسَابهه عِندَرَيْوءَ نه افيح عْروقَ # .]١117-115[‏ 


شه 2-2 


لاحظ أنه ذكر لفظ ريت * ولم يقل: جالسء بل استلزم عليه وجوب الطاعة له 


ا 
وانحصار التدبير به جل شأنه وانعدام الآلهة غيره» فمن يدعو مع الله تعالى ها آخر فلا 


و#الحكر # هو الذي يصدر عنه الفضل والنعمة بدون مقابل ولا سبق 
وجوبء وهذه صفة للعرشء والله هو رب العرشء فالأولى بالكرم هو الله» ولكن إذا 
كان العرش هريزياً وميد رانلل أفللا يكون الله كريا؟ 

0 لاحموث وسح مد يحَمَدِ ود وَكقَ بو 
لواش ا الرف لق التكوات والارص وما توما ف نكو أناور ف اشتريا عل 
0 حَبِيرا #[59-58]. 

نسب الاستواء هنا إلى الله تعالى من حيث كونه رحماناًء والرحمة-كما علمنا-: هي 
صفة لله تعالى من حيث كونه فاعلاً» متفضلاً على عباده بالئعم والرزق. 


والآية التي قبلها تناسب المعنى الذي نقول به» وهو كون الله تعالى خبيراً بذنوب 
عباده» وعالِاً بب| يفعلون ثم يطلب الله تعاللى من الناس أن يتوكلوا على الله تعالى» فإنه 
هو الذي خلق السماوات السبع» واستوى على العرشء أي: تمٌ له تدبيره بعد خلقه 
السماوات والأرضء ولم يذكر الله تعالى أنه جالسٌ على العرش؛ كما يدّعي المجسمة 
والمشبهة» بل نسبةٌ العرش إليه نسب تدبيره لا جلوس. 


* وفي سورة النمل #إقّ وَعَدتٌ آمرء مُه وَأَويتَ من حكُلٍ شَىْءِ وَشَاعَرشُ 
عقلي > ود هاور ميا شترة دهشي فون لله وري لهم لشن أَعَمْلَهُمْ صَدَّهُم 
عن سيل مهم ايدو #أَلاسْجدأ يله الى + رح ألْحَبْءَفٍ ألسَّموتٍ وَاَلْارَضِ وَيَحَلَرّمَا 
ال ذا م لاخو و القتق الل اسع 


وفي هذه الآيات أمر الله تعالى الناس أن يسجدواله؛ لأنه هورب العرش العظيم» 


ك4 

ولذلك سبق ذكرٌ ذلك التنبيه إلى أن الله تعالى عالِمٌ بها هو كامن في السماوات والأرض» 
وهو العالم ب يسرٌّ الناس في أنفسهم وما يعلنون» ومن هذا الباب_أي: باب التدبير- فهو 
يصف نفسه بأنه رب العرش العظيم» أي: مدبره لا الجالس عليه. 


* وفي سورة السجدة 9# الى حَلَقَ لسوت وَالْارض وَمَابِِنَهُمَافِ ِنَأ و 
د توا مما لك ين دوز من وإ لامع تددو 414]. 

وهذه الآية مرّ ذكرٌ آية أخرى شبيهة بمعناهاء فهي تربط خلق الله تعالى للسموات 
والأرض وتدبيره لمماء بكونه على العرشء فكونه على العرش إذن هو كونٌ تدبير لاكون 
جلوسء وقعود؛ ى| يتوهم المجسمة» ولذلك فهو من حيث هو مستو على العرش - 
يأمر الناس بأن لا يتخذوا شفيعاً ولا ولياًإلاهو. 


لاع 


0 وفي سورة غافر: #وَكَدَلِكَ حَدَّتَ كِِسَتُ و5( علدت كَعَروأ مهم أ حب 


0 


ار * الذي حلت الريك ومن حَوَلهُ مْيَحْونَ بحَمَدِ ريو وَيؤْمُوبَ بهو وَيسْتَعرونَ لين 
َاموا وبَاوَيعَتَ حل كن وعد وَعِلَمَاأغَْ دس كابأ راتوأ سك مهم 
نابم 0-3[4]. 

هنا يذكر الملائكة الذين حملون العرشء فهؤلاء يستغفرون للذين آمنوا والذين 
تابواء ولاحظ أنهم_لأ:هم حملة للعرش ‏ يستغفر ون من الله تعالى للذين آمنواء فهي إذن 
إشارة إلى أن صاحبّ العرش هو المدبر للأمورء وليس هو الجالس عليه. 


1 ثا. 6 © اس. وم وسس ع مسدى وت ملم ل دك مم 
* وفي سورة غافر أيضا ##رَفِيعٌ الدَرَحَتِ ذو اعرش يلْقى الروح ِنَأ روء عل من 

يمه مِنْعِبَادهلِسذِرَيوْمَ لتاق 4 .]١5[‏ 
ذو العرّ #: أى: ضانحب العرشن أى: من يملك العرقن وما يستلرفة 


أ هه 


5 5 01 ع و مسحل‎ ٠ 
وما يحتوي عليه ف#إرَفِيعٌ الدَرَحَتٍ ذو الْعرَشٍ * يأمر وينهى. وتنذو الناسن قبل‎ 


1 
بعثهمء فإذن ذو العرش هو المدبّره وليس احالس عليه» فنسبة العرش إليه نسبةٌ التدبير 
والتصرفء لا الجلوس والقعود. 
1 5 5 7 ع سد ىمس سف 96 26 روج سم - بج تر تت د ل 
* وفي سورة الزخرف # قل إن كن لِليَحمَْنِ ولد فنأ أوَلالْعَِدِينَ * سْبَحَنَ رَيَ 
التتوت والأرض و الم شر هنا ترق 0-116 
وفي هذه الآية وصف الله تعالى بأنه رب العرشء والربٌ: هو المدبر» والمتصرف» 
والالاسوقي اتمرث العالدرليى فيا إشازة إل امال عل الجر روفي العركن 
إلى الله تعالى كنسبة السماوات والأرض إليه عر اسمه. وهذه النسبة هى المربوبية من 
جانب السماوات والأرضء والربوبية والتدبير الثابتين لله تعالى. 


1ك د را ترس م 


* وفي سورة ا حديد #سَبَحَ ِنَمَف السَموات وا لأرض وهو عير الحمكيم #له .ما كا لسَموتٍ 
رصح يك 2 3 0 ل صرطات - 2 رص رص جيه 00 02 2 ر ريرس ل 
وَالارضٍ ب - ويمِيتٌ وهو عل كل سَىَءِ هَزِيِر هوا لأول وا لاخر والظهر وَالْبَاطِن وهو يحل سَىْءٍ 
أ م26 00 18 كم ب 0 060000 2 6 0721 و > 100 5 
عله #ه وألْزى حَلقَ السَموت وَالْأرَضّ فى سِنَةِ يأو أسْتَوىع ل الْعرَشٍ يعم مايلِحُ في الارضٍ 
ا ا ول راع ع رص سس عاص سه ةر سه 2 7 م 0204 9 
وَمَاحرج مِنْهَا وَمَا ينل منَالسّمء وَمَايعَرج فيا وهو مع أبن ماحم وَأللَهيِمَانكملُوبصيرٌ 2 
وح م سر سم يي 0 خسم م سومج كوو 
ملك السَموتٍ والْأرضٍ وله رج امور .]5-١[‏ 

في هذه الآية تمت نسبة الاستواء على العرشء وتقييدٌ هذا الاستواء بالعلم» 
فقال: ثم أسْتوئ عل الْعرْشٍ يَعَلهٌ... * ولم يقل : استوى على العرض يجلس أو قاعداء بل 
الاستواءً حالته العلم والتدبير» ولاحظ أن القيود التي تأتي بعد الاستواءء» إما هي التدبيرٌ 
ع ع ع 3 
أو من جزئيات التدبير؛ كالإغشاء. أو من شروط التدبير؛ كالعلم, فالآمر كله يدور على 
التدبير لا على الجلوسء ولم نجد قرينة واحدة تصرف أذهاننا عن التدبير إلى القعود؛ | 
يقول المجسمة؛ فضلاً عن أن نفس كلمة «الاستواء» لا تعني الجلوس؛ ى) يزعم هؤلاء 
المشبهة. 


6م 


سخ م 


* وفي سورة التكوير #إإِنّه لقول رسول 1 #ذى قُوَوعِندٌ ذى الْعَرْش مكين # ١ -١9[‏ 5]. 
وني هذه الآيات يصف الله تعالى سيدنا جبريل بأنه رسول كريمء وأنه ذو قوة» 
وأن منزلته مكينة عالية عند #إذِىالْعرّشُ #. أي: صاحب العرشء ومالك العرشء ولا 
إشارة فيها إلى الجلوس بل الدلالة واضحة على التدبير» فمجرد الإضافة تعني نوع 
اختصاص له منشأء ولا يليق أن يكون المنشأ الجلوس» كى) يقترح المجسمة» بل التدبير 
والحكم والملك ى) هو ظاهر القرآن» ويزداد ذلك ظهوراً بالاستعانة بها سبق من الآيات. 


3204 20 


# وفي سورة البروج إن بطش ريك اث 
لعش ميحد َعَالَ لما بريد 4 [17-17]. 


1 ل اي سه البردو و ملز ومروو د ىر 
ديد # نه هويبرى ويعيد #6 وهوا لغفورا لودود #ذو 


والمجيد هنا صفة لله: أي المستحق لكمال صفات العلو. 

وليتأمل القارئ العاقل في هذه الآية» التى ربطت بصراحة بين كون الله تعالى ذا 
العرش وصاحبّه ومالكه, وبين كونه فعالالِم| يريد, ولم تربط مطلقاً-بل لم تشر مطلقاً- 
إلى الجلوس والقعود؛ ى) يتوهم ابن تيمية وأصحابه. 

وإن مقدّمات هذه الآبة كلها تدلٌ على التدبي ر كالبطش والإبداء والإعادة والمغفرة» 
وخاتمتها تدل على الفعلء بل غاية الفعالية» وهى الفعّال. 

فبطل ‏ إذن ‏ ما يتوهمه المجسمة من كون العرش بالنسبة لله تعالى كالكرسي 
بالسسية [الولاكء أو كاله وزنوقت أن في العر كن ال لاله فيا ورج كد 
العالم وسائر المخلوقات إليه جل شأنه. 

فكل الآيات ‏ على الإطلاق ‏ التى فيها ذكر العرش فيها ذكر التدبير» بل إننا 


العرش فى السنة المشدّ فة: 
ستووه تبلة عن ذكر العرش فق البينة الككافةة:وذلك عا وود قاصضفائه: 
ورد في السنة أن العرش له حول أي أطراف وأنه محدود منها: وأن الملائكة حوله؛ 


وجاء في القرآن الكريم قوله تعالى: نييلت الْعركَوَمَنَحوْيَحو بحم د ريو 


بيت 8 و- 
سح ررح بعل 2 زر اعرد 2.222 
2 


عه ا رج اماع د دع شه م تسج . 
وَمُؤْموْنَيِه يفون للَذِنَ َامَنوَأ َيسَاوَدِيعَتَ كل تَىَءِ يَحَمَةَ وَعِلَمَادَغْفرَلِرَدِنَ 


تَابوأ ناسيك وَقهِمْعَدَا باجم * [غافر: ا]» وقال تعالى: #وترى الْمَلَكة حَاويت 
رن امم 


نحو ل اعرش مسحو حَمَدِرَيَوم وَفْضىَ بَيَهُم َل وَقيلَ مَك يرت ع4 [الزمر: 
5 أي من كل جانب منه. 

قال الإمام النووي: «قوله عز وجل: سقيس هِْحَو ل الْعَرْش # أي محدقين 
محخيطين به مطيفين بجوانبه'١2).‏ 

روى ابن ماجه عن النْحمَانٍ بن بَشِير قال: قال رسول الله يكقه: نيما دون من 
جَلَالٍ الله التَسْبِيحَ وَالتّملِيلَ والتَحْوِيدَ يَنْعَطِفْنَ حَوْلَ الْعَرْشٍ طن دَوِيٌ كدَويٌّ النَحْلٍ 
تُذَكٌر بِصَاحِبِهًا أمَا نب أحدكم أَنْيَكُونَ له أو لايَرَالٌ له من يُذَكرُ يه29. 

وروى الطبراني عن أبي أَيُوبَ عَن الي كي قال: المتَحَابُونَ في الله على كَرَايِيَ من 
يَافُوتٍ حَوْلَ الْعَرْشٍ”"© إذن العرش محدودٌمن محيطه وجوانبه» وقد حضٌ رسول الله ل 
المؤمنين أن يسألوا الله الفردوسٌء والفردوس أعلى ما في الجنة» ومنه تنبع أنهار الجنة» 
وفوق الفردوس يأتي العرش”*») إذن العرش محدود من جهة التحت. 


)١(‏ شرح الأربعين النووية»» أبو زكريا محبي الدين يحيى بن شرف النووي (ت:5715ه)؛ ص77. 
(؟) أخرجه في «سئنه»» كتاب الأدب, باب فضل التسبيح. 

() أخرجه الطبراني في المعجم الكبير»ء 91/7 7), (5: .)١5٠‏ 

(5) أخرجه البخاري في «صحيحه) من حديث أب هريرة رضي الله عنه» كتاب الجهاد والسير» - 


6م 
فتبين أن العرش محدود من الجوانب» ومن التحتء وفوقه الكتاب الذي 
كتب الله فيه على نفسه ال رحمة (اللوح المحفوظ)"١,‏ جزء من هذا الكتاب» هو خواتيم 
2 
البقرة أخذت من كنز من تحت العرش7() وعندما تكون الصعقة يقول الرسول عَِلهُ: 
«أقوم فأنظرء فإذا بأخي موسى آخذ بقائمة من قوائم العرش)””". 


إذن العرش محدود من جميع الجهات. 


- باب درجات المجاهدين في سبيل الله يقال: هذه سبيل وهذا سبيل» (77/95). وكتاب التوحيد» 


باب وكات عَرَشُّدُ علَ الْمَهِ © [هود: 0]» #وَهْورَبٌ الْصرّش الْمَظِيِو © [التوبة: 114]» 
(7247). ولفظه: «من آمن بالله وبرسوله» وأقام الصلاة» وصام رمضان كان حقاً على الله 
أن يدخله الجنة» جاهد في سبيل الله أو جلس في أرضه التي ولد فيها»» فقالوا: يا رسول الله أفلا 
نبشر الناس؟ قال: (إن في الجنة مئة درجة» أعدها الله للمجاهدين في سبيل الله» ما بين الدر جتين 
كما بين السماء والأرضء فإذا سألتم الله» فاسألوه الفردوس. فإنه أوسط الجنة وأعلى الجنة 
- أراه فوقه عرش ال رحمنء ومنه تفجر أنبار الجنة). 

)١(‏ أخرجه البخاري في «صحيحه) من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب بدء الخلق» باب ما 
جاء في قول الله تعالى: #وَهوألَرِى دوا الْحَقَ ثُرّ يُعِيدُهوَهْوَ أَهْوَ ت عَلَيّهِ * [لقمان: /71]» 
(14)» بلفظ: «لما قضى الله الخلق كتب في كتابه فهو عنده فوق العرش إن رحمتي غلبت 
غضبي»)» ومسلم في «صحيحه) كتاب التوبة» باب في سعة رحمة الله تعالى وأنها سبقت 
غضبه .)١5(‏ 

(7) أخرجه أحمد في مسنده) من حديث أبي ذرٌ رضي الله عنه (5 1774 7)» بلفظ: «أعطيت خواتيم 
سورة البقرة من بيت كنز من تحت العرشء لم يعطهن نبي قبلي2. 

(”) أخرجه البخاري في «صحيحه) من حديث أبي سعيد الخدري رضى الله عنه» كتاب المخصومات» 
باب ما يذكر في الأشخاص والخصومة بين المسلم واليهود» 5١7(‏ 7). وكتاب تفسير القرآن» 
باب لا وَلمَاجَ موس لِومَدِتًا وَكلَمَه مهال ري أر أنظرٌ إِللكَ كال أن يك ولي أنظلن 1 


_ 


آذ د م هه 


لا أقاقَعَال شي كنك يت تلك ونا وَل ميوت > [الأعراف: 4 3 52 4). 


وم 

وفي حديث الشفاعة الثابت عندما يذهب الناس إلى سيدنا آدم ثم إبراهيم ثم 
موسى... إلى أن يصلوا سيدنا محمداء قال: «فأذهب فأسجد تحت العرشء فيفتح عللّ 
تمتخاوين)1؟, 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «قوله «باب: #وتكات عَرَشدُء عل ْمَل 4 
#وَهْوَرَبٌ ألْصرَ شٍالْمْظِي #) كذا ذكر قطعتين من آيتين» وتلطّف في ذكر الثانية عقب 
الأولى لردّ من توهّم من قوله في الحديث: "كان الله ولم يكن شيء قبله» وكان عرشه على 
الماء: أن العرش لم يزل مع الله تعالى» وهو مذهب باطلء وكذا من زعم من الفلاسفة أن 
العرش هو الخالق الصانع. 

وربا تمسك بعضهم ‏ وهو أبو إسحاق الهروي ‏ با أخرجه من طريق سفيان 
الثوري: حدثنا أبوهشام_هو الرّماني بالراء والتشديد-: عن مجاهد: عن ابن عباس قال: 
إن الله كان على عرشه قبل أن يخلق شيئاً» فأول ما خلق الله القلم. 

وهذه الآولية محمولة على خلق السماوات والآرض وما فيهما؛ فقد أخرج 
عبد الرزاق في «تفسيره» عن معمر: عن قتادة في قوله تعالى: #وركات عَرَشُهُ عل 

فأردف المصنف بقوله: #رَبٌ الْصَرش الْعظيي * إشارة إلى أن العرش مربوبٌ» 
وكل مربوب مخلوق» وختم الباب بالحديث الذي فيه: «فإذا أنا بموسى آخذ بقائمة من 
قوائم العرش)؛ فإن في إثبات القوائم للعرش دلالةٌ على أنه جسم مركّب له أبعاض 
وأجزاءٌ والجسم المؤلف محدث مخلوق. 


)١(‏ أخرجه البخاري في «(صحيحه) من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب أحاديث الأنبياء» 


0 


بات قول الث هنال : إن رسلا كاك مرميه اذ فريك من مَبَلٍ أن يَأيَهْرَ عَدَاكٌ آي » توح ]١‏ 
إلى آخر السورة» (50 و157”). دون لفظ: «فيفتح علي بمحامد). 


6م 
وقال البيهقي في «الأسماء والصفات»: اتفقت أقاويل هذا التفسير على أن العرش 
هو السريرء وأنه جسم خلقه الله وأمر ملائكته بحمله. وتعبّدهم بتعظيمه. والطواف به؛ 
كما خلق في الأرض بيتاً وأمر بني آدم بالطواف به. واستقباله في الصلاة. 
وني الآيات ‏ أي: التي ذكرها ‏ والأحاديث والآثار دلالةٌ على صحة ما ذهبوا 


إليه». اه(©. 

قلنا من قبل: إن العرش له بداية في الزمان» فهو مخلوق: ويوجد في الأحاديث 
أن الدعاءيصعد إل الساء حق يضل إل غل قت الغرق 9ب إذن سيطف الذحاء نك 
العركن. 

والقرآن محله في اللوح المحفوظه والملائكة عندما يسمعون أوامرٌ الله» وأول مَن 
يسمع هم الملائكة الأقربٌ إلى العرش . 

ووردت أحاديث بأن القاتل يذهب مع المقتول حاملاً رأسه بين يديه حتى يقترب 
من العرش ويقول: هذا قتلني؛ فتكون المحاكمة عند العرش”". 


.)5005 :17( «فتح الباري»‎ )١( 

(؟) أخرجه ابن أبي شيبة في «مصنفه» من حديث أبي سعيد الخدري رضى الله عنه» كتاب الدعاء» 
باب ما يدعو به الرجل ويقول إذا فرغ من وفيرقة 080019 وعية الرزاق في «مصنفه)» 
كتاب الطهارة» باب وضوء المقطوع» .)107١(‏ والنسائي في «السنن الكبرى»)» كتاب عمل اليوم 
والليلة» باب ما يقول إذا فرغ من وضوته» (9871). ولفظه: «من توضاً ففرغ من وضوئه 
ثم قال: سبحانك اللهم وبحمدك» أشهد أن لا إله إلا أنت» أستغفرك وأتوب إليكء طبع الله 
عليها بطابع» ثم رفعت تحت العرش فلم تكسر إلى يوم القيامة». 

(؟) أخرجه الترمذي في «سننه) من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء كتاب تفسير القرآن» سورة 
السام 094:40 برقال سانا حدق سر قريب وقد وروي عقي لخديف عن عمو 
ابن دينار عن ابن عباس نحوه ولم يرفعه. ولفظه: جيء المقتول بالقاتل يوم القيامة ناصيته ورأسه 
بيده وأوداجه تشخب دما يقول يا رب هذا قتلني حتى يدنيه من العرش. 


ههم/ 

تجليات النعم؛ وحلٌ تجليات الإرادة والقدرة الإلهية؛ هي العرش؛ فالتدبير 
للمخلوقات كلها يبدأ من العرشء فالعرش أعظم المخلوقات؛ ويظهر أن ثمّة ارتباطاً 
بين تدبير العرش وتدبير سائر المخلوقات» فاستواء الله سبحانه على عرشه معناه: تمام 
تدبيره للعرشء الذي معه يتمٌ تمام التدبير لسائر المخلوقات. 

ومهذا تنفك كل الإشكالات التي قد ترد على بعض الأذهان التي تسأل: ما فائدة 
ذكر مم سيرك عل الم 4؛ والمواب الواضح بعد ذلك كله: لأنَّ العرش هو ل 
تجليات الأوامر والإرادات والتدبيرات الإلهية. 

لاحظوا كيف أن الرسول َل في الإسراء والمعراج ظل يصعد مع جبريل إلى حدٌ 
معين» ثم قال: إنه لا يسمح له أن يصعد أكثر من هذا(2. وقد اختلف العلماءٌ في أن 
جبريل هل وصل إلى العرشء أو إلى محل آخر؟”"". 

عل كز و الأخوال:والةرامر التشريعية صدرت إل الرسول لمم عند العرش؛ 
وهي الأمرٌ بالصلاة» وغير ذلك. 

ويوجد أمورٌ كثيرة أخرى تؤكّد مانشير إليه» ولكن نقتصر على هذا؛ للفت الأنظار 
إلى أن العرش ورد ذكرّه في الآيات والأحاديثء» وورد فيهما من البيان ما ينصرف به ذهن 
القارئ عن أن العرش إنم| هو ليجلس عليه الربّ بل ورد ذكر العرش؛ لمناسبته لتدبير 
لخلق: 


)١(‏ أخرج حديث الإسراء والمعراج مطولاء البخاري في «صحيحه)» من حديث أنس رضي الله 
عنهء كتاب التوحيد» باب قوله: لوَكلُمَ أّهُ مُوسى تَحَكَلِيمًا © [النساء: 8154 (/011/اء 
و74١7).‏ ومسلم في (صحيحه)؛ كتاب الإيمان» باب الإسراء برسول الله يكِ إلى السماوات» 
وفرضن الصلوات:(159). 

(؟) «السراج المنير في الإعانة» (؟5: 27178 و«التحرير والتنويرا (77: .)١91١‏ 


كهم/ 
ذكر كلام الإمام الرازي في تفسير الاستواء: 

سأورد هنا أغلب ما ذكره الإمام الرازي في أثناء تفسيره لهذا الموضع المهم في علم 
الوحيد» ليستفيد منه طالب العلم» ويقرب على الباحث بلوغه» وهو في غاية التناسب 
أن يوضع هناء وليس هذا من باب التطويل بلا فائدة» بل للحرص على جلب الفوائد. 
واقتناص الغنائم وجمعها في محل واحد. 

بين الإمام الرازي الأدلة العقلية الكافية على أن الاستواء يستحيل أن يكون 
ثابتاً لله تعالى على النحو الثابت للأجسام؛ أو بحد وجهة وتحيز ى) يقول به المجسمة 
المشبهة» فلينظرها من بهتم مهذا النوع من الأدلة» وذكر بعد ذلك أدلة سمعية» وسنوردها 
هنا لنفاستهاء مع حضنا للقارئ على أن يعود لما ذكره الإمام الرازي في الأدلة العقلية» 
ففيها فوائد عظيمة. ثم قال الإمام الرازي في «التفسير الكبير) :١5(‏ 47) في تفسير آية 
الاستواء في سورة الأعراف وهي قوله تعالى: #إإرك رَيِكْم ألَهُألرِى حَلَقَ ألسَّمُوتِ 
لتب مسَكَرْتٍ بتر ]لا كلد والْتمْيبَارَكَ َه رت الْصَدِينَ 4 [الأعراف: ه]. 

«أما الدلائل السمعية فكثيرة: 

أوها قوله فعا : مزل هو أرد لحتد 4 [التسادض ١١‏ ]اقرصقه كرنه أعذاً 
والأحد مبالغة في كونه واحداً. والذي يمتلىء منه العرش ويفضل عن العرش يكون 
مركباً من أجزاء كثيرة جداً فوق أجزاء العرشء وذلك ينافي كونه أحداً ورأيت جماعة 
من الكرامية عند هذا الإلزام يقولون أنه تعالى ذات واحدة» ومع كونها واحدة حصلت 
في كل هذه الأحياز دفعة واحدة. قالوا: فلأجل أنه حصل دفعة واحدة في جميع الأحياز 
امتلاً العرش منه. فقلت حاصل هذا الكلام يرجع إلى أنه يجوز حصول الذات الشاغلة 
للحيز والجهة في أحياز كثيرة دفعة واحدة» والعقلاء اتفقواعلى أن العلم بفساد ذلك من 


/اهم/ 
أجل العلوم لضرورية؛ وأيضاً فإن جوزتم ذلك فلم لا تجوزون أن يقال: إن جميع العالم 
من العرش إلى ما تحت الثرى جوهر واحد وموجود واحد إلا أن ذلك الجزء الذي لا 
يتجزأ حصل في جملة هذه الأحياز» فيظن أنها أشياء كثيرة» ومعلوم أن من جوزه. فقد 
التزم منكراً من القول عظياً. 

فإن قالوا: إنم) عرفنا هاهنا حصول التغاير بين هذه الذوات لأن بعضها يفنى مع 
بقاء الباقي. وذلك يوجب التغاير» وأيضاًفنرى بعضها متحركاًء وبعضهاساكناً والمتحرك 
غير الساكن» فوجب القول بالتغاير» وهذه امعان غير حاصلة في ذات الله فظهر الفرق» 
فنقول: أما قولك بأنا نشاهد أن هذا الجزء يبقى مع أنه يفنى ذلك الجزء الآخرء وذلك 
يوجب التغاير. فنقول: لا نسلم أنه فني شيء من الأجزاء بل نقول ل لا يجوز أن يقال أن 
جنيع أجزاء العالم جزء واحد فقط؟ ثم إنه حصل هاهنا وهناك؛ وأيضاً حصل موصوفاً 
بالسواد والبياض وجميع الألوان والطعوم, فالذي يفنى إن| هو حصوله هناك» فأما أن 
يقال إنه فني في نفسه. فهذا غير مسلمء وأما قوله: نرى بعض الأجسام متحركاً وبعضها 
ساكتا وذلك يوحب التغاير لأن الشركة والسكون لا تمعان.فنقول: إذا حكمنا بان 
الحركة والسكون لايجتمعان لاعتقادنا أن الجسم الواحد لايحصل دفعة واحدةفي حيزين» 
فإذا رأينا أن الساكن بقي هناء وأن المتحرك ليس هنا قضينا أن المتحرك غير الساكن. وأما 
بتقدير أن يجوز كون الذات الواحدة حاصلة في حيزين دفعة واحدة» ليمتنع كون الذات 
الواحدة متحركة ساكنة معأ لأن أقصى ما في الباب أن بسبب السكون بقي هناء وبسبب 
الحركة حصل في الحيز الآخرء إلا أنا لما جوزنا أن تحصل الذات الواحدة دفعة واحدة في 
حيزين معاًم يبعد أن تكون الذات الساكنة هي عين الذات المتحركة» فثبت أنه لو جاز أن 
يقال إنه تعالى في ذاته واحد لا يقبل القسمة؛ ثم مع ذلك يمتلىء العرش منه ل يبعد أيضاً 
أن يقال: العرش في نفسه جوهر فرد وجزء لا يتجزأء ومع ذلك فقد حصل في كل تلك 
الأحياز. وحصل منه كل العرش ومعلوم أن تجويزه يفضي إلى فتح باب الجهالات. 


فت 4 


2ح د سن 2 احا صا حل باخام : 


وثانيها: أنه تعالى قال: #وَصحِل عرس ريك وقَهُمْيَوْمَرذِ ميَة 4 [الحاقة: 10] فلو كان 
إله العالم في العرشء لكان حامل العرش حاملاً للإله» فوجب أن يكون الإله محمولاً 
حاملاً. ومحفوظاً حافظاًء وذلك لا يقوله عاقل. 


وثالثها: أنه تعالى قال: ©وَآَهألْيَحّ # [محمد:] حكم بكونه غنياً على الإطلاق» 
وذلك يوجب كونه تعالى غنياً عن المكان والجهة. 

ورابعها: أن فرعون لما طلب حقيقة الإله تعالى من موسى عليه السلام ول يزد 
موسى عليه السلام على ذكر صفة الخلاقية ثلاث مراتء فإنه لما قال: #ومَارَبٌ 


محل 


لْعنلّمِيت* [الشعراء: 7] ففى المرة الأولى قال: # رب السَمَنوتِ وَالْأْرَضٍ وما بِيْنْهُمَا إن 
٠. 0 2‏ 1 2 د سس وص م ل 
سر مُوقَييت * [الدخان: 7] وفي الثانية قال: #ردُكر وَرَتُ اباي الْدوَلِينَ © [الشعراء: 


لبر مح هدح له و 


1 3 > م 8 7 سس ور 0 
5 وفي المرة الثالثة: #دَالَ رب الْمَشَرِقٍ وَالْمَِْبٍ وَمَابِيهم] إن تَحقلُوتَ # [الشعراء: 8/؟] 


وكل ذلك إشارة إلى الخلاقية» وأما فرعون لعنه الله فإنه قال: '#وعَوَنيهَحمَنُ أبن لي 
سرج لَعََأبَلُع سبدب * نبب أَلسَموتٍ فَأَطَِمَ إكَإلِ مُوى 4 [غافر: 1 - 0] 
فطلب الإله في السماء» فعلمنا أن وصف الإله بالخلاقية» وعدم وصفه بالمكان والجهة 
دين موسىء وسائر جميع الأنبياء» وجميع وصفه تعالى بكونه في السماء دين فرعون 
وإخوانه من الكفرة. 

وخامسها: أنه تعالى قال في هذه الآبة: 9إرك رَيْكّْ أده الى حَلَقَ سمو 
وَالْارْسَ في سن ْنَا مهستو عكار 4 وكلمة لثم 4 للتراخي 7 وهذا يدل على أنه 
تعالى إن استوى على العرش بعد تخليق السماوات والأرضء فإن كان المراد من الاستواء 
الاستقرار» لزم أن يقال: إنه ما كان مستقراً على العرشء بل كان معوجاً مضطرباً ثم 


)١(‏ هذا في أصل اللغة» وقد تستعمل للترتيب والتعقيب بلا تراخ. 


49 
استوى عليه بعد ذلك» وذلك يوجب وصفه بصفات سائر الأجسام من الاضطراب 
والحركة تارة» والسكون أخرىء وذلك لا يقوله عاقل. 
وسادسها : هو أنه تعالى حكى عن إبراهيم عليه السلام أنه إنما طعن في إلهية 
ار را را ا ا بداغا 7 
تساي او 0 
إله العام فكيف يمكن الاعتراف بإِلهيته. 


وسابعها: أنه تعالى ذكر قبل قوله: #ثم أَسَنَوئ عَلَ الْمَرّشِ © شيئاً وبعده شيئاً 
أو أما الذي ذكره قبل هذه الكلمة فهو قوله: #إرك ريم أ أَسَدالرِى حَلقَ سود 


وَألأَيْضَ #» وقد بينا أن خلق السماوات والأرض يدل على وجود الصانع وقدرته 
وحكمته من وجوه كثيرة. 


0 
1١ 
1١ 


وأما الذي ذكره بعد هذه الكلمة فأشياء: 


أوها: قوله: ##إمك رَكِكْ أتَهُالِى * وذلك أحد الدلائل الدالة على وجود الله 


وعلى قدرته وحكمته. 

55 5 00 0000002 أ ل 

وكاتيها: قله« والشسن والْفَمروا جوم مُسَخَرتِ مرو 4 وهو أيضاًمن الدلائل 
الدالة على الوجود والقدرة والعلم. 


كم م خرجر رود 


وثالقها: قله غ9 ل ل لكان وال # وهو أيضا إشارة إل كال قدرثة وحكه: 

إذا ثبت هذا فنقول: أول الآية إشارة إلى ذكر ما يدل على الوجود والقدرة والعلم» 
وآخرها يدل أيضاً على هذا المطلوبء وإذ كان الأمر كذلك فقوله: ثم أسَتَوَئ عَلّ 
لْمَرّشِ 4 وجب أن يكون أيضاً دليلاً على كمال القدرة والعلم, لأنه لولم يدل عليه بل 


85 
كان المراد كونه مستقراً على العرش كان ذلك كلاماً أجنبياً عا قبله وعما بعده؛ فإن كونه 
تعالى مستقراًعلى العرش لا يمكن جعله دليلاً على كاله في القدرة والحكمة وليس أيضاً 
من صفات المدح والثناء» لآنه تعالى قادر على أن يجلس جميع أعداد البق والبعوض على 
العركن وعل ما فوق العرش: فدبت أن كونه جالساً عل العرش ليس مق دلاكل إثياك 
الصفات والذات ولا من صفات المدح والثناء» فلو كان المراد من قوله: 2 شرن 
عَلَ مرش # كونه جالساً على العرش لكان ذلك كلاماً أجنبياً عما قبله وعما بعده» وهذا 
يوجب نهاية الركاكة» فثبت أن المراد منه ليمس ذلكء بل المراد منه كمال قدرته في تدابير 

الملك والملكوت حتى تصير هذه الكلمة مناسبة لما قبلها ولما بعدها وهوالمطلوب. 


وثامنها: أن السماء عبارة عن كل ما ارتفع وسم| وعلاء والدليل عليه أنه تعالى 
سمى السحاب سياء حيث قال: #ويررلُ حك عِنَالسَمَآِ مآ زِعلْهَرَمْ يد > [الأنفال: 
١‏ وإذا كان الأمر كذلكء. فكل ماله ارتفاع وعلو وسمو كان ساء, فلو كان إله العالم 
موجوداً فوق العرشء لكان ذات الإله تعالى سماء لساكني العرش. فثبت أنه تعالى لو 
كان فوق العرش لكان سم)ء والله تعالل حكم بكونه خالقاً لكل السماوات في آيات كثيرة 
منها هذه الآبة وهو قوله: ##إرك رَبك الى حَلَقَ لسّمْوتٍ وَالْدرْصَ 4 فلو كان فوق 
العرش سماء لسكان أهل العرش لكان خالقاً لنفسه وذلك محال. 

وإذا ثبت هذا فنقول: قوله: #الَدِى خَلَقَ ألسَّموتٍ وَالْديْضَ 4 آية حكمة دالة على 
أن قوله: «آم ير 0 
راظبيدا لتعال ال اولسررة ال نجام رخو و سَّمَوَتِ #["] ثم قال بعده 
بقليل: # قل لم تاق القتوات لض ميق 4 [18] فدلت هذه القية التأخرة عل أن 
كل مافي السماوات» فهو ملك لله فلو كان الله في السماوات لزم كونه ملكاً لنفسه. وذلك 


اكلم 


محال فكذا هاهناء فثبت بمجموع هذه الدلائل العقلية والنقلية أنه لاايمكن حمل قوله: 
مُهأسَنَو عل الْمرّشٍ # على الجلوس والاستقرار وشغل المكان والحيز. 

وعند هذا حصل للعلماء الراسخين مذهبان: 

الأول: أن نقطع بكونه تعالى متعالياً عن المكان والجهة ولا نخوض في تأويل الآية 
على التفصيل بل نفوض علمها إلى الله» وهو الذي قررناه في تفسير قوله: لإهَمَاينَكمُ 
تأويل: إلا مالسو في الع يشو امايو # [آل عمران: 17] وهذا المذهب هو الذي 
نختاره ونقول به ونعتمد عليه. 

والقول الثاني: أن نخوض في تأويله على التفصيلء وفيه قولان ملخصان: 

الأول: ما ذكره القفال رحمة الله عليه فقال: #آلْمّشٍ © في كلامهم هو السرير 
الذي يجلس عليه الملوك» ثم جعل العرش كناية عن نفس الملكء. يقال: ثل عرشه أي 
انتتفض ملكه وفسد. وإذا استقام له ملكه واطرد أمره وحكمه قالوا: استوى على عرشه. 
واستقر على سرير ملكه» هذا ما قاله القفال. وأقول: إن الذي قاله حق وصدق وصواب» 
ونظيره قولهم للرجل الطويل: فلان طويل النجاد وللرجل الذي يكثر الضيافة كثير 
الرماد» وللرجل الشيخ فلان اشتعل رأسه شيبا» وليس المراد في ثبيء من هذه الألفاظ 
إجراؤها على ظواهرهاء إن المراد منها تعريف المقصود على سبيل الكناية فكذا هاهنايذكر 
الاستواء على العرشء وال مراد نفاذ القدرة وجريان المشيئة» ثم قال القفال رحمه الله تعالى: 
والله تعالى لما دل على ذاته وعلى صفاته وكيفية تدبيره العالم على الوجه الذي ألفوه من 
ملوكهم ورؤسائهم استقر في قلوبهم عظمة الله وىال جلاله» إلا أن كل ذلك مشروط 
بنفي التشبيه» فإذا قال: إنه عالم فهموا منه أنه لا يخفى عليه تعالى شيء, ثم علموا بعقولهم 
أنه لم يحصل ذلك العلم بفكرة ولاروية ولا باستعمال حاسة. وإذا قال: قادر علموا منه 


"كم 
أنه متمكن من إيجاد الكائنات» وتكوين الممكنات, ثم علموا بعقوهم أنه غني في ذلك 
الإيجاد. والتكوين عن الآلات والأدوات» وسبق المادة والمدة والفكرة والروية» وهكذا 
القول في كل صفاته» وإذا أخبر أن له بيتاً يجب على عباده حجة فهموا منه أنه نصب لهم 
موضعاً يقصدونه لمسألة رهم وطلب حوائجهم كما يقصدون بيوت الملوك والرؤساء 
لهذا المطلوبء ثم علموا بعقوهم نفي التشبيه وإنه لم يجعل ذلك البيت مسكناً لنفسه. ولم 
ينتفع به في دفع الحر والبرد بعينه عن نفسه. فإذا أمرهم بتحميده وتمجيده فهموا منه أنه 
أمرهم بنهاية تعظيمه؛ ثم علموا بعقوهم أنه ل يفرح بذلك التحميد والتعظيم ولايغتم 
بتركه والإعراض عنه. 

إذا عرفت هذه المقدمة فنقول: إنه تعالى أخبر أنه خلق السماوات والأرض كما 
أراد وشاء من غير منازع ولا مدافع» ثم أخبر بعده أنه استوى على العرشء أي حصل 
له تدبير المخلوقات على ما شاء وأرادء فكان قوله: 9م نم أسَسَوئ عَلَ الْعرّشِ # أي بعد أن 
خلقها استوى على عرش ال ملك والجلال. ثم قال القفال: والدليل على أن هذا هو المراد 
قوله في سورة يونس: ل إِدَرَيٌك أله الى حََقَ لسوت وَالارَف سِنَةِ ياو مهاستو عل 


م - 1 


لْمَرْشٍ يري الَْكرَ 4 [] فقوله: يرَد الاجر 4 جرى مجرى التفسير لقوله: «هأسَتَوئ 


ل > 
وقال في هذه الآبة التي نحن في تفسيرها: #إرك رَكِْكْ الى مَلَقَ ألسّمُواتِ 
وَآلْاَرْصَ في سَِةَ َو ستو عَلَ امش يَُيِى * وهذا يدل على أن قوله: #ثمَسَنَووا 


احج 


لَعرّشٍ # إشارة إلى ما ذكرناه. 
2 ص ساس 0 سرصم صرح ماع 


فإن قيل: فإذا حملتم قوله: ثم أسَسوى عل الْعَرّشٍِ # على أن المراد: استوى على 
الملك» وجب أن يقال: الله لم يكن مستوياً قبل خلق السماوات والأرض. 


كم 

قلنا: إنه تعالى إنم| كان قبل خلق العوالم قادر على تخليقها وتكوينها. وماكان مكوناً 

ولا موجوداً لها بأعيانها بالفعل؛ لأن إحياء زيد. وإماتة عمروء وإطعام هذا وإرواء ذلك 
لا يحصل إلا عند هذه الأحوالء فإذا فسرنا العرش بالملك والملك بهذه الأحوال» صح 
أن يقال: إنه تعالى إنما استوى على ملكه بعد خلق السماوات والأرض بمعنى أنه إنا 
ظهر تصرفه في هذه الأشياء وتدبيره لها بعد خلق السماوات والأرضء وهذا جواب حق 


والوجه الثاني: في الجواب أن يقال: استوى بمعنى. استولى» وهذا الوجه قد أطلنا 
في شرحه في سورة طه فلا نعيده هنا. 


والوجه الثالث: أن نفسر العرش با ملك ونفسر استوى بمعنى: علا واستعلى على 
الملك فيكون المعنى : أنه تعالى استعلى على الملك بمعنى أن قدرته نفذت في ترتيب الملك 
والملكوتء واعلم أنه تعالى ذكر قوله: #أسََوئ عل الْرّشٍِ # في سور سبع. إحداها: 
هاهنا. وثانيها: في يونس. وثالثها: في الرعد. ورابعها: في طه. وخامسها: في الفرقان. 
وسادسها: في السجدة. وسابعها: في الحديد وقد ذكرنا في كل موضع فوائد كثيرة» فمن 
ضم تلك الفوائد بعضها إلى بعض كثرت وبلغت مبلغاً كثيراً وافياً بإزالة شبه التشبيه عن 
القلب والخاط 27 اه. 

فاحرص على تفهم هذا الكلام النفيس وشدٌ قلبك عليه. 

وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: #الرَحمنعلَ لمر شٍآسَمَوَئ # [طه: 0]: 
«اعلم أن مذهب العلماء في هذه الآية وأمثاها على وجهين: 


)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي ت: 
٠*4‏ دار الكتب العلمية ‏ بيروت -١57١ه-‏ ١٠٠٠م‏ طاء (14: 41) وما بعدها. 


153 

أحدهما: ترك التعرض إلى بيان المراد. 

وثانيه|: التعرض إليه. 

والأول أسلم والى الحكمة أقربء أما أنه أسلم فذلك لأن من قال أنا لا أتعرض 
إلى بيان هذا ولا أعرف المراد من هذاء لا ايكون حاله إلا حال من يتكلم عند عدم وجوب 
الكلام أو لا يعلم شيئاً يجب عليه أن يعلمه. وذلك لأن الأصول ثلاثة التوحيد والقول 
بالحشر والاعتراف بالرسل لكن الحشر أجمعنا واتفقنا أن العلم به واجب والعلم بتفصيله 
أنه متى يكون غير واحبء ولهذا قال تعالى في آخر السورة المتقدمة: # إِنَالّه عِنْدهعِلُمْ 
ألسَاعَةَِ * [لقهان: :*] فكذلك الله يجب معرفة وجوده ووحدانيته واتصافه بصفات 
الجلال ونعوت الكمال على سبيل الإجمال وتعاليه عن وصمات الإمكان وصفات 
النقصانء ولا يجب أن يعلم جميع صفاته | هي» وصفة الاستواء ما لا يجب العلم بها 
فمن ترك التعرض إليه لم يترك واجباًء وأما من يتعرض إليه فقد يخطئ فيه فيعتقد خلاف 
ما هو عليه» فالأول غاية ما يلزمه أنه لا يعلم» والثاني يكاد أن يقع في أن يكون جاهلاً 
مركباً وعدم العلم الجهل المركب كالسكوت والكذب ولا يشك أحد في أن السكوت 
خير من الكذب. 

وأما إنه أقرب إلى الحكمة فذلك لأن من يطالع كتاباً صنفه إنسان وكتب له شرحاً 
والشارح دون المصنف فالظاهر أنه لا يأتي على جميع ما أنى عليه المصنف. ولهذا كثيراً ما 
نرى أن الإنسان يورد الإشكالات على المصنف المتقدم ثم يجيء من ينصر كلامه ويقول 
لم يرد المصنف هذا وإن أراد كذا وكذا. 

وإذا كان حال الكتب الحادثة التي تكتب عن علم قاصر كذلك. فا ظنك بالكتاب 
العزيز الذي فيه كل حكمة يجوز أن يدعي جاهل أني علمت كل سر في هذا الكتاب» 


وكم 

وكيف ولوادعى عالم أن علمت كل سر وكل فائدة يشتمل عليه الكتاب الفلاني يستقبح 
منه ذلك» فكيف من يدعي أنه علم كل ما في كتاب الله؟ ثم ليس لقائل أن يقول بأن الله 
تعالى بين كل ما أنزله لآن تأخير البيان إلى وقت الحاجة جائز ولعل القرآن ما لا يحتاج 
إليه أحد غير نبيه فبين له لا لغيره» إذا ثبت هذا علم أن في القرآن ما لا يعلم وهذا أقرب 
إلى ذلك الذي لا يعلم. للتشابه البالغ الذي فيه. 

لكن هذا المذهب له شرط وهو أن ينفي بعض ما يعلمه قطعاً أنه ليس بمراد وهذا 
لأن قاتلا إذا قال إن هذه الأيام أيام قرء فلانة يعلم أنه لا يريد أن هذه الأيام أيام موت 
فلانة ولا يريد أن هذه الأيام أيام سفر فلانة» وإنما المراد منحصر في الطهر أو الخيض 
فكذلك هاهنا يعلم أن المراد ليس ما يوجب نقصاً في ذاته لاستحالة ذلك؛ والجلوس 
والاستقرار المكاني من ذلك الباب فيجب القطع بنفي ذلك والتوقف فيا يجوز بعده. 

والمذهب الثاني: خطر» ومن يذهب إليه فريقان: 

أحدهما: من يقول المراد ظاهره وهو القيام والانتصاب أو الاستقرار المكاني. 

وثانيها: من يقول المراد الاستيلاء. 

والأول جهل محض. 

والثاني يجوز أن يكون جهلاً. 

والأول مع كونه جهلاً هو بدعة وكاد يكون كفراً. 

والثاني وإن كان جهلاً فليس بجهل يورث بدعة» وهذا كا أن واحداً إذا اعتقد 
أن الله يرحم الكفار ولا يعاقب أحداً منهم يكون جهلاً وبدعة وكفراًء وإذا اعتقد 
أنه يرحم زيداً الذي هو مستور ا حال لا يكون بدعة» غاية ما يكون أنه اعتقاد غير 


ككلم 

وما قيل فيه: إن المراد منه استوى على ملكه. والعرش يعبر به عن الملك. يقال 
الملك قعد على سرير المملكة بالبلدة الفلانية وإن ل يدخلها وهذا مثل قوله تعالى: '#وَقَالتٍ 
لبود يد لَه مَحَُوكَةُ 4 [المائدة: 14] إشارة إلى البخلء مع أنهم لم يقولوا بأن على يد الله غلا 
على طريق الحقيقة» ولو كان مراد الله ذلك لكان كذباً جل كلام الله عنه» ثم لهذا فضل 
تقرير وهو أن الملوك على درجات» فمن يملك مدينة صغيرة أو بلاداً يسيرة ما جرت 
العادة بأن يجلس أول ما يجلس على سرير» ومن يكون سلطاناً يملك البلاد الشاسعة 
والديار الواسعة وتكون الملوك في خدمته يكون له سرير يجلس عليه» وقدامه كرسي 
يجلس عليه وزيره» فالعرش والكرسي في العادة لا يكون إلا عند عظمة المملكة» فل) 
كان ملك السماوات والأرض في غاية العظمة؛ عبر بما ينبىء في العرف عن العظمة» 
وتما ينبهك لهذا قوله تعالى: #إِتَاحَلَقَمَا * [الإنسان: ؟] # إِنَاوْسنَا © [الصافات: 5] #أوَححَن 
وب 4 [ق: ]١7‏ تحن ثرَلنَا 4 [الحجر: 4] أيظن أو يشك مسلم في أن المراد ظاهره من 
الشريك وهل يجد له حملا غير أن العظيم في العرف لا يكون واحداً وإنما يكون معه 
غيره» فكذلك الملك العظيم في العرف لا يكون إلا ذا سرير يستوي عليه فاستعمل ذلك 
مريداً للعظمة؛ ومما يؤيد هذا أن المقهور المغلوب المهزوم يقال له ضاقت به الأرض حتى 
ليبق له مكانء أيظن أ:هم يريدون به أنه صار لا مكان له وكيف يتصور الجسم بلا مكان» 
ولاسيهم| من يقول بأن مه في مكان كيف يخرج الإنسان عن المكان؟ فكما يقال للمقهور 
امهارب لم يبق له مكان مع أن المكان واجب له يقال للقادر القاهر هو متمكن وله عرش» 
وإن كان التنزه عن المكان واجباًله» وعلى هذا كلمة ثم معناها خلق السماوات والأرض» 
ثم القصة أنه استوى على الملك» وهذا كما يقول القائل: فلان أكرمني وأنعم علي مراراًء 
ويحكي عنه أشياءء» ثم يقول إنه ما كان يعرفني ولا كنت فعلت معه ما يجازيني بهذاء 
فنقول ثم للحكاية لا للمحكي. 


/اكم/ 


الوجه الآخر: قيل استوى جاء بمعنى استولى على العرش» واستوى جاء بمعنى 
استولى نقلاً واستعمالاً. أما النقل فكثير مذكور في «كتاب اللغة» منها ديوان الأدب وغيره 
ما يعتبر النقل عنه. وأما الاستعمال فقول القائل: قد استوى بشر على العراق من غير 
سيف ودم مهراق 

وعلى هذا فكلمة ثم» معناها ما ذكرنا كأنه قال خلق السماوات والأرض, ثم هاهنا 
ماهو أعظم منه استوى على العرشء فإنه أعظم من الكرسي والكرسي وسع السماوات 
والأرض والوجه الثالث: قيل إن المراد الاستقرار وهذا القول ظاهر ولا يفيد أنه في 
مكان» وذلك لآن الإنسان يقول استقر رأي فلان على الخروج ولا يشك أحد أنه لا يريد 
أن الرأي في مكان وهو الخروجء لما أن الرأي لا يجوز فيه أن يقال إنه متمكن أو هو ما 
يدخل في مكان إذا علم هذا فنقول فهم التمكن عند استعمال كلمة الاستقرار مشروط 
بجواز التمكنء حتى إذا قال قائل استقر زيد على الفلك أو على التخت يفهم منه التمكن 
وكونه في مكان» وإذا قال قائل استقر الملك على فلان لا يفهم أن الملك في فلان» فقول 
القائل الله استقر على العرش لا ينبغي أن يفهم كونه في مكان مالم يعلم أنه ثما يجوز عليه 
أن يكون في مكان أو لا يجوزء فإذن فهم كونه في مكان من هذه اللفظة مشروط بجواز 
أن يكون في مكان» فجواز كونه في مكان إن استفيد من هذه اللفظة يلزم تقدم الشيء على 
نفسه وهو محال. 

ثم الذي يدل على أنه لا يجوز أن يكون على العرش بمعنى كون العرش مكاناً له 
وجوه من القرآن: 

أحدها: قوله تعالى: #وَإِر آله لَمُوَ ألْعَْكٌ 4 [الحج: 14] وهذا يقتضي أن يكون 
غنياً على الإطلاق» وكل ما هو في مكان فهو في بقائه محتاج إلى مكان, لأن بديبة العقل 
حاكمة بأن الحيز إن لم يكن لا يكون المتحيز باقيًء فالمتحيز ينتفي عند انتفاء الحيزء وكل ما 


لمكم 
ينتفي عند انتفاء غيره فهو محتاج إليه في استمراره» فالقول باستقراره يوجب احتياجه في 
استمراره وه وغنى بالنص. 

الغاني: قوله تعالى: #عُلٌ سَّءِ مَالِكُإِلَا وَجَهَهُ؛ [القصص: 88] فالعرش يبلك 
وكذلك كل مكان فلا يبقى وهو يبقىء فإذن لا يكون في ذلك الوقت في مكان. فجاز 
عليه أن لا ايكون في مكان؛ وما جاز له من الصفات وجب له فيجب أن لا يكون في مكان. 

الغالث: قوله تعالى: ##وَهْوَمَعَكٌ © [الحديد: 4] ووجه التمسك به هو أن على 
إذا استعمل في المكان يفهم كونه عليه بالذات كقولنا فلان على السطح وكلمة مع إذا 
استعملت في متمكنين يفهم منها اقترانه| بالذات كقولنا زيد مع عمر و إذا استعمل هذا 
فإن كان الله في مكان ونحن متمكنون, فقوله: #إإرب أَللّهَ متكا * [التوبة: ]4٠‏ وقوله: 
#وَهُوَمَعكي 4 كان ينبغي أن يكون للاقتران وليس كذلك. فإن قيل كلمة مع تستعمل 
لكون ميله إليه وعلمه معه أو نصرته يقال الملك الفلاني مع الملك الفلاني» أي بالإعانة 
والنصرء فنقول كلمة على تستعمل لكون حكمه على الغير» يقول القائل لولا فلان على 
فلان لأشرف في الحلاك ولأشرف على الحلاك» وكذلك يقال لولا فلان على أملاك فلان 
أو على أرضه لما حصل له شيء منها ولا أكل حاصلها بمعنى الإشراف والنظر» فكيف 
لا نقول في استوى على العرش إنه استوى عليه بحكمه ى] نقول هو معناه بعلمه. 

الرابع: قوله تعالى: « لَاتُرَرِحهَالأَبْصروَهْوَيْدَرِكُ ألأبَصرٌ 4 [الأنعام: ]٠١٠‏ 
ولو كان في مكان لأحاط به المكان وحينتظٍ فإما أن يرى وإما أن لاايرى» لا سبيل إلى 
الثاني بالاتفاق لآن القول بأنه في مكان ولا يرى باطل بالإجماع» وإن كان يرى فيرى في 
مكان أحاط به فتدركه الأبصار. وأما إذا لم يكن في مكان فسواء يرى أو لا يرى لا يلزم 
أن تدركه الأبصار. أما إذا لير فظاهر. وأما إذا رؤي فلآن البصر لا يحيط به فلا يدركه. 
وإنما قلنا إن البصر لا يحيط به لأن كل ما أحاط به البصر فله مكان يكون فيه وقد فرضنا 


15 
عدم المكان» ولو تدبر الإنسان القرآن لوجده مملوءاً من عدم جواز كونه في مكان» كيف 
وهذا الذي يتمسك به هذا القائل يدل على أنه ليس على العرش بمعنى كونه في المكان» 
وذلك لأن كلمة ثم للتراخي فلو كان عليه بمعنى المكان لكان قد حصل عليه بعد مال 
يكن عليه فقبله إما أن يكون في مكان أو لا يكون. فإن كان يلزم محالان: 

أحدهما: كون المكان أزلياً ثم إنهذا القائل يدعى مضادة الفلسفي فيصير فلسفياً 
يقول بقدم سماء من السماوات. 

والثاني: جواز الحركة والانتقال على الله تعالى وهو يفضي إلى حدوث الباري 
أو يبطل دلائل حدوث الأجسامء وإن لم يكن مكان وما حصل في مكان يحيل العقل 
وجوده بلا مكان ولو جاز لما أمكن أن يقال بأن الجسم لو كان أزليا فإما أن يكون في 
الأزل ساكناً أو متحركاً لأنا فرعا الحصول ني مكان, وإذا كان كذلك فيلزمه القول 
بحدوث الله أو عدم القول بحدوث العالم» لآنه إن سلم أنه قبل المكان لا يكون فهو 
القول بحدوث الله تعالى وإن لم يسلم فيجوز أن يكون الجسم في الأزل لم يكن في مكان 
ثم حصل في مكان فلا يتم دليله في حدوث العالم» فيلزمه أن لا يقول بحدوثه. ثم إن هذا 
القائل يقول إنك تشبه الله بالمعدوم فإنه ليس في مكان ولا يعلم أنه جعله معدوماً حيث 
أحوجه إلى مكان» وكل محتاج نظراً إلى عدم ما يحتاج إليه معدوم ولو كتبنا ما فيها لطال 
الكلام'١2).‏ 


0 عن رفن ع2 5 7 1 20 
وي تفسنيرقوله تعال :إن 0 سَدَأأَزى دَحَقَالسَموت َالضف سِنَةِ أيَا و ثم يتتون 
سس صرح رس عو م 


م 
عل لمر 3 ادر قم نوس كم من 50 دلِحكم أنه ربُحكُم وأ فاع عبدوة قا 


تَذكمورَك 4 [يونس: *]. 


ه157١-توريب «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» (21417:76)» دار الكتب العلمية‎ )١( 
طا.‎ ءمآ6٠‎ 


آذآ تيه سر سل قير < سرحت 


قال الإمام الرازي : «المسألة الثانية: أما قوله: 9م نم ستو عَلَ الْعرّشِ # ففيه مباحث: 


الأول: أنهذايوهم كونه تعاللى مستقراًعلى العرش والكلام المستقصى فيه مذكور 
في أول سورة طه. ولكنا نكتفي هاهنا بعبارة وجيزة. فنقول: هذه الآية لا يمكن حملها 
غل لاهرهاء ويدل عليه وجو الآول: أن الاستواءغل العركن معدا كوه معقمدا علية 
مستق رأعليهء بحيث لولا العرش لسقط ونزلء كما أنا إذا قلنا إن فلاناً مستو على سريره. 
فإنه يفهم منه هذا هذا المعنى. إلا أن إثبات هذا المعنى يقتضي كونه محتاجاً إلى العرش» 
وإنه لولا العرش لسقط ونزل» وذلك محال, لآن المسلمين أطبقوا على أن الله تعالى هو 
الممسك للعرش وال حافظ له. ولا يقول أحد أن العرش هو الممسك لله تعالى والحافظ له. 

والثاني: أن قوله: لم آَسَسَوئ عَلَ آلْعرّشِ * يدل على أنه قبل ذلك ما كان مستوياً 
عليه» وذلك يدل على أنه تعالى يتغير من حال إلى حال» وكل من كان متغيراً كان محدثاً 
وذلك بالاتفاق باطل. 

الثالث: أنه لما حدث الاستواء في هذا الوقتء. فهذا يقتضى أنه تعالى كان قبل هذا 
الوقت مضظرباً متحركاً» وكل ذلك من صفات المحدثات. 

الرابع: أن ظاهر الآية يدل على أنه تعالى إن| استوى على العرش بعد أن خلق 
السماوات والأرض لأن كلمة #ثُمَ 4 تقتضي التراخي وذلك يدل على أنه تعالى كان 
قبل خلق العرش غنياً عن العرش» فإذا خلق العرش امتنع أن تنقلب حقيقته وذاته من 
الاستغناء إلى الحاجة. فوجب أن يبقى بعد خلق العرش غنياً عن العرش» ومن كان كذلك 
امتنع أن يكون مستقراً على العرش. فثبت بهذه الوجوه أن هذه الآية لا يمكن حملها على 
ظاهرها بالاتفاق» وإذا كان كذلك امتنع الاستدلال بها في إثبات المكان والجهة لله تعالى. 


المسألة الثالئة: اثفق المسلمون على أن فوق السماوات جساً عظبا هو العرش. 


الام 


إذا ثبت هذا فنقول: العرش المذكور في هذه الآية هل المراد منه ذلك العرش أو 
غيره؟ فيه قولان: 

القول الأول: وهو الذي اختاره أبو مسلم الأصفهانيء أنه ليس المراد منه ذلك» 
بل المراد من قوله: 9# نم أُسَسَوى عَلَ الْعرّشِ 4 أنه لما خلق السماوات والأرض سطحها 
ورفع سمكهاء فإن كل بناء فإنه يمسمى عرشاًء وبانيه يسمى عارشاًء قال تعالى: #وَِنَ 
لجر وَمتَايتونَ4 [النحل: 14] أي يبنون» وقال في صفة القرية لهَهىَ حَاوِيَةٌ عل 
عُموشهكا4 [الحم: :] والمراد أن تلك القرية خلت منهم مع سلامة بنائها وقيام 
سقوفهاء وقال: وكات عَرَشُهُء عل الْمَآءِ 4 [هود: 0] أي بناؤه» وإنما ذكر الله تعالى 
ذلك لأنه أعجب في القدرة» فالباني يبني البناء متباعداً عن الماء على الأرض الصلبة لثلا 
ينهدم, والله تعالى بنى السماوات والأرض عل الماء ليعرف العقلاء قدرته وال جلالته» 
والاستواءغل العرشن هو الاستعلاء عليه بالقهرء والدليل غليه قوله تغالى: #وَجَعَلٌ لكر 
من لفاك والأتعيمَاَكبُونَ * لِتسِئَوأ عل ظهورمء ثم تَذدروأ زعمة ري م إذا سوم عليه * 
[الزخرف:7١-15١]‏ قال أبو 59 فثبت أن اللفظ يحتمل هذا الذي ذكرناه. فنقول: 
وجب حمل اللفظ عليه» ولا يجوز حمله على العرش الذي في السماء. والدليل عليه هو 
أن الاستدلال على وجود الصانع تعالى» يجب أن يحصل بشيء معلوم مشاهد» والعرش 
الذي في السماء ليس كذلكء وأما أجرام السماوات والأرضين فهي مشاهدة محسوسة. 
فكان الاستدلال بأحوالها على وجود الصانع الحكيم جائزاً صواباً حسناً. ثم قال: وما 
يؤكد ذلك أن قوله تعالى: #خَلَقَ أَلسّموتٍ وَالْأيْضَ في سِنَةَ أَيَّاوِ * إشارة إلى تخليق 
ذواتباء وقوله: ثم أسَسَوَئ عل الْمرّشٍ © يكون إشارة إلى تسطيحها وتشكيلها بالأشكال 
الموافقة لمصا حهاء وعلى هذا الوجه تصير هذه الآية موافقة لقوله سبحانه وتعالى: عنم 
أكَدُ حَلئَأ لبها بها # رهم سَمَكَها وها 4 [النازعات: 18-77] فذكر أولاً أنه بناهاء ثم 


لالم 


ذكر ثانياً أنه رفع سمكها فسواها. وكذلك هاهنا. ذكر بقوله: #حَلقَ لسوت وَالْارْصَ * 
أنه خلق ذواتها ثم ذكر بقوله: ##ثم اسموى عل الْعرّشٍ 4 أنه قصد إلى تعريشها وتسطيحها 
وتشكيلها بالأشكال الموافقة لها. 
في هذه الآية: الجسم العظيم الذي في السماء» وهؤلاء قالوا إن قوله تعالل: #ثُمأسَتَوَ عل 
َلَْرّشِ 4 لا يمكن أن يكون معناه أنه تعالى خلق العرش بعد خلق السماوات والأرضين 
بدليل أنه تعالى قال في آية أخرى #وكات عَرَشّه: علَ الْمََهٍ # وذلك يدل على أن 
تكوين العرش سابق على تخليق السماوات والأرضين. بل يجب تفسير هذه الآية بوجوه 
أخر. وهو أن يكون المراد: ثم يدبر الأمر وهو مستو على العرش. 
والقول الثالث: أن المراد من العرش الملكء يقال فلان ولي عرشه أي ملكه فقوله: 
مأسَتَوىى عَلَ آلْمرّشِ # المراد أنه تعالى لما خلق السماوات والأرض واستدارت الأفلاك 
والكواكب» وجعل بسبب دورانها الفصول الأربعة والأحوال المختلفة من المعادن 
والنبات والحيوانات» ففى هذا الوقت قد حصل وجود هذه المخلوقات والكائنات. 
والحاصل أن العرش عبارة عن الملك» وملك الله تعالى عبارة عن وجود مخلوقاته. 
ووجود مخلوقاته إن) حصل بعد تخليق السهاوات والأرضء لاا جرم صح إدخال حرف 
م 4 الذي يفيد التراخي على الاستواء على العرش والله أعلم بمراده. 
المسألة الرابعة: أما قوله: #يَرَيْرُالْأَمَرَ 4 معناه أنه يقضى ويقدر على حسب مقتضظى 
الحكمة ويفعل مايفعله المصيب في أفعاله. الناظر في أدبار الأمور وعواقبهاء كي لا يدخل 
في الوجود ما لا ينبغي. والمراد من #الْأَمَرَ 4 الشأن يعني يدبر أحوال الخلق وأحوال 
ملكوت السماوات والاأرض. 


فإن قبل: ما موقع هذه الجملة؟ 


الال 

قلنا: قد دل بكونه خالقاً للسموات والأرض في ستة أيام وبكونه مستوياً على 

العرش. على نباية العظمة وغاية الجلالة. ثم أتبعها هذه الجملة ليدل على أنه لا يحدث 

في العالم العلوي ولا في العالم السفلي أمر من الأمور ولاحادث من الحوادثء إلا بتقديره 

وتدبيره وقضائه وحكمه؛ فيصير ذلك دليلاً على باية القدرة والحكمة والعلم والإحاطة 
التدبير» وأنه سبحانه مبدع جميع الممكناتء وإليه تنتهي الحاجات2"27). 


م - - اه 


وفي تفسير قوله تعالى: أله ام شه ستو علَ اعرش 
سكر سس والقمرٌ وى قبل سيبك لتر ميل الاك لعل ةريم 
وقُِونَ # [الرعد: 7 ]. 

قال الإمام الرازي: «وأما قوله : مم أسَسوئ عل لمر #* فاعلم أنه ليس المراد منه 
كونه مستقراً على العرشء لأن المقصود من هذه الآية ذكر ما يدل على وجود الصانع 
ويجب أن يكون ذلك الشىء مشاهداً معلوماً وأن أحداً ما رأى أنه تعالى استقر على العرش 
فكيف يمكن الاستدلال به عليه وأيضاً بتقدير أن يشاهد كونه مستق على العرش إلا أن 
ذلك لا يشعر بكمال حاله وغاية جلاله» بل يدل على احتياجه إلى المكان والحيز. وأيضاً 
فهذا يدل على أنه ما كان بهذه الحالة ثم صار بهذه الحالة» وذلك يوجب التغير وأيضاً 
الاستواء ضد الاعوجاج فظاهر الآية يدل على أنه كان معوجاً مضطرباً ثم صار مستوياً 
وكل ذلك على الله محال» فثبت أن المراد استواؤه على عالم الأجسام بالقهر والقدرة 
والتدبير والحفظ يعني أن من فوق العرش إلى ما تحت الثرى في حفظه وفي تدبيره وفي 
الاحتياج إليه”"2). 


.)١ :117( «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي»‎ )١( 
.ا١ط‎ م5٠٠١‎ -_ه١57١-توريبةيملعلا دار الكتب‎ 

(؟) «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» 
0 مد دار الكتب العلمية: بيروت» ١57١ه-‏ ١٠٠١م‏ ط١.‏ 


5 /ا/ 


وفي تفسير قوله تعالى: ## الى لق لسوت وَالْارْص ومَابِينَهُمَاف ِنَّةِ يناو ثم 
سم صرح ماح ددرو سح 


ستو عل الْعرش أَليّحْمَدنُ َسَكَلُ بو كَبيرا # [الفرقان: 09]. 

قال الإمام الرازي: «السؤال الثالث: ما معنى قوله: لثم أَسَسوئ عَلَ الْمرّشٍ :؟ 
ولايجوز حمله على الاستيلاء والقدرة, لأن الاستيلاء والقدرة في أوصاف الله لم تزل ولا 
يصح دخول لثم 4 فيه. 

والجواب: الاستقرار غير جائز لأنه يقتضي التغير الذي هو دليل الحدوث» 
و ل ا 
وهو مسكول كقوله تعالل: #ولديلوتك حي تعد * [عمد: 1*١‏ فإن المراد حت جاهد 
المجاهدون ونحن بهم عالمون» فإن قيل فعلى هذا التفسير يلزم أن يكون خلق العرش 
بعد خلق الساوات وليس كذلك لقوله تعال: #وكات عَرَشّة: عل أَلْمَءِ # قلنا 
كلمة لثم 4 ما دخلت على خلق العرشء بل على رفعه على السماوات27). 


والكرسى تدرورد ذكرهفي الثران» قال تعال لبسيورة البئرة: سد ل إِلَهَ ب 


وعات رةس فربوء 5 0 0/010 0 2 ع حر عر < 2م قدسا | 012 


الحى القيوم لاتاخذه: سنة ولا بو لَهممَاق الْسَموَت وماق الأرض من ذ ١‏ الزى يسفع عنده: 
1 بإذنوء يكم مان ييوخ 53 لطر 5 عت 1 عاماء وسة 
5 1220 م ديد رس اح ا 
3-1 يه لصوب والاوْضٌ وجوج هوهو لْمَن الما لعل > .]١660[‏ 

وأما ما يتعلق بالكرسي في الأحاديث, فأكثرٌ ما ورد فيه أحاديث ضعيفة» ولا 


يمكن الجزمٌ بحقيقة الكرسي بناءً عليهاء ولهذا ذهب فريق إلى أن الكرسي: هو نفس 


)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي الوفاة: 
:0 2:,: ١)ء‏ دار الكتب العلمية: بيروت» ١5ه-_0:‏ ٠٠م‏ ط١ا.‏ 


هلام 

العرشء وأوّله بعضُهم بالعلم» كما نقله الإمام الطبري عن ابن عباس. 

وقال بعض العلماء: المراد بالكرسبي: جسمٌ ليس معروف الكنه والحقيقة. 

وقد رجّح الإمام الطبري قولٌ ابن عباس رضي الله عنه بأن المقصود من الكرسي 
في آية الكرسي هو العلم» ولا يمنع ذلك التأويل وجو مخلوق غير العرش يسمى 
الكرسي» ولكن يتوقف ذلك على الدليل عليه. 

وقد وردت فيه بعض أحاديث في كتب السئن المعروفة؛ بعضها ضعيفة وبعضها 
موضوعة. وبعض الأحاديث سنذها جيد كالحديث الذي فيه مقارنة بين العرش 
والكرسي ونسبة ذلك إلى الأرض»ء وهو قول الرسول عليه السلام: «ما الكرسي في 
العرش إلا كحلقة من حديد ألقيت بين ظهري فلاة في الصحراء»» وهو جزء من 
حديث طويل رواه ابن حبان عن أبي ذر في «صحيحه): قال: دخلت المسجد فإذا 
رسول الله يَكِ جالس وحده قال: «يا أبا ذر» إن للمسجد تحية» وإن تحيته ركعتان» 
فقّمء فاركعْه|» قال: فقمت فركعتهماء ثم عدثٌ» فجلست إليه» فقلت: يا رسول الله 
إنك أمرتني بالصلاة» فم| الصلاة؟ قال: «خير موضوع؛ استكثر أو استقل» قال: قلت: 
يا رسول الله. أي العمل أفضل؟ قال: (إيمان بالله وجهاد في سبيل الله». قال: قلت: يا 
رسول الله» فأي المؤمنين أكمل إيماناً؟ قال: «أحسنهم خلقاً» قلت: يا رسول الله فأي 
المؤمنين أسلم؟ قال: «من سلم الناس من لسانه ويده»» قال: قلت: يا رسول الله فأي 
الصلاة أفضل؟ قال: «طول القنوت»» قال: قلت: يا رسول الله فأي ال هحجرة أفضل؟ 
قال: «من هجر السيئات»» قال: قلت: يا رسول الله فم| الصيام؟ قال: «فرض مجزئ» 
وعند الله أضعاف كثيرة» قال: قلت: يا رسول الله فأي الجهاد أفضل؟ قال: «من عقر 
جواده وأشريق ننه قال: قلت: يا رسول الله» فأي الصدقة أفضل؟ قال: «جهد المقل 
يَسَرَّ إلى فقير» قلت: يا رسول الله» فأي ما أنزل الله عليك أعظم؟ قال: «آية الكرسي». 


كال 
ثم قال: (يا أباذر» ما السماوات السبع مع الكرسي إلا كحلقة ملقاة بأرض فلاة» وفضل 
العرش على الكرسي كفضل الفلاة على الحلقة» قال: قلت: يا رسول الله كم الأنبياء 
قال: «مئة ألف وعشرون ألفاً» قلت: يا رسول الله كم الرسل من ذلك؟ قال: «ثلاث 
مئة وثلاثة عشر جما غفيراً)(0. 

قال ابن حجر في «فتح الباري» بعد أن أشار إلى هذا الحديث: 

«وله شاهد عن مجاهد أخرجه سعيد بن منصور في «التفسير) بسند صحيح)”"). 

فلا بأس على من اعتقد بالكرسي بشرط أن لا يعتقد أنه محل للذات الإلهية» أو 
محل للأقدام ىا يعتقد البعضء فهذا لا ضير فيه» ولكن الأصل - والله أعلم ‏ أنه لا 
يجوز له الجزم بذلكء بل يعتقد به على سبيل الترجيح. 

ولما تكلم الإمام ابن حجر عن البعد ما بين السماء والأرض قال: 

«ويزاد هنا ما أخرجه بن خزيمة في التوحيد من (صحيحه)؛ وابن أبي عاصم في 
كتاب (السنة» عن ابن مسعود قال: بين السماء الدنيا والتي تليها حمس مئة عام» وبين 
كل سماء خمس مئة عام. 

وفي رواية: وغلظ كل ساء مسيرة خمس مئة عام» وبين السابعة وبين الكرسي 
خمس مئة عام وبين الكرمي وبين الماء حمس مئة عام» والعرش فوق الماء» والله فوق 
العرشء ولا يخفى عليه شيء من أعمالكم. 

وأخرجه البيهقي من حديث أبي ذر مرفوعاً نحوه دون قوله: «وبين السابعة 
والكرمي...2 إلخ» وزاد فيه: «وما بين السماء السابعة إلى العرش مثل جميع ذلك». 


.)751( كتاب البر والإحسانء باب ما جاء في الطاعات وثوابهاء‎ )١( 
.)5١١:17( «فتح الباري)‎ )1( 
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وفي حديث العباس بن عبد المطلب عند أبي داود» وصححه ابن خزيمة والحاكم 
مرفوعاً: اهل تدرون بعد ما بين السماء والأأرض؟) قلنا: لاء قال: لإحدى أو اثتتان أو 
ثلاث وسبعون» قال: «وما فوقها مثل ذلك»)» حتى عد سبع سماوات» «ثم فوق السماء 
السابعة البحر أسفله من أعلاه مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم فوقه ثانية أوعال ما بين 
أظلافهن وركبهن مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم العرش فوق ذلكء بين أسفله وأعلاه 
مثل ما بين سماء إلى سماء» ثم الله فوق ذلك»)0١‏ 2 وحديث الأوعال من الأحاديث 
الضعيفة التي لا يركن إليها هنا ولا في محل آخر. 

ووو ابن عبد الى -حديكا عرع عبدالله بن مسعود قال مابين الساء إلى الأرض 
مسيرة مس مئة عام» وما بين كل سماء إلى الأخرى مسيرة خمس مئة عام» وما بين السماء 
السابعة إلى الكرسي مسيرة خمس مئة» والعرش على الماء» والله تبارك وتعالى على العرش 
يعلم أعمالكم. 

قال أبو عمر: لا أعلم في هذا الباب حديثا مرفوعاً إلا حديث عبد الله بن 
عميرة)(؟. وهذا الحديث الذي أكباز اليههن معديك الأوغال: الضعيفة شعنا 
شديداً» فتحصّل من هذا أن لا حديث يصح بهذا الشأن. 

وأما المعنى اللغوي للكرسي فقد تكلم عليه الإمام الطبري في «التفسير» وذكر 
هناك المناسبة بين كون الكرمي في الآية أطلق وريد به العلمء فقال: 

«وأصل الكرسي: العلم ومنه قيل للصحيفة يكون فيها علم مكتوب: كراسة 
ومنه قول الراجز في صفة قانص: 


حتى إذا ما احتازها تكرسا 


.)5117 :١7( «فتح الباري)‎ )١( 
.)179 «التمهيد) (/ا:‎ )5( 


١ا/‏ 
يعني علم» ومنه يقال للعلماء: الكرامي؛ لأنهم المعتمد عليهم كا يقال: أوتاد 
الأرض يعني بذلك: أنهم العلماء الذين تصلح بهم الأرضء ومنه قول الشاعر: 
يحف بهم بيض الوجوه وعصبة 22 كراسي بالأحداث حين تنوب 
يعني بذلك علماء بحوادث الأمور ونوازهاء والعرب تسمي أصل كل شيء 
الكَرّس يقال منه: فلان كريم الكرس أي: كريم الأصل قال العجاج: 
قد علم القدُوسٌ مولى القدذس 
أن أبا العباس أولى نفس 
بمعدن الملك الكريم الكرسٍ 
يعني بذلك: الكريم الأصل» ويروى: 
في معدن العز الكريم الكرس)2"7. 
الاحظون مغاة: الك اسة» وكاس كزين وتكريساء كلها لما مشنظات فب 
يتعلق بالجمع والمعلومات والإحاطة» فلذلك ناسب أن يذكر الكرمي - ويراد به 
العلم في ذلك الموضعء والله تعالى أعلم. 
وأما الأقوال ني الكرميء فقد أجملها الطبري فقال: 
اختلف أهل التأويل في معنى الكرسي الذي أخبر الله تعالى ذكره في هذه الآية 
أنه وسع السماوات والأرض فقال بعضهم: هو علم الله تعالى نا 
-١‏ الكرسي: هو علم الله تعالى» بين الطبري بعض من قال: إن الكرمي هو 
علم الله تعالى» ورواه بسنده: عن سعيد بن جبير: عن ابن عباس: #وسِموْسِيه 4 


.)١١ :7( «تفسير الطبري)‎ )١( 
.)9 :3( المصدر السابق‎ )5( 


/ا/ 
قال: كرسيه: علمه. وعنه أيضاً بسنده: مثله» وزاد فيه: ألا ترى إلى قوله: #ولاجودة 
حِفَظهجَ] 4 ؟ 

-١‏ وقال آخرون: الكرسي: موضع القدمين» وممن روي عنه الطبريٌّ ذلك أبو 
موسى قال: الكرمبي: موضع القدمين. وله أطيطٌ كأطيط الرحل. 

ون الشدى: #وَسِعَوسِيه السَمْوت وَالارْضَ 4 فإن السماوات والأرض في 
جوف الكرميء والكرمي بين يدي العرش» وهو موضع قدميه. 

الضحاك قوله: ##وَسِعَوسِيه سمو تِوَالأرْضَ )4 قال: كرسيه الذي يوضع 
تحت العرش: الذي يجعل الملوك عليه أقدامهم. 

وعن مسلم البطين قال: الكرسي: موضع القدمين, 

وعن الربيع: #وَسِمَ ويه اموت وَالْارْضَ 4 قال: لما نزلت #وَسِمَ دسي 
لسَّموتوَالارْضَ 4 قال أصحاب النبي: يا رسول الله هذا الكرمي وسع السماوات 
والأرضء فكيف العرش؟ فأنزل الله تعالى: # وما دروأ للحن قَدَرِمء © [الزمر: 17] إلى 
قوله: #سبحه ويَعلل عم شروت 4. 

وعن ابن زيد في قوله: #وسع ريه ألسَموت وَالْارْصَ 4 قال ابن زيد: فحدثني 
أبي قال: قال رسول الله: «ما السماوات السبع في الكرسي إلا كدراهم سبعة ألقيت في 
ترس»2. 

وقال آخرون الكرسي: هو العرش نفسه. وروي ذلك عن الضحاك قال: كان 
الحسن يقول: الكرمي: هو العرش. 

ثم قال الإمام الطبري: 


«قال أبو جعفر: ولكل قول من هذه الأقوال وجه ومذهب؛ غير أن الذي هو 


8/6 
أولى بتأويل الآية ما جاء به الآثر عن رسول الله وهو: ما حدثني به عبد الله بن أبي زياد 
القطواني قال: ثنا عبيد الله بن موسى قال: أخبرنا إسرائيل: عن أبي إسحاق: عن عبد الله 
ابن خليفة قال: أتت امرأة النبي فقالت: ادع الله أن يدخلني الجنة» فعظم الربٌ تعالى 
ذكره ثم قال: «إن كرسيه وسع السماوات والأرضء وإنه ليقعد عليه ف| يفضل منه 
مقدار أربع أصابع» ثم قال بأصابعه فجمعها «وإن له أطيطاً كأطيط الرحل الجديد 
إذا ركب من ثُقَله). 

حدثني عبد الله بن أبي زياد قال: ثنا يحيى بن أبي بكر: عن إسرائيل: عن أبي 
إسحاق: عن عبد الله بن خليفة: عن عمر: عن النبي بنحوه. 

حدثنا أحمد بن إسحاق قال: ثنا أبو أحمد قال: ثنا إسرائيل: عن أبي إسحاق: 
عن عبد الله بن خليفة قال: جاءت امرأة فذكر نحوه. 

وأما الذي يدل على صحته ظاهر القرآن فقول ابن عباس الذي رواه جعفر بن 
أبي المغيرة: عن سعيد بن جبير: عنه أنه قال: هو علمه» وذلك لدلالة قوله تعالى ذكره: 
#وَلايودمحِفْظهمَا4 على أن ذلك كذلك» فأخبر أنه لا يؤوده حفظ ما علم وأحاط به مما 
في السهاوات والأرضء وكما أخبر عن ملاتكته أنهم قالوا في دعائهم: #رَبسَاوَسِعَتَ 
ككل نَىَءِ يَحَمَةٌ وَعِلّمًا4ك [غافر: 3]» فأخبر تعالى ذكره أن علمه وسع كل شيء: 
فكذلك قوله: لوَسِمَكِيه ألسَمُوت وَالرْقَ 2704 

فصار حاصلٌ الأقوال في الكرسي ثلاثة: 

الأول: إن الكرسي: هو موضع القدمين. 

الثاني: إن الكرمي: هو العرش نفسه. 

الثالث: إنه كناية عن علم الله تعالى. 


.))65 0 :5( «تفسير الطبري»‎ )١( 


/م/ى١‎ 

ورجح الإمام الطبريٌ حسب ظاهر القرآن القول الثالث» وهو القول المروي 
عن ابن عباس رضي الله تعالى عنه. 

وأما ما ذكره الطبري من أن الكرسيٌ موضع القدمين» فكل ما فيه من أحاديتٌ 
فهي ضعيفة لا تقوى على إثبات أمر كهذاء وأيضاً؛ فإنه مبنيٌ على التجسيم؛ إلا إن 
حمل مجازاء بمعنى أن الكرسي عندنا: هو موضع القدمين» والقدمان يُكنى بهما عن 
الثبات والاستقرار» فاستعمل الكرسي في حق الله تعالى للإشارة إلى استقرار ملكه وأمره 
على العالم» ولذلك قال: #وَسِعَ بيه ألسَّموت وَالْرْضَ 4 بمعنى: أن كل السماوات 
والأرض جارية على حسب أمره ونهيه» وخلقه وتكوينه. وهذا المعنى ما يحمل عليه 
قول من قال: إن الكرمي هو العرش. والله أعلم. 

والآن فلثكمل كلام الإمام الطحاوي رحمه الله: اوهو مستغن عن العرش وما 
دونه ققد قلنا: العرش خلوق عظيم من المخلوقات التي خخلقها الله سببحانه وتعالى» 
بل هو أعظم المخلوقات على الإطلاق» فناسب من هذا الباب ولما ذكرناه من وظائف 
العرش - ناسب هنا أن يقول: وهو مستغنء أي: لا يظئن أحد أن الله سبحانه وتعالى 
حين ربط تدبير السماوات والأرض بالعرش أن الله سبحانه محتاج في هذا التدبير إلى 
العرشء. بل هو مستغنٍ عن العرش وما دونه. 

وقد علم أنَّ الله سبحانه وكّلٌ بعضّ الملائكة بتدبير بعض الشؤون وتوكيل الله 
لبعض الملائكة بتدبير بعض الأمور ليس من باب الحاجة إليهم؛ فوكّل بعض الملائكة 
بقبض الأرواح وبعض الملائكة بتسيير الرياح.. وليس هذا التوكيل بمستلزم أن الله 
سبحانه محتاج إلى الملائكة في التدبير» فكذلك حين قلنا: إن العرش له مدخلية في 
التدبير» فليس لأن الله محتاج إلى العرش» لذلك ناسب قول الإمام الطحاوي هنا: اوهو 


مستغنٍ عن العرش ومادونه». 


م/م 

وهذا إشارة منه إلى المعاني السابقة التي ذكرناها من مدخلية للعرش في تدبير 
السهاوات والأرضء وذلك كمدخلية الملاتكة والسماوات والأرض. والجنة والنار 
والثواب والعقاب. فإن الله تعالى هو خالق كل شيء؛ وهو الذي حدد لكل شيء من 
مخلوقاته وظيفته الخاصة به. 

وهذا القول موافق لكون العالم مصنوعا في شكل بديع» وأنه لايوجد فيه أمرعبث» 
ولا يجوز أن يقال: إن هذا قول الفلاسفة» فإن الفلاسفة أقاموا قولهم بأن العرش 
(الذي يسمونه العقل الأول) هو المدبّر على أن العلاقة بين الله تعالى وبين مخلوقاته قائمة 
على العلية والمعلولية» لا على الخلق المبني على الإرادة والاختيار» ى) نقول نحن. 

ثم إننا لا نقول: إن العرش له مدخلية في كل شيء في الكون, ولكننا نجزم أن له 
مدخلية ما في بعض الأآمورء بحسب ما استظهرنا من النقلء لا نتعداه بعقولنا إذا لا 
مدخلية لها في هذا الأمر» كما يوجد مدخلية لسيد الخلق أجمعين في بعض الأمور لا 
على نحو التأثير والخلق» وكما يوجد مدخلية للملائكة وغيرهم من مخلوقات الله تعالى 
لاعلى نحو الخلق أيضاًء والعلم بهذه الأمور. لا يتأتى إلا بالنقل» ولا يوجد عندنا 
نقل فصّل في ذلك؛ فنتوقف عند ما أدانا إليه النظر الصحيح الذي نرجو الإصابة فيه 
من الله تعالى» وهو جل وعرّ أعلم. 

قال الطحاوي: ١محيط‏ بكل شيء وبا فوقه)» وفي نسخة «وفوقه): كل المواضع التي 
ورد فيها لفظ الإحاطة في القرآن الكريم أريد بها إحاطة العلم والتدبير» وكلام الإمام 
الطحاوي هنا على التدبير والعلم» فقد ذكر سابقاً قضية القضاء والقدر ثم ذكر العرش 
والكرسي وأشار إلى مدخلية العرش في التدبير» وهنا قال: محيط بكل شيء» أي: بتدبيره 
وعلمه. إحاطة علم وتدبير لا إحاطة ذات كما قال به بعض المجسمة. 

ولايفترق معنى قوله: «وفوقه» عن قوله ٠وب)‏ فوقه)؛ لأنَّكليه) مرتبط بالإحاطة» 
والإحاطة لاشك أنها إحاطةٌ العلم والتدبير فالفوقية أيضاًهي فوقية علم وتدبير وقهر. 


ام 

وسلطان. بل يمكن أن تكون «فوقه) في قوله: «وفوقه» عطف للبيان والتفسيرء لقوله: 
«محيط بكل شبىء)»» فتكون بياناً للإحاطة» فهى لها نفس معنى الإحاطة» وهو التدبير 
والسلطان التام؛ فلا إشكال في العبارتين» ولكن لا شك أن قوله: «وب| فوقه» أوضح 
في الدلالة على المعنى الذي ذكرناه. 

وقد ذكر في بعض شروح «العقيدة الواسطية»» حين وصل إلى ذكر الإحاطة 
فجعل الإحاطة زمانية مكانية» قال محمد خليل هراس تعليقا على حديث: «أنت 
الأول فليس قبلك شيء....الخ»: «فهذا تفسير واضح جامع يدل على كمال عظمته 
سبحانه» وأنه محيط بالأشياء من كل وجه. فالأول والآخر بيان لإحاطته الزمانية» 
والظاهر والباطن بيان لإحاطته المكانية» كما أن اسمع الظاهر يدل على أنه العالي فوق 
جميع خلقه. فلا شيء منها فوقه'""). اه. 

معنى ذلك: أن الله تعالى حيط بهم من جميع الجهات» وهذا إشارة من هراس إلى 
قول ابن تيمية في تفسيره لحديث: «وهو الظاهر والباطن»» حيث ورد عن الرسول كليلد 
أحاديث يقول فيها: «اللهم أنت الأول فليس قبلك شيء» وأنت الآخر فليس بعدك 
شىء» وأنت الظاهر فليس فوقك شىء» وأنث الباطن فليس دونك شىء). 

واعتبر التيمية ان قوله: «فأنت الأول فليس قبلك شىء» دليل على أن الله تعالى 
موجود منذ زمان أزلي» وهذا مبني على قوهم بالقدم النوعي للعالم» ومرٌ معنا بعض 
شواهد من كلامهم تدل على ذلك. 

ِ 5 5 3 

وحاصل قول ابن تيمية في قول رسول الله عليه الصلاة والسلام: «وأنت الظاهر) 
أن معناه: أن الله سبحانه وتعالى فوق السماوات ظاهرء أي: أن الإنسان إذا وضع نفسه 
خارج الكون يظهر له الله من إحدى الجهات؛ لأنه محجيط بالسماوات والأرض. 


)١(‏ «شرح الواسطية»» محمد خليل هراس» ص573. 


85 
وقوله عليه الصلاة والسلام: "وأنت الباطن»: أنَّ حين يضع الإنسان نفسه خارج 
العالم يظهر له الله من إحدى الجهات.والجهة الثانية من العالم تصبح باطنة لك فالله 
سبحانه أيضاً محيط بتلك الجهة» فيصبح لجانب منها ظهوراً وللجانب الآخر بطونا 
كما أن البطن سمّي بطناً لبطونه أي: لاستتاره. والظهر سمّي ظهراً لظهوره؛ فالظاهر 

من إحدى الجهات دائماً هو باطن من الجهة الأخرى» بحسب المشاهد. 

هذا حاصل ما ذكره ابن تيمية في أكثر من كتاب؛ وردده من ورائه من يتبعون 
مذهبه. مثل ابن عثيمين في «شرح العقيدة الواسطية»» ومحمد خليل هرّاس 

روح احير كرت وريه سار كر عليه كلتو تقريبات واستدلالاات 
وغير ذلك» حتى إنه لا يعود للقارئ أي محال للشكٌ في المعنى الذي يريده. 

ونذكر هنا بعض النصوص التي تدل على ذلك من كلام ابن تيمية» أما التفصيل 
يمكن للباحث الرجوع إلى كتاب «الكاشف الصغير». 


وا 22 1 


قال ابن تيمية: «قال الله تعالى: #هوَالاُول و77 حر وَالظهِرٌ وان * [الحديد ] 
وقد روى مسلم في (صحيحه» عن أبي هريرة رضي الله عنه عن النبي كَل أنه كان يقول: 
أنت الأول فليس قبلك شيء وأنت الآخر فليس بعدك شيء وأنت الظاهر فليس فوقك 
شيء وأنت الباطن» فليس دونك شيء اقض عنا الدين وأعننا من الفقر» فأخبر أنه 
الظاهر الذي ليس فوقه شيء» وأنه الباطن الذي ليس دونه شيء» فهذا خبر بأنه ليس 
فوقه شيء في ظهوره وعلوه على الأشياء» وأنه ليس دونه شيء؛ فلا يكون أعظم بطوناً 
منه حيث بطن من الجهة الأخرى من العباد» جمع فيها لفظ البطون ولفظ الدون وليس 
هو لفظ الدون بقوله وأنت الباطن فليس دونك شيء. فعلم أن بطونه أوجب أن 
لا يكون شيء دونه. فلا شيء دونه باعتبار بطونه والبطون يكون باعتبار الجهة التي 
ليست ظاهرة. 


1م 

ولهذالم يقل أنت السافل» ولهذالم يجئ هذا الاسم الباطن كقوله: وأنت الباطن 

فليس دونك شيء إلا مقروناً بالاسم الظاهر الذي فيه ظهوره وعلوه. فلا يكون شيء 

فوقه لأن مجموع الاسمين يدلان على الإحاطة والسعة وأنه الظاهر فلاشيء فوقه والباطن 
فلا شيء دونه. 

م يقل أنت السافل ولا وصف الله قط بالسفول لا حقيقة ولا مجازاً بل قال: ليس 
دونك شيء فأخبر أنه لا يكون شيء دونه هناك | جاء في الآثر الذي ذكره مالك في 
الموطأ أنه يقال حسبنا الله وكفى سمع الله لمن دعا ليس وراء الله منتهىء فالأمر متناه 
مداه ولا شيء دونه في معنى اسمه الباطن. ليبين أنه ليس يخرج عنه من الوجهين جميعاً» 
وذلك لآن ما في هذا المعنى من نفي الجهة شيء دونه» هو بالنسبة والإضافة التقديرية» 
وإلاففي الحقيقة هو عال أيضاً من هناك والأشياء كلها تحتهه وهذا كما أن الضار والمانع 
والخافض لا تذكر إلا مقرونة بالنافع المعطي الرافع لأنما فعله من الضرر والمنع والخفظ 
فيه حكمة بالغة أوجب أن تكون فيه رحمة واسعة ونعمة سابغة» فليس في الحقيقة ضرراً 
عاماً وإن كان فيه ضرر فالضرر الإضافي بالنسبه إلى بعض المخلوقاتء يشبه مافي البطون 
من كونه ليس تحته شيء» وأنه لو أدل بحبل لهبط عليه فإن المبوط والتحتية أمر اضاني 
بالنسبة إلى تقدير حال لبعض المخلوقات,» هذا في قدره وهذا في فعله27). اه. 

قال ابن تيمية تعليقاً على حديث (أنت الظاهر... إلخ): «فأخبر بأنه ليس فوقه 
شيء في ظهوره وعلوه على الأشياء وأنه ليس دونه شيء فلا يكون أعظم بطوناً منه 
حيث بطن في الجهة الأخرى من العباد7"). 


)١(‏ ابيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية»» أحمد عبد الحليم بن تيمية ا حراني أبو العباس 
ت: 8 الاء (7: 7571-776).: مطبعة الحكومة ‏ مكة المكرمة  .١797‏ ط١اءت:‏ محمد بن 
عبد ال رحمن بن قاسم. 

(0) المصدر السابق :1١(‏ 0657). 


كام 
وبعد أن عرفنا ما المعنى الذي يريده ابن تيمية بكلمة الظاهر أو المحيط» نقول: 
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بناءً على المعنى فسّر ابن تيمية قوله تعالى: #وَألَمُينوََآبهم حيط © [البروج: »]7١‏ أي: من 
وراء الناس محيط» وليس المعنى الذي يريده: أنه محيط بعلمه وعالم بها بين أيديهم وما 
خلفهم ومن جبيع ابخهات: لأء فهذا المعنى ل اتفاق» ولا خخلاف فيه بل فرها أنه 
من جهة ورائهم هو أيضاً محيط» أي: إنه يأخذ الآية على ظاهرها العرفي". 


)١(‏ قال ابن تيمية: «فإذا قدر أن العرش مستدير محيط بالمخلوقات كان هو أعلاها وسقفها وهو 
فوقها مطلقاً فلا يتوجه إليه والى ما فوقه الإنسان إلا من العلو لا من جهاته الباقية أصلا 
ومن توجه إلى الفلك التاسع أو الثامن أو غيره من الأفلاك من غير جهة العلوء كان جاهلاً 
باتفاق العقلاء فكيف بالتوجه إلى العرش أو إلى ما فوقه وغاية ما يقدر أن يكون كرى الشكل. 
والله تعالى محميط بالمخلوقات كلها إحاطة تليق بجلاله فان السماوات السبع والأرض في يده 
أصغر من الحمصة في يد أحدنا. 
وأما قول القائل: إذا كان كرياً والله من ورائه محيط به بائن عنه؛ فيا فائدة أن العبد يتوجه إلى الله 
حين دعائه وعبادته فيقصد العلو دون التحتء فلا فرق حينئذ وقت الدعاء بين قصد جهة 
العلو وغيرها من الجهات التى تحيط بالداعى» ومع هذا نجد في قلوبنا قصداً يطلب العلو لا 
يلتفت يمنة ولا يسرة» فاخبرونا عن هذه الضرورة التى نجدها في قلوبنا وقد فطرنا عليها. 
فيقال له: هذا السؤال إن ورد لتوهم المتوهم أن نصف الفلك يكون تحت الأرضء وتحت ما على 
وجه الأرض من الآدميين والبهائم» وهذا غلط عظيم فلو كان الفلك تحت الأرض من جهة 
لكان تحتها من كل جهة» فكان يلزم أن يكون الفلك تحت الأرض مطلقاً وهذا قلب للحقائق 
إذ الفلك هو فوق الأرض مطلقاء وأهل الهيئة يقولون: لو أن الأرض مخروقة إلى ناحية أرجلناء 
وألقى في الخرق شيء ثقيل كالحجر ونحوه لكان يننهي إلى المركزء حتى لو ألقى من تلك الناحية 
حجر آخر لالتقيا جميعاً في المركز» ولو قدر أن إنسانين التقيا في المركز بدل الحجرين لالتقت 
رجلاهما ولم يكن أحدهما تحت صاحبه بل كلاهما فوق المركز» وكلاهما تحت الفلك كالمشرق 
والمغرب فإنه لو قدر أن رجلا بالمشرق في السماء أو الأرض ورجلا بالمغرب في السماء أو الأرض 
لم يكن أحدهما تحت الآخر وسواء كان رأسه أو رجلاه أو بطنه أو ظهره أو جانبه مما يلٍ السماء» 
أوغايل الأرضن: 3 


م١‎ 


- وإذا كان مطلوب أحدهما ما فوق الفلك لم يطلبه إلا من الجهة العلياء لم يطلبه من جهة رجليه 
أو يمينه أو يساره لوجهين: 
أحدهما: أن مطلوبه من الجهة العليا أقرب إليه من جميع الجهات, فلو قدر رجل أو ملك يصعد 
إلى السماء أو إلى ما فوق كان صعوده ما يلي رأسه أقرب إذا أمكنه ذلك» ولا يقول عاقل أنه يخرق 
اللأرض ثم يصعد من تلك الناحية» ولا أنه يذهب يمينا أو شال أو أماماً أو خلفاً إلى حيث أمكن 
من الأرضء ثم يصعدء لأنه أي مكان ذهب إليه كان بمنزلة مكانه أو هو دونه» وكان الفلك 
فوقه فيكون ذهابه إلى الجهات الخمس تطويلاً وتعبا من غير فائدة. 
ولو أن رجلا أراد أن يخاطب الشمس والقمر فإنه لا يخاطبه إلا من الجهة العليا مع أن الشمس 
والقمر قد تشرق وقد تغرب فتنحرف عن سمت الرأس» فكيف بمن هو فوق كل شيء دائ 
لا يأفل ولايغيب سبحانه وتعالى؟ وكى] أن الحركة كحركة الحجر تطلب مركزها بأقصر طريق» 
وهو الخط المستقيم» فالطلب الإرادي الذي يقوم بقلوب العباد كيف يعدل عن الصراط المستقيم 
القريبء إلى طريق منحرف طويل. 
والله تعالى فطر عباده على الصحة والاستقامة إلا من اجتالته الشياطين فأخرجته عن فطرته التي 
فطر عليها. 
الوجه الثانى: أنه إذا قصد السفل بلا علوء كان ينتهي قصده إلى المركز وإن قصده أمامه أو وراءه 
أو يمينه أو يساره من غير قصد العلو كان منتهى قصده أجزاء ال هواء» فلابد له من قصد العلو 
ضرورة سواء قصد مع ذلك هذه الجهات أو لم يقصدها. 
ولو فرض أنه قال أقصده من اليمين مع العلو أو من السفل مع العلو كان هذا بمنزلة من يقول 
أريد أن أحج من المغرب فأذهب إلى خراسان ثم أذهب إلى مكة بل بمنزلة من يقول أصعد إلى 
الأفلاك فأنزل في الأرض ثم أصعد إلى الفلك من الناحية الأخرىء فهذا وإن كان ممكناً في 
المقدور لكنه مستحيل من جهة امتناع إرادة القاصد له. وهو مخالف للفطرة فإن القاصد يطلب 
مقصوده بأقرب طريق» لا سيم| اذااكان مقصوده معبوده الذى يعبده ويتوكل عليه وإذا توجه إليه 
على غير الصراط المستقيم كان سيره منكوساً معكوساً». [كتب ورسائل وفتاوى شيخ الإسلام 
ابن تيمية» أحمد عبد الحليم بن تيمية ا حراني أبو العباس ت: 18لا (5: /01/0-0571)) مكتبة 


ابن تيمية» ط ”» ت: عبد ال رمن بن محمد بن قاسم العاصمي النجدي]. حٍ 


/1/ 
لكن الإمام الطحاوي حين قال: حيط بكل شيء)» فمراده: مدبر لكل شيء عام 
به؛ لمناسبة السياق» ولأنه أيضاً يستحيل أن يريد الإحاطة التي ذكرها ابن تيمية» وذلك 
لآن الإحاطة التي قال بها ابن تيمية لا تتم إلا بعد إثبات الجهة» وقد سبق أن الإمام 
الطحاوي قد نفى الجهة والحدٌ» فيستحيل إذن أن يريد الإمامٌ الطحاوي بالإحاطة إحاطة 

الذات بالجهة والحد والنهايات التي نفاها سابقاً. 

وبما أن الإحاطة هنا إحاطةٌ علم وتدبير قال: «محيط بكل شيء وفوقه)؛ فيجب 
أن نحمل الفوقية هنا على أنها فوقية القدرة؛ لآنها هي المناسبة لإحاطة التدبير والعلم» 
إذا كان الله سبحانه وتعالى محيطاً بعلمه» وفوق كل شيء. 

إذن يجب أن يكون المقصود بالفوقية هنا أيضاً: فوقية القهر والقدرة؛ لئلا يتوهم 
إنسان أن الله سبحانه بحاجة إلى قدرة غيره لكي يتم له التدبير» فقدرة المخلوقات مقهورة 
لقدرة الله سبحانه وتعالى» منها: #وهوالْقَاهِرَ ضَوَقَ عِبَادِو 4 [الأنعام: »]١16‏ يعني قهره 
فوق قهر عباده. 
كلام عن الاستواء على العرش: 

جاء في «فتح الباري»: «قال أبو العالية: #أَسْمَوَئإِلَأْلسَمَآءِ © [البقرة: 19]: 
ارتفع. صر 4: خلق. في رواية الكشميهني: #سَوّبهنَ 4: خلقهن.... وقال مجاهد 
#أسَمَوى #: علا على العرش . 

قال ابن بطال: اختلف الناس في «الاستواء» المذكور هنا؛ فقالت المعتزلة: معناه: 
الاستيلاء بالقهر والغلبة» واحتجوا بقول الشاعر: 


- ومن تأمل في هذا النصء وقد أوردناه على طوله لأهميته في بيان مراد ابن تيمية» ظهر له ما الخصناه 
في الشرح» وتوجد نصوص أخرى تدل على ذلكء لكن المقام يضيق لو اشتغلنا بنقلها هنا. 


19 
وقالت الجحسمية: معناه الاستقرار. 


وقال بعض أهل السنة: معناه: ارتفع» وبعضهم: معناه: علاء وبعضهم: معناه: 
الملك والقدرة» ومنه: «استوت له المالك» يقال لمن أطاعه أهل البلاد. 

وقيل: معنى الاستواء: التمام والفراغ من فعل الشيء» ومنه قوله تعالى: #وَلَمًا 
لم أَشْدَهْء وَُسْتَوَ * [القصص: 5١]؛‏ فعلى هذا فمعنى '#أسَتَوئ عل اَلْمرشٍ # [الأعراف: 
أتم الخلق» وخص لفظ ##الْرّشٍ #؛ لكونه أعظم الأشياء. 


رم صر ره 


وقيل: إن ##عَلَ #* في قوله: #عَلَ اَلْعَرّشٍِ # بمعنى «إلى» فالمراد ‏ على هذا : انتهى 
إلى العرش» أي: فيم| يتعلق بالعرش؛ لأنه خلق الخلق شيئاً بعد شيء. 

ثم قال ابن بطال: فأما قول المعتزلة؛ فإنه فاسد؛ لأنه لم يزل قاهراً غالباً مستوليا 
وقوله: م آسَتَوَئ © يقتضي افتتاح هذا الوصف بعد أن لم يكن, ولازمٌ تأويلهم: أنه 
كان مغالباً فيه» فاستولى عليه بقهر من غالبه» وهذا منتف عن الله سبحانه. 

وأما قول المجسمة؛ ففاسد أيضاً؛ لأن الاستقرار من صفات الأجسام. ويلزم 
مه اطخلول والتناهى ».وهو غال فى نحن الله تعالل: ولأقق بالمغلوقانت؛ لقوله فغالى: 
#َإدًا سويت أنَتَ وَمَن مَحَكَ عل اقلق 4 [المؤمنون: 18]» وقوله: # لِتَسَمَوأْ عل ظهورو شم 


وس 9 07 
تذْكروا نعَمَةَ ريم ذا أَسَنَويَمٌ عليه [الزخرف: 17]. 


-ه 


٠. 0 -‏ 7 72 5 ع 5 ع 

قال: وأما تفسير #أسَتَوئ ©: علاء فهو صحيحٌ» وهو المذهب الحق وقول أهل 
السنة؛ لأن الله سبحانه وصف نفسه بالعلٌ» وقال: #سبحدنة: وتَعَنلَ عهًا مسترت #* 
[يونس:118]» وهى صفة من صفات الذات. 

وأما من فسّره: ارتفع؟ ففيه نظر؛ لأنه لم يصف به نفسه. 


قال: واختلف أهل السنة: هل الاستواءً صفة ذات أو صفة فعل؟ فمن قال: 


4م 
معناه: علا؛ قال: هي صفة ذات» ومن قال غير ذلك؛ قال: هي صفة فعل» وإن الله فعل 
فعلاً سماه لأسَتَوئ 4 على عرشهء لا أن ذلك قائمٌ بذاته؛ لاستحالة قيام الحوادث به. 
لفو الما 

وقد ألزمه من فسره بالاستيلاء بمثل ما ألزم هو به من أنه صار قاهراً بعد أن لم 
يكُّنْ» فيلزم أنه صار غالباً بعد أن لم يكن. 

والانفصال عن ذلك للفريقين بالتمسك بقوله تعالى: #إوَكا تأنه عَلِيمًا 
حَحكًا 4 [النساء: 4199 فان أهل العلم بالتفسير قالوا معناء: ل يرل كذلك؛ كرا تدم 
بيانه عن ابن عباس في تفسير فضت 2704. 

وكلام ابن حجر هنا فيه عدمٌ تسليم لإلزام المعتزلة بها ذكره ابن بطال» واعترافٌ 
مبقة دك وميم وا ركيم يوفانة يلزه أل الميقةما الرموهم بده لكان الصخي: 
أنه لا يلرّم أحداً ما ألرّمّهِ الآخر؛ لما ذكره ابن حجر. 

وعندي كما عرفتٌ سابقاً-: أن التفسير الذي نقله عن بعضهم بأن الاستواء: 
هو التمام» ثم إن التمام يحدّد بحسب ما تعلّق به وأضيف إليه. هو الأظهر في مواضع 
الاستواء. 

ثم قال ابن حجر: "وبقي من معاني #أَسَنَوَ 4 ما نُقل عن ثعلب: استوى الوجه: 
اتصل» واستوى القمر: امتلأء واستوى فلان وفلان: تمائلا» واستوى إلى المكان: أقبل» 
واستوى القاعد قائ] والنائم قاعداً» ويمكن رد بعض هذه المعاني إلى بعض» وكذا ما 
تقدم عن ابن بطال)7"). 


2857 أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت:‎ )5 ٠5 :17( «فتح الباري»‎ )١( 
)در المعرفة_بيروت» ت: محب الدين الخطيب.‎ *:1( 


م4١‎ 

أقول: كيفية الرد بأن نتذكر أن لفظ «الاستواء» لا يفيد معنى خخارجياً بذاته» بل 
بحسب ما يضاف إليه» وبحسب ما يقيد هو به, أما اللفظ ذاته فمعناه: التمام» والتمام: 
من إعناق لأيكن شتقة فا عراف الكاريه ولكن إذاقيل: امتوى عله رفدديرة 
للمخلوقات, فمعناه: تم تدبيرٌه لما بعد أن خلّقهاء وإذا جاء: #أستوى عل الْمشٍ يُغَشّى 
أَلَعَلَاَلمَارَ» [الأعراف: 54]» فمعناه: تم تدبيره للأرض بإن صار يُعْمِي الليل النهار. 

إلا أنه في قوله تعالى: #أسَمَوَئ إِلَأَلسَمَآءِ © [البقرة: 4؟1] يحتمل معنى آخر 
بمجموع ##أَسْتَوَئ 41 فيصير معناه: قصد السماء. فأتمهنً.. إلخ» وهكذا فإن ما 
قاله أهل السنة محتمل» وما نقله عن البعض من أهل السنة وهو معنى التمام-هو 
الأقرب, وما ذكره عن المعتزلة فجائز لا يلزم عنه ما ألزمهم به البعض من أن الله لم يكن 
قادراً أو قاهراً ثم صار كذلكء والانفصال يكون كما قال ابن حجرء أو نقول: إن الله 
تعالى استوىء أي: تم تدبيره بعد أن خلّقهاء وقبل الخلق لا يوجد تدبير» فلا يلزم على 
ذلك أي محظور على قول أهل السنة ولا المعتزلة» ولا على قول من قال: إن الاستواء 
هو التهام» ولكن على قول من قال: إن الاستواء هو العلوء وقال: إن العلوٌ صفة ذات» 
فيوجد إشكالٌ على جميع الاحتمالات في معنى الاستواء. 

فإن قال القائل: إن الاستواء بمعنى العلو صفةٌ ذات» فيلزم على ذلك أن الله تعالى 
لم يكن عالياً ثم صار كذلكء وهذا كفرٌ بالله تعالى العظيم الع بالذات؛ والذي لا 
يتوقف علوه على فعلٍ من أفعاله. 

ومحيعة كرون قو اده سم رآفتمو فال ذلك وفك عم الكمكان اله 
إليهم ‏ كما وجه إلى المعتزلة ‏ باستحضار الآية التي اقترحها؛ غير صحيح؛ لآن الآية 
إنها فيها أن الاستواء حصل بعد فعل معين فعله الله تعالى» فلو قلنا: إن الاستواء هو 
العلوٌ الذاتي لله تعالى ‏ وهو حصل بعد فعل من الأفعال الحادثة ‏ فيلزم على ذلك أنه 
قبل ذلك الفعل لم يكن حاصلاً وهذا محال. 
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وأما لو قلنا: إن الاستراء فعل فعله اله تعاك» فإما أن يكرة هذا الفعل حادق 
وإما أن يكون الفعل حادثاً في غير الذات من المخلوقات. كما قال الأشعري. 

ومعلوم: أنه إذا قلنا: إن الله فعل فعلاً في ذاته» فإنه يلزم على ذلك قيامٌ الحوادث 
في ذات الله تعالى» ويلزم عليه أيضاً أن الله تعالى لم يكن كاملاًء ثم صار كاملاً بفعله 
الحادث هذا. 

وهذا باطلٌ كما لا يخفى على أحد. وعلى ذلك فإن من قال بأن الاستواء فعلٌ 
حادث في ذات الله تعالى فقول باطل» مهما كان معنى هذا الفعل. 

وأما من قال: إن الاستواء فعلٌ فعله الله تعالى في المخلوقات أو العرش» فلا ضير 
في ذلك. كما قرّرناه» وهو متوافقٌ مع قولنا: إن الاستواء هو التمام» فيكون تمام التدبير» 
وهو المفهوم من الآيات الكريمة. 

قال ابن حجر: «وقد نقل أبو إسماعيل ال هروي في كتاب «الفاروق» بسنده إلى 
داود بن على ابن خلف قال: كنا عند أبي عبد الله بن الأعرابي ‏ يعنى محمد بن زياد 
اللغوي ‏ فقال له رجل: #الْرَحمَنْعَلَ الْمَرْشٍ أَسْتَوئ © [طه: 0] فقال: هو على العرش 
]| أخير» قال: يا أبا عبد الله انا معناه: استولى» فقال: اسكت! لا يقال: (استولى على 
الثبىء» إلا أن يكون له مضادً)7". 


أقول: قول ابن الأعرابي لا يسلّم له كما أشار إلى ذلك ابن حجرء وكا أوضحناه 
سابق» ولو سلم ما قيل من باب الوضع اللغويء فباب المجاز فيه قريب سهل ميسور. 


قال ابن حجر: «ومن طريق محمد بن أحمد بن النضر الأزدي: سمعت ابن الأعرابي 


() «فتح الباري» (17: 500). 
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وه لح م ا 


يقول: أرادني أحمد بن أبي داود أن أجد له في لغة العرب ##اليَحَنُعلَ الْمَرشٍ ستو # 
بمعنى «استولى» فقلت: والله ما أصبت هذا. 

وقال غيره: لو كان بمعنى «استولى» لم يختص بالعرش؛ لآنه غالب على جميع 
المخلوقات. 

ونقل محيي السنة البغوي في «تفسيره» عن ابن عباس - وأكثر المفسرين -: أن 
معناه: ارتفع» وقال أبو عبيد والفراء وغيرهما بنحوه)7©. 

أقول: قد لا نرجّح نحن أن الاستواء أريد به الاستيلاء» ولكننا لا نقول 
باستحالته» ولا ببطلانه» ولا يلزم من الاستيلاء أن تكون هناك مغالبة مطلقاً وعلى ما 
ذكرناه من أن الاستواء هو التمام فلا يلزمّنا أيّ شيء مما ألزموه للمعتزلة» ومما نلزمه 

قال ابن حجر: «وأخرج أبو القاسم اللالكائي في كتاب «السنة» من طريق الحسن 
البصري عن أمه: عن أم سلمة أنها قالت: الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول. 
والإقرار به إيمان» والجحود به كفر. 

ومن طريق ربيعة بن أبي عبد الرحمن أنه سئل: كيف استوى على العرش؟ فقال: 
الاستواء غير مجهول. والكيف غير معقول. وعلى الله الرسالة» وعلى رسوله البلاغ» 

وأخرج البيهقي بسند جيد عن الأوزاعي قال: كنا والتابعون متوافرون_نقول: 
إن الله على عرشه؛ ونؤمن بما وردت به السنة من صفاته. 

1 ْ 1 . 4 : أ > أ ٠‏ سمه 

وأخرج الثعلبي من وجهٍ آخرٌ عن الأوزاعي: أنه سئل عن قوله تعالى: ثم 


آذآ تيه سل قر < سرجه 


أسَنَوَئ عَلَ أَلْعرّشِ ©# فقال: هو ى| وصف نفسه. 


() «فتح الباري» (17: .)5٠005‏ 
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وأخرج البيهقي بسند جيد عن عبد الله بن وهب قال: كنا عند مالك» فدخل 
رجلء فقال: يا أبا عبد الله» #الرَحمن عل الْمرش أسْمَوئ #* كيف استوى؟ فأطرق مالك» 
فأخذقة الأعضاف ثم رفع رأسه فقال: ##الرَحمنْعَلَ الْمَرْشٍ ستو © كما وصف به 
نفسه» ولا يقال: كيف. وكيف عنه مرفوعء وما أراك إلا صاحب بدعة» أخرجوه. 

ومن طريق يحبى بن يحبى عن مالك نحو المنقول عن أم سلمة» لكن قال فيه: 
والإقرار به واجبء. والسؤال عنه بدعة. 

وأخرج البيهقي من طريق أب داود الطيالسي قال: كان سفيان الثوري وشعبة 
وحماد بن زيد وحماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا يحددون, ولا يشبّهون» ويروون 
هذه الأحاديثء ولا يقولون: كيف. قال أبو داود: وهو قولنا. قال البيهقى: وعلى هذا 
0 1 
مضى أكابرنا)”''. 

قال ابن عبد البر في «التمهيد»: 

«عن ابن وضاح: سألت يحيى بن معين عن التنزل؟ فقال: أَقِرَّ به ولا تحَدٌ فيه 
بقول» كل من لقيتَ من أهل السنة يصدّق بحديث التنزل. قال: وقال لي ابن معين: 
فدق يداو ل تن 

وحدثنا أحمد بن سعيد بن بشر قال: حدثنا ابن أبي دليم قال: حدثنا ابن وضًاح 

وأخيرنا هد بن عبدالمللك قال حدكناغبد اللهين يون قال حدكنا بق ب 
مخلد قال: حدثنا بكار بن عبدالله القرشي قال: حدثنا مهدي بن جعفر: عن مالك بن 


لعي سد ل 


أنس: أنه سأله عن قول الله عز وجل: #الرَحمنُ عل الْمَرْشٍ أَسْنَوَئ # كيف استوى؟ 


.)5١ا/:1١7( «فتح الباري)‎ )١( 


م 
قال: فأطرق مالكء ثم قال: استواؤه مجهولء والفعل منه غير معقولء والمسألة عن 
هذا بدعة. 

قال بقي: وحدثنا أيوب بن صلاح المخزومي_بالرملة ‏ قال: كنا عند مالك إذ 
جاءه عراقيٌ فقال له: يا أبا عبد الله» مسألة أريد أن أسألك عنهاء فطأطأ مالك رأسه 
فقال له: يا أبا عبد الله #الرحن عل امرش أستوئ * كيف استوى؟ قال: سألتٌ عن 
غير مجهول» وتكلمتٌ في غير معقول, إنك امرّو سوءء أخرجوه! فأخذوا بضبعيه 
فأخرّجوه. 

وقال يحيى بن إبرهيم بن مزين: إنم| كره مالك أن يتحدّث بتلك الأحاديث؛ لأن 
فيها حدّاً وصفة وتشبيهاً» والنجاة في هذا الانتهاءٌ إلى ما قال الله عز وجل ووصف به 
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نفسه بوجهٍ ويدّين وبسطٍ واستواءٍ وكلام, فقال: #أكَأَيحَمَا تلوأ تم َه لل © [البقرة: 
9 وقال: مب يدَاُمََسُوطَانِ 4 [لمائدة: 74] وقال: إوَالْارَضُ بيصا يليه بوم 
لعََمَةَ #* [الزمر: /20)]51. 

وروى في «طبقات المحدثين بأصبهان»: «(عن محمد بن النعمان بن عبد السلام 
يقول: أتى رجلٌ مالك بنّ أنس» فقال: #اليَجَنُعَلَألْمَرْ شٍأَسَْتَوَئ © كيف استوى؟ 
قال: فأطرق وجعل يعرقء وجعلنا ننتظر ما يأمر به» فرفع رأسه. فقال: الاستواء منه 
غير مجهولء والكيف منه غير معقول. والإيوان به واجبء. والسؤال عنه بدعة» وما 
أراك إلا ضالّا أخر جوه)”"). 

أقول: إن الروايات جميعهاً عن السلف الممبَعن تدلٌ على أنهم كانوا ينفون الكيف 
عن الله تعالى» ولا يقولون: إن الكيف ثابت ولكثّنا لا نعلمه» ى) يزعم المجسمة. 


.)١61١ «التمهيد) (لا:‎ )١( 
.)5١5 «طبقات المحدثين بأصبهان» (؟:‎ )؟١(‎ 
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بل ينفون أصل الكيفء وعلى ذلك تدلٌ قصة الإمام مالك حيث قال للرجل: "إن 
الكيف غير معقول»» وكذا قالت آم سلمة وربيعة» فهذا يدل على أنه لا يصحٌ للمنزه 
إثبات أصل الكيف لله تعالى. 

وتأمل كيف يصرّ حون فوراً بنفي الحدّ عن الله تعالى» ويصرٌ حون بنفي الكيف. 
وأن الإمام مالكاً كان لا يروي هذه الأحاديث هروباً من الحدٌ والكيف. 

قال ابن حجر: 

«وأسند اللالكائي: عن محمد بن الحسن الشيباني قال: اتفق النعهاء اومن 
المشرق إلى المغرب على الإيوان بالقرآن وبالأحاديث التي جاء بها الثقات عن رسول الله ككل 
في صفة الربٌ من غير تشبيه ولا تفسير» فمن فسّر شيئاً منها وقال بقول جهم, فقد 
خرج عما كان عليه النبي كَلِةِ وأصحابه وفارق الجماعة؛ لأنه وصف الربٌ بصفة لا 
شيء. 

ومن طريق الوليد بن مسلم: سألت الأوزاعيّ ومالكاً والثوريٌ والليث بن سعد 
عن الأحاديث التي فيها الصفة؛ فقالوا: أُمِرّوها كما جاءت بلا كيف. 

وأخرج ابن أبي حاتم في (مناقب الشافعي»: عن يونس بن عبد الأعلى: سمعت 
الشافعي يقول: لله أسماءٌ وصفات لا يسع أحداً ردّهاء ومن خالف بعد ثبوت الحجة 
عليه فقد كفر» وأما قبل قيام الحجة؛ فإنه يُعذر بالجهل؛ لأنَ علم ذلك لا يدرك بالعقل 
ولا الرؤية والفكرء فنثبت هذه الصفاتء وننفي عنه التشبيه ى| نفى عن نفسه فقال: 
#ليس كمَتَلِو- شَى 2 # [الشورى: .]١١‏ 

وأسند البيهقي بسند صحيح: عن أحمد بن أبي الحواري: عن سفيان بن عيينة 
قال: كل ما وصف الله به نفسه في كتابه» فتفسيره تلاوتّه والسكوت عنه. 


/51/ 


ومن طريق أبي بكر الضبعي قال: مذهب أهل السنة في قوله: #الرَحمَنْعلَالْمَرْشٍ 
أستوئ # قال: بلا كيف. 

والآثار فيه عن السلف كثيرة» وهذه طريقة الشافعى وأحمد بن حنبل. 

وقال الترمذي في «الجامع» عقب حديث أبي هريرة في النزول: وهو على العرش؛ 
كما وصف به نفسه في كتابه؛ كذا قال غيرٌ واحد من أهل العلم في هذا الحديث وما 

ال ا مرح اي موي 
وهذا قول أهل العلم م من أهل السئة واججماعة. 

ال 00 

لي 0000 
الثوري ومالك وابن عيينة وابن المبارك. 

وقال ابن عبد البر: أهل السنة مجمعون على الإقرار بهذه الصفات الواردة في 
الكتاب والسنة» ول يكيّفوا شيئاً منهاء وأما الجهمية والمعتزلة والخوارج فقالوا: من 
أقر بها فهو مشبّه فسّاهم من أقرٌّ بها معطلة. 

وقال 0 الحرمين 9 «الرسالة النظامية»: اختلفت مسالكٌ العلماء في هذه 
معانيينا ال الله تعالى: والذى ل ا 


48م 
القاطع على ان إجماع الأمة حجة, فلو كان تأويل هذه الظواهر حت لا وشك أن يكون 
اهتمامهم به فوق اهتمامهم بفروع الشريعة, وإذا انصرم عصرٌ الصحابة والتابعين على 
الإضراب عن التأويل كان ذلك هو الوجه المتبع. انتهى. 

وقد تقدّم النقلّعن أهل العصر الثالث_وهم فقهاء الأمصاركالثوري والأوزاعي 
ومالك والليث ومن عاصرهم ‏ وكذا من أخذ عنهم من الأئمة» فكيف لا يُوثق بم 
اتفق عليه أهل القرون الثلاثة» وهم خيرٌ القرون بشهادة صاحب الشريعة؟06, 

أقول: يحسن التنبّه على أن جميع السلف ‏ كما ترى من هذا النقل -لم يُثبتوا لله 
تعالى كيفاً» وم يُكيّفواء وعدم التكييف معناه: عدم إثبات الكيف. وهذا ليس الذي 
يقصده ابن تيمية وغيره تمن سار على نبجه عندما يقولون: «بلا كيف), فإنهم إن| 
يقصدون أن أصل الكيف ثابت»ء ولكننا لا نعرف هيئة الكيفء ولذلك يقولون أحياناً: 
ابلا كيف معلوم»» يريدون القول بأن كيف الله تعالى مجهولٌ عندهمء وهو عين 
التجسيم؛ لأن المسألة أصلاً دائرة على أن الكيف: هل هو ثابت لله تعالى أو لا؟ فأهل 
الندنة قالواة ليس يكايت أضاك» والجسهة قالرا؟ إناقادت» فعل قول هل السظوفإن 
نفي الكيف عندهم: هو نفي أصل الكيف. وعند المجسمة فنفي الكيف: إنم| هو نفي 
لمعرفتنا بصورة الكيف الذي يعتقدون أنه ثابت. 

ولذلك لا يصحٌ الاغترار بقولهم عندما تسمع أحدّهم يقول: بلا كيف». فإنه 
إنما يريد «بلا كيف يعلمّه)» وذلك هو أسلوبهم عندما يقولون: قوله السلف «بلا حذًاء 
فإنيا إنا يريدون: بلاحدٌ نعلمه. وآما الحدٌ الذي لانعلعه -عل زعمهم فهو ثايت لله 
تعالى عن قوهم. 


8 :1( «فتح الباري»‎ )١( 
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وربا يقول بعض المنتسبين إلى أهل السنة: «بلا كيف نعلمه» ويريدون: أننا ما 
دمنا لا نعلمه» فهو ليس بثابت» وذلك كم لو قلت: لا معرفة لي بشريكِ لله تعالى» فهذا 
الكلام منك يعني أن الشريك ليس موجوداً أصلاً» ولا تريد أن الشريك موجود ولكنه 
لا تعرفه. 

قال ابن حجر: «وقسّمَ بعضهم أقوالٌ الناس في هذا الباب إلى ستة أقوال: 
قولان لمن يجريها على ظاهرها: 

أحدهما: من يعتقد أنها من جنس صفات المخلوقين» وهم المشبّهة» ويتفرع من 
قولهم عدة آراء. 

والثاني: من ينفي عنها شبه صفة المخلوقين؛ لأن ذات الله لا تشبه الذوات» 
فصفاته لا تشبه الصفات؛ فإن صفات كلّ موصوف تناسب ذاته» وتلائم حقيقته. 
وقولان لمن يثبت كونها صفة. ولكن لا يجريها على ظاهرها: 

أحدهما: يقول: لا نؤول شيئاً منهاء بل نقول: الله أعلم بمراده. 

والكاحر : يؤول» فيقول مقلا معقى الابعرات الأسعيلام» واليل؟ القدرةة وتو 
ذلك. 
وقولان لمن لا يجزم بأغها صفة: 


أحدهما: يقول: يجوز أن تكون صفة» وظاهرها غير مراد» ويجوز أن لا تكون 


والآخر يقول: لا تُخاض في شيء من هذاء بل يجب الإيمان به؛ لأنه من المتشابه 
الذي لا يدرك معناه)27. 


)١(‏ «فتح الباري» (1:ى١‏ ة). 


4.6 
حال ابن عبد البر: 


ومع أن الإمام ابن عبد البر ينقل عن إمامه مالك أنه كان يفرٌ من التحديد 
والتكييف. إلا أنه رحمه الله وقع في ذلك أثناء» فنسب إلى الله تعالى المكانَ والنقلة» 
وهذا يستلزم التحديد ثم إنه لم يبت إسناد النقلّة والمكان إلى الله تعالى في حديث 
ولا في قرآن» فكيف أجاز ابن عبد البر لنفسه ذلك» وليس ذلك إلا تأثراً منه رحمه الله 
تعالى ببعض من وقعوا في مصائد المشبهة» فنقل أقو الم وكرّر ما قالوه دون تحرير لهاء 
فإن هذا الفنّ لم يكن فنّه. 

ولذلك فإنني أقول: إن رأي ابن عبد البررحمه الله تعالى لايْسَلّم له في هذه المسائل» 
فهو أحياناً تراه منرّهاً صرفآًء وأحياناً تراه يتكلّم بلسانٍ مخلوط بالتشبيه» فينبغي الحذرٌ 

قال رحمه الله تعالى في «التمهيد)17 وذلك في شرح حديث أبي هريرة رضي الله عنه 
أن رسول الله َكةٍ قال: «ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حين يبقى ثلث 
الليل فيقول: من يدعوني فأستجيب له؟ من يسألني فأعطيه؟ من يستغفرني فأغفر له): 

«وأما احتجاجهم: لو كان في مكانٍ لأشبه المخلوقات؛ لأن ما أحاطت به 
الأمكنة واحتوّتةٌ محلوق؛ فشيء لا يلزم» ولا معنى له؛ لأنه عز وجل اليس كُمِثَلوء 
شت # من خلقه» ولا يقاس بشيء من بريّته» لا يدرك بقياس» ولا يقاس بالناس» 
لا إله إلا هو كان قبل كل شيء» ثم خلق الآمكنة والسماوات والأرض وما بينهماء 
وهو الباقي بعد كل شيء» وخالق كل شيء لا شريك له)”". 
.)١ 358:97 )1(‏ 


(5) «التمهيد» (1: 2170)» الطبعة المغربية. قام على تحقيقه مجموعة من الأفاضل سنة /17/1هه 
/151ام. - 


لل 

أقول: إنه يحاول أن يرد على المعتزلة كا قال: «وفيه دليل على أن الله عز وجل 
في السماء على العرش من فوق سبع سموات. كما قالت الجاعة» وهو من حجتهم على 
المعتزلة والجهمية». اه فأما المعتزلة الذين أطلقوا القول بأن الله تعالى في كل مكان» 
يقابل قرط بأشيقولكيل اللاتعال ف مكان والعداققطه واطنء آذ قوله ليس أدل من 
قولهمء فالمعتزلة الذين قالوا: هو في كل مكان. لم يريدوا أن الله يحل في جميع الأمكنة, 
كا يفهمه ابن عبد البر» بل أطلقوا ذلك القول وأرادوا: إنه عالم بكل شيء» وقادر على 
كل شيء» وليس كم ينسبه إليهم هو من الحلول في الأمكنة» ى] نقله عنهم علماء الفرق» 
وانتقدوا عليهم هذا الإطلاق مع أن المعنى الذي يريدونه صحيح. وأما الجهمية فقد 
قالوا: إن الله تعالى في كل مكان بذاته» وهو مختلط مع مخلوقاته» والرد عليهم يكون 
بالقول بأن الله تعالى لا يصح عليه الاختلاط مع مخلوقاته ولا يصح عليه الحلول ولا 
الا تحاد» وهو موجود لا ني مكان ولا في حيز» ومع ذلك هو متميز عن خلقه. ولا يكون 
الرد عليهم بأن يقال إن الله تعالى في جهة من خلقه. وفي مكان معين دون سائر الأمكنة! 
فهذا فيه إثبات التحيز والمحدودية لله تعالى» وهي منفية عند السلف. ولكن لو سلمنا 
المعنى الذي يريده ابن عبد البر من الحديثء لكان الاحتجاج بهذا الحديث على الجهمية 
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صحيحا. 


وظاهر إطلاق ابن عبد البر في قوله'١2:‏ اوهو من حجتهم على المعتزلة والجهمية 
في قوهم: إن الله عز وجل في كل مكان وليس على العرش». اه يفيد أنه يعتبر العرش 
مكاناً لله تعالى» وإن ل يطلق عليه وصف المكان. فلا معنى لاحتجاج عليهم بهذا القول 


ح- وهذا الموضع الذي ننقله عن ابن عبد البر من «التمهيد» موجود ني الجزء الثالث منه ص 7175 
وما بعدهاء من طبعة دان إنحياء التراث» تحقيق وتخريج عبد الرزاق المهدي: ط1-٠147اف‏ 
كم 

.)0159:972001( 
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وهو لا يعتقد العرشٌى مكاناً. ومما يؤكد إرادته للمكان ما قاله بعد ذلك7): «والاستواء 
معلوم في اللغة ومفهوم, وهو العلو والارتفاع على الشيء, والاستقرار والتمكن فيه». اهف 
فتأمل في قوله والتمكن فيه لتعرف صدق ما قررناه وتوجه ما فهمنا من كلام ابن عبد البر 
رحمه الله وعفا عنة؛ ويشهد ا فهمتاه ما كرره مرارا بعد من أن الله على العرش» وكذا 
قوله”©: «ولكنا نقول: استوى من لا مكان إلى مكان). اه. 

وقوله: إنه لا يلزمه الحدوث وكونه مخلوقاً إذا كان في مكان معّن, غيدٌ صحيح. 
بل إن هذا دليل الحدوث. كا أثبته علماء التوحيد. 

قال: «وقد قال المسلمون وكل ذي عقل: إنه لا يُعقل كائنٌ لا في مكانٍ منّاء وما 
ليس في مكانٍ فهو عدم؛ وقد صمح في المعقول وثبت بالواضح من الدليل: أنه كان 
في الآزل لا في مكان وليس بمعدوم» فكيف يقاس على شيء من خلقه؟ أو يجري 
بينه وبينهم تمثيل أو تشبيه؟ تعالى الله عما يقول الظا مون علواً كبيراً» الذي لا يبلغ من 
وضقة إلا إل ماوصقدية ثقينة أذ وصقة بهتاووسزله أن سيعت عليه الآمة 
المتيفية عنه 27 

أقول: إن ادعاءه بأنه «لا يعقل كائن لا في مكان مناء وما ليس في مكان فهو عدم 
ادّعاء مقبول باعتبار المشاهد» أعني أن الناس (إذا حملنا قوله منا على من البشر) الذين 
خلقوالم يعهد واحد منهم إلا في مكان» ويكون قد اتسعمل (يعقل) بمعنى يعهد أو 
يخبر» وكذلك ينبغي أن يقيد قوله: «وما ليس في مكان فهو عدم» بأن يكون المراد بهم 
البشر في الحياة الدنيا. 

ولكن قوله: «وقد صح في المعقول وثبت بالواضح من الدليل أنه كان في الأزل لا 
(01 1:72 131). 


(135:720). 
(9) «التمهيد) (لا: .)١760‏ 
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في مكان وليس بمعدوم» صحيحٌ» ولذلك نقول: فإنه يستحيل عليه التغيُرٌ فيستحيل 
على الله تعالى بعد أن خلق الخلق أن يكون في مكان. 

وقوله: «وثبت أنه كان في الأزل لا في مكان» وليس بمعدوم» فكسف يقاس 
على شبيء من خلقه». اه يريد أنه إذا كان الإنسان لو فرضناه لا في مكان لكان عدماًء 
لآن البشريّ إذا وجد فلا بد أن يكون في مكان, فلا يلزم أن الله تعالى صار مثل البشر 
إذا قلنا إنه في مكان بعد أن لم يكن في مكان. لأن الله تعالى لو فرضناه لا في مكان لم 
يكن معدوماً وجاز كونه لا في مكان بخلاف البشر. 

ويريد الإمام ابن عبد البر أن يقول: إن الله تعالى بعد أن خلق الخلق صارٌ في 
مكان» ومع ذلك فلا يلزم حدوثه ولا احتياجه» ولكن يرد على ذلك أنه يستلزم حدوث 
بعض صفاته. وفي ذلك احتياجه ى) تقررء ويتناقض مع ظاهر قوله في| بعد(115:1): 
«أما الانتقال وتغير الحال» فلا سبيل إلى إطلاق ذلك عليه». اه حيث يحيل تغير الحال 
عليه وما الانتقال من لا مكان إلى مكان معين إلا تغير في الحال! 

ولذلك فمن الصعب التخلص عن هذا الإيراد» ولا يملك في رده على مخالفيه 
إلا محاولة إلزامهم بنحو ما يلزمه. وهذا الذي جرى عليه. 

قال: «فإن قال قائل منهم: إِنّا وصفنا ريّنا: أنه كان لافي مكان, ثم خلق الأماكن 
فصار في مكانء وفي ذلك إقرارٌ منا بالتغيير والانتقال؛ إذ زال عن صفته في الأزل» 
وصار في مكانٍ دون مكان. قيل له: وكذلك زعمت أنت: أنه كان لا في مكانء وانتقل 
إلى صفةٍ ‏ هي الكون في كل مكان ‏ فقد تغير عندك معبودُك وانتقل من لا مكان إلى 
كل مكانء وهذا لا ينفك منه؛ لأنه إن زعم: أنه في الأزل في كل مكان كما هو الآن. 
فقد أوجب الأماكنَ والأشياء موجودةً معه في أزله وهذا فاسد». اه(". 


.)170 «التمهيد) (لا:‎ )١( 
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أقول: هنا يقرر ابن عبد البر بأنه يقول: إن الله تعالى كان بلا مكان» ثم صار في 
مكان» وهذا باطل» وأما نسبته إلى من قال منهم: بآن الله تعالى كان لا في مكان ثم صار 
في كل مكان؛ إن صرّح به واعتقده واحدٌّ منهم فقوله باطلٌ كقول ابن عبد البر» ولكن 
إن نسبه إليهم إلزاما» فهو لا يلرّم المعتزلة» وإن لزم الجهمية» لِم) ذكرناه سابقاً. 

ومن محاسن كلامه: أنه يُبطل قدمٌ شيء مع الله تعالى في الأزل؛ كما نصّ عليه 
في آخر كلامه. وهذا مناقض لدعوى الفلاسفة في القدم الشخصي للعالم» ومناقض 
لدعوى ابن تيمية بالقدم النوعي للعالم. 

قال: «فإن قبل: فهل يجوز عندك أن ينتقل من لا مكان ني الأزل إلى مكان؟ قيل 
له: أما الانتقال وتغير الحال» فلا سبيل إلى إطلاق ذلك عليه؛ لأن كوئّه في الأزل لا 
يوجب مكاناء وكذلك نقله لا يوجب مكاناء وليس في ذلك كالخلق؛ لأن كونّ ما كونه 
يوجب مكاناً من الخلق ونقلته توجب مكاناً ويصير منتقلاً من مكان إلى مكانء والله 
عز وجل ليس كذلك؛ لأنه في الأزل غيرُ كائن في مكان» وكذلك نُقَلَتَهِ لا توجب 
مكاناًء وهذا ما لا تقدر العقول على دفعه؛ ولكنا نقول: استوى من لا مكان إلى مكان» 
ولانقول: اتتقل» وإن كان المعنى في ذلك واحداً» ألا ترى أنا نقول: له العرش» ولا 
نقول: له سرير» ومعناهما واحدء ونقول: هو الحكيم» ولا نقول: هو العاقل» ونقول: 
خليل إبراهيم» ولا نقول: صديق إبراهيم» وإن كان المعنى في ذلك كلّه واحداً»". 

أقول: انظر إليه يصرّح بكلام لا دليلٌ عليه له» فيقول: إنَّنُقَلَتَه لا توجب له 
مكاناء ثم يقول: لا نقول: انتقل» ونقول: استوى من لا مكان إلى مكان» ويعترف أن 
المعنى واحدء أي: إن الفرق بينهما في اللفظ فقط» ومع ذلك يمنع إطلاق اللفظ الآخر 
عليه» وهذا في غاية التناقض. خصوصاً أن الألفاظ التي يتكلم فيها لم ترد في كتاب 


.)17"/ :97( «التمهيد)‎ )١( 


أن 

ولا سنة» فلم يرد المكان في حق الله تعالى» ولم يرد النقلة» ولو ورد المكان أو النقلة 
فأجازهما ومنع ما يرادفههما أو يقترب منهما في اللغة بالمعنى» لسوغنا ذلك بناء على أن 
الأصل الذي يقول به هو أن الألفاظ المستعملة في حق الله تعالى توقيفية!!وعلى كل 
حال فإن المنع إنها يكون أصالةً من المعاني الباطلة لا من الألفاظ باعتبار كونها ألفاظا 
وإنما المنع من الألفاظ؛ لأنها تّفهم له معاني باطلة» والنقلة والمكان يظهر منهم| النتقص 
ولايوهمانه فقط. 

وقوله: بالتوقيف في هذا المحل لا ينفعه» فأين ورد التوقيفٌ بأن الله تعالى ينتقل 
من لا مكان إلى مكان؛ | يقول به ابن عبد البر؟ وأين ورد ما يقول به من أن انتقالّه 
هو عين الاستواء؟ بل كلامه في غاية التناقض. 

وقال: ١لا‏ نسميه ولا نصفه ولا نطلق عليه إلا ما سمى به نفسه_على ما تقدم ذكرنا 
له من وصفه لنفسه لا شريك له ولا ندفع ما وصف به نفسه؛ لأنه دفع للقرآن» وقد 
قال الله عز وجل: َب ريك وَالْمَاك مِيَنَاصّنا 4 [الفجره ؟اا«وليس عيثه دري 
وزوالاً ولا انتقالاً؛ لأن ذلك إن يكون إذا كان الجائي جساً أو جوهراً» فلما ثبت 
أنه ليس بجسم ولا جوهر لم يجب أن يكون مجيئُه حركة ولا ثُقلة» ولو اعتبرت ذلك 
بقولهم: جاءت فلاناً قيامته. وجاءه الموت. وجاءه المرض» وشبه ذلك مما هو موجود 
نازل به ولا مجيء؟؛ لبان لك. وبالله العصمة والتوفيق)27. 

أقول: كلامه في هذه الفقرة لا إشكال فيه ولكنه متخالفٌ مع ما مرّ من كلامه 
كا لا يخفى. وعلى كل حال فإن في هذا الكلام رداً على ابن تيمية وصحبه لأنه ينفي 
الجسمية مطلقاً على الله تعالى» وينفي الحركة والنقلة» والتيمية يثبتون الحركة لله تعالى 
والتحيز وهو جوهر الجسمية. 
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قال: «فإن قال: إنه لا يكون مستوياً على مكان إلا مقروناً بالتكييف. قيل: قد 
يكون الاستواء واجبا» والتكييف مرتفع؛ وليس رفعٌ التكييف يوجب رفع الاستواء. 
ولو لزم هذا لزم التكييفٌ في الأزل؛ لأنه لايكون كائنٌ في لا مكان إلا مقروناً بالتكييف. 
وقد عقلنا وأدركنا بحواسنا: أن لنا أرواحاً في أبدانناء ولا نعلم كيفية ذلك» وليس 
جهلنا بكيفية الأرواح يوجب أن ليس لنا أرواح» وكذلك ليس جهلنا بكيفية”'" على 
عرشه يوجب أنه ليس عبى عرشه. 

أخبرنا عبد الوارث بن سفيان قال: حدثنا قاسم بن أصبغ قال: حدثنا أحمد بن 
زهير قال: حدثنا أبو عبد الله محمد بن عبد الله الخزاعي قال: حدثنا حماد بن سلمة: 
عن يعلى بن عطاء: عن وكيع ابن حرس”: عن عمه أبِي رزين العقيلي قال: قلت: يا 
رسول الله أين كان ربنا تبارك وتعالى قبل أن يخلق السماء واللأرض؟ قال: «كان ما 
فوقه هواءء وما تحته هواء. ثم خلق عرشه على الماء)7". 


قال أبو عمر: قال غيره في هذا الحديث: «كان”؟' في عماء فوقه هواءء وتحته هواء» 


)١(‏ كذافي الطبعتين المشار إليهما في بداية النقل» ولعلها: «بكيفية استوائه على عرشه). فتأمل. 

)١(‏ وقد قام السيد عبد الله الغغاري مصحح هذا الجزء بالإشارة إلى أن الصواب في هذا الاسم: 
وكيع بن حُدّسء بحاء ودال مضمومتين؛ قال السيد عبد الله في هامش (/!: 17017): (ووكيع 
ابن حدس هذا مجهول الحال. قاله ابن القطان. وقال ابن قتيبة: غير معروف. فالإسناد 
ضعيف). اه. 

(") «التمهيد) (7: /171). 

(5) علق هنا السيد عبد الله فقال: «بهذا اللفظ رواه الترمذي وابن ماجه» قال الترمذي» حديث 
حسنء ونقل عن يزيد بن هارون قال: العماء أي ليس معه شيء» وقال البيهقي: ما فوقه هواء 
ولا تحته هواء أي ليس فوق العمى الذي لا شيء موجود هواء ولا تحته هواء. لأن ذلك إذا 
كان غير شيء فليس يثبت له الحواء بوجه. اه. فما نافية لا موصولة. ولا تنس أن الحديث 


ضعيف). اه. 
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والمهاء في قوله: «فوقه» و«تحته) راجعة إلى العماء» وقال أبو عبيد: العاء: هو الغمام» وهو 
تمدود» وقال ثعلب: هو «عا» مقصور أي: في عم| عن خلقه والمقصود: الظلم ومن عمى 
عن شيء فقد أظلم عليه». اه""". 

كأنه يريد بهذا الحديث الواحد أن يثبت به لله تعالى مكاناً» ويدّعي أن المكان 
لا يستلزم الكيف. وانظر قوله: «وكذلك ليس جهلنا بكيفية [استوائه] على عرشه 
يوجب أنه ليس على عرشه»؛ فهو يكبت لله تعالى كيف وهذا نخالف ما أوردنا-وسئورده 
لك من أن السلف نَقُوًا الكيف والحد عن الله تعالى. 

فطريقة ابن عبد البر- هنا - ليست على وفاق تام مع طريقة السلف. فلا يغتر 
واحد من القراء باسمه الكبير» وعلمه في الحديث والفقه» وشهرته» ونحن لا نشك في 
ذلك أبداً ولا نقلل من مكانته» ولكن ليس بهذه الأساليب تُوخذ العقائد؛ بل بالتحقيق 
والنظر الصحيح. 

ثم ذكر حديث الأوعال الضعيف» وحديث الأطيط الضعيف السند المنكر 
المعنى كما قال السيد عبد الله بن الصديقء ول ينتقدها ابن عبد الب وذكر قصة ابن المبارك 
التي فيها ى) في «التمهيد»: «قال: الربٌ تبارك وتعالى على السماء السابعة على العرش» 
قيل له: بحدٌ ذلك؟ قال: نعم هو على العرش فوق سبع سموات». اه(". 

ولم يقل: إن هذا تحديد من ابن المبارك» أو أن كلامه له معنى آخر؛ كما قال به 
البيهقي في «الأسماء والصفات»» حيث قال: أراد بحدٌ السمعء أي بالدليل» وقد مر 
بيان ذلك مفصلاً. ولكن ابن عبد البر أجرى هذا الكلام كله إجراءً بلا نقد قحيص» 
ولذلك فقد فرح ابن تيمية وابن قيم الجوزية كثيراً بها ذكره. 
)١(‏ «التمهيد) (97: /1771). 
() المصدر السابق (لا: 557 .)١‏ 
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ومع ذلك تراه يقول في «التمهيد»: اسمعت وكيعاً يقول: كفر بشر بن المريسي 
في صفته هذه قال: هو في كل شيء» قيل له: وفي قلنسوتك هذه؟ قال: نعم» قيل له: وفي 
جوف حمار؟ قال: نعم. وقال عبدالله بن المبارك: إنا لنحكي كلام اليهود والنصارى» 
ولا نستطيع أن نحكي كلام الجهمية. 

وأما قوله كَلكِةِ في هذا الحديث: «ينزل تبارك وتعالى إلى سماء الدنيا فقد أكثر 
الناس التنازع فيه والذي عليه جمهور أئمة أهل السنة: أنهم يقولون: ينزل كما قال 
رسول الله كَكِهِ ويصدقون بهذا الحديثء ولا يكيّفون» والقول في كيفية النزول كالقول 
في كيفية الاستواء والمجيء, وا حجة في ذلك واحدة)20. 

أقول: ينقل هنا قول بعض السلف بأنهم كانوا يوردون هذه الأحاديث والأخبار 
ولا يتكلمون فيهاء وينفون الكيف وال حد كى| مرّ شأنهم في الاستواء» وهو الآمر الذي 
يخالفه ابن عبد البر؛ فإنه يثبت الكيف والمكان والنقلة كا ظهر من كلامه. ولايفعل ذلك 
الملتزم بمنهج السلف. وطريقة السلف ‏ التي يوضحها ‏ هنا هي طريقة التفويض 
التي شر حناها لكم سابقاً في محله. 

قال: «وقد قال قومٌ من أهل الأثر أيضاً: إنه ينزل أمره وتنزل رحمته. وروى ذلك 
عن حبيب كاتب مالك وغيره. وأنكره منهم آخرون وقالوا: هذا ليس بشيء؛ لأن 
أمره ورحمته لا يزالان ينزلان أبداً في الليل والنهار» وتعالى الملك الجحبار الذي إذا أراد 
أمراً قال له: «كن» فيكون في أي وقت شاءء» ويختص ب رحمته من يشاء متى شاءء لا إله 
إلا هو الكبير المتعال)0'. 


أقول: ما نقله عن بعض أهل الأثر أبم يؤولون نزوله بنزول أمره هو الصحيح 
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مقابل من يثبت الكيف والنقلة والجهة» خلافاً لمن سكت وأجراها على ما جاءت» ومن 
اعترض عليهم وقال بأنه ليس بشي» فقوله غير صحيح؛ لأن الله تعالى له أن يخصّص 
بعض الأوقات بتنزل رحماته وفضله» ى! لا يفعله في وقت آخرء وذلك كما أنه جل 
شأنه خصّص بعض الأمكنة بميزات خاصة في الثواب؛ ى) في المسجد ال حرام والمسجد 
الآقصى والمسجد النبوي؛ فإن ثواب الصلاة فيها ليست كثواب الصلاة في غيره. 

فكما أنه جل شأنه خصص بعض الأماكن بثواب كبير» فإن له جل شأنه أن 
يبخصص بعض الأزمان بثواب خاصٌ كبير» فليس الأمر كما قالوا من أن هذا القول 
- أعني: تأويل النزول بنزول أمره ورحمته - ليس بثيء. 

قال: «وقد روى محمد بن علي الجبلي - وكان من ثقات المسلمين بالقيروان - 
قال: حدثنا جامع بن سوادة بمصر قال: حدثنا مطرف: عن مالك بن أنس: أنه سئل 
عن الحديث: (إن الله ينزل في الليل إلى ساء الدنيا»؟ فقال مالك: يتنزل أمره وقد 
يحتمل أن يكون؛ كما قال مالك رحمه الله: على معنى: أنه تتنزل رحمته وقضاؤه بالعفو 
والاستجابة» وذلك من أمره. آأي: أكثر ما يكون ذلك في ذلك الوقتء والله أعلم 
ولذلك ما جاء فيه الترغيب في الدعاء. 

وقد رٌوي من حديث أب ذرٌ أنه قال: يا رسول الله» أي الليل أسمع؟ قال: :جوف 
الليل الغابر» يعني: الآخرء وهذا على معنى ما ذكرناء ويكون ذلك الوقت مندوباً فيه 
إلى الدعاء كا تُدب إلى الدعاء عند الزوال» وعند النداء» وعند نزول غيث السماء» وما 
كان مثله من الساعات المستجاب فيها الدعاء والله أعلم)2"7. 


أقول: انظر كيف ينقل ابن عبد البر عن الإمام مالك القول بالتأويل للنزول 
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بتنزل أمره ورحمته» وتفسيرٌه لوجه هذا التأويل كا فسّرناه لك» وهو التفسير الصحيح»‎ 
وليتأمل في طريقته التي جرى عليها سابقاً!‎ 

قال: وقال آخرون: ينزل بذاته. 

أخيرنا أحمد بن عبدالله: أن أباه أخبره قال: حدثنا أحمد بن خالد قال: حدثنا يحيى 
ابن عثمان ابن صالح بمصر قال: سمعت نعيم بن حماد يقول: حديث النزول يردٌ على 
الجهمية قولهم. 

قال: وقال نعيم: ينزل بذاته» وهو على كرسيه. 

قال أبوعمر: ليس هذا بشيء عند أهل الفهم من أهل السنة؛ لأن هذا كيفية وهم 
يفزعون منهاء لأنها لا تصلح إلا فيه يحاط به عيانا وقد جل الله وتعالى عن ذلك 
وما غاب عن العيون. فلا يصفه ذوو العقول إلا بخبرء ولا خبر في صفات الله إلا ما 
وصف نفسه به في كتابه» أو على لسان رسوله يك فلا نتتعدى ذلك إلى تشبيه أو قياس 
أو تمثيل او تنظير» فإنه ليس كمثله شيء وهو السميع البصير». اه("). 

أقول: وردٌ ابن عبد البر لقول حماد بأن الله تعالى ينزل بذاته» صحيحٌ بلا ريب» 
وهذا يدل على أن ابن عبد البر ليس بمجسّم ولا مشبّه يوافق طريقة المشبهة القدماء 
ولا طريقة ابن تيمة أيضاًء ولكنه يختلف عليه التعبير ويختلط عليه الأمر عند التقرير» 
والله أعلم. ونحن نعلم أن هذا الكلام قد يقع موقعاً صعباً في نفوس بعض الناس» 
ولكنا قد أوردنا شواهدنا على ما نقولء فتأمل إليه الآن ينفي نفياً قطعاً الكيف. ويقول 
إنه من التشبيه» وتأمل كيف أثبت الكيف سابقاء والنقلة والمكان لله تعالى. وهو هنا 
يصر على الالتزام بها جاء في القرآن والسنة لا يتعداهما إلى التنظير والتشبيه والتمثيل 
والقياس على المشاهد. وهذه طريقة سديدة ليته استمرٌ عليها في جميع كلامه رحمه الله 


.)١55 «التمهيد) (لا:‎ )١( 


41١١ 
تعالى رحمة واسعة. وإنا ليصعب علينا التصريح بهذا الكلام في حقه لولا ما رأينا من‎ 
استناد بعض المنحرفين إلى بعض كلامه متخذينه دليلاً على إثبات الحركة والمكان‎ 
والكيف وغير ذلك.‎ 
وتأمل كيف حكم على قول حماد بأنه تكييف. وأنه ليس بشيء عند أهل الفهم‎ 
ا‎ 
قال الإمام ابن عبد البر: "قال أبو عمر: أهل السنة مجمعون على الإقرار بالصفات‎ 
الواردة كلها في القرآن والسنة» والإيمان بباء وحملها على الحقيقة لا على المجازء إلا أنهم‎ 
لا يكيفون شيئاً من ذلكء ولا يحدون فيه صفة محصورة» وأما أهل البدع والجهمية‎ 
والمعتزلة كلها والخوارجء فكلهم ينكرها ولايحمل شيئاً منها على الحقيقة» ويزعمون‎ 
أن من أقرَّ بها مشبه. وهم عند من أثبتها نافون للمعبود» والحق فيا قاله القائلون‎ 
با نطق به كتاب الله وسنة رسوله. وهم أئمة الجماعة والحمد لله. روى حرملة بن‎ 
حيى قال: سمعت عبد الله بن وهب يقول: سمعت مالك بن أنس يقول: من وصف‎ 
شيئاً من ذات الله مثل قوله: ##وََالَتٍ الود يد الله معْنُوكةُ * [المائدة: 184]» وأشار بيده إلى‎ 
عتقة: ومثل قولة: #وهو أَلسَمِيعٌ ألبصِير © [الشورى: 15قأثار إلى عيفه أو أذثيه)‎ 
أو شيئاً من بدنهء قطع ذلك منه. لأنه شبه الله بنفسه. ثم قال مالك: أما سمعت قول‎ 
البراء حيث حدث أن النبي يَلِِةِ قال: «لا يضحى بأربع من الضحايا» وأشار البراء‎ 
بيده» كما أشار النبي كَلةِ بيده. قال البراء ويدي أقصر من يد رسول الله كك فكره‎ 
البراء أن يصف رسول الله يَِةٍ إجلالاً له وهو مخلوق» فكيف الخالق الذي ليس‎ 
كمثله شيء217). اه. وهاهنا أمور:‎ 


الأول: أنه يقول هذه الصفات على الحقيقة لاعلى المجاز. ولا يقصد من الحقيقة 
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الحقيقة العرفية | هو ظاهر من كلامه. فهو لا يحدد ولا يقول إن لله تعالى أينً» وينفي 
الأعضاءء ىا قررنا من كلامه» إن كانت عبارته فيها ما فيها في بعض المواضع! وهو 
ينفي في هذا النص الكيف. وينفي الحد» ويبطل تشبيهها بصفات الحوادث. وكلمة 
على الحقيقة بعد نفي الحقيقة العرفية الشائعة بين البشرء ل يبق إلا أنها صفات حقيقية 
له قعال :يل حد ولا تشبيه وليش أركاناء كرا قررء أقنة السلف المشعون تفن عليه 
الإمام الطحاوي وغيره من الأكابر خلافاً لمن وقع في تشبيه أو تجسيم. ولا بد من التنبه 
إلى الفرق بين إثباتها صفات على الحقيقة ى) يعرفها البشر» وبين إثباتها على الحقيقة ى| 
بيق بالله مع التنزيه عن صفات البشر والتحديد والتكييف والأركان والأدوات. 

الثاني: قوله إن كل أهل السنة على هذا المذهب, غير صحيح» فبعض أهل السنة 
والجماعة يقول ما قال به ابن عبد البر هناء وبعضهم أول هذه الصفات» وقد صار هذا 
الآن واضحاً. والأصل المتبع هو التنزيه والقول بالأدلة الظاهرة بالقواعد المتبعة لغة 
وشرعاً. 

الثالث: أن التشبيه يلزم إن أثبت الأركان والأعضاء والآدوات أو الأجزاء؛ أو 
توقف عن نفيها احتمالآلحاء أما مع نفي هذه الأمور ورفضها فلا تشبه. إلا أنه يبقى 
الأمرى] قررنا غير.مرة موكولا إلى الدليل الدال. 

وعلى كل حال فإن هذا الكلام من ابن عبد البر ينفي عنه بلا ريب ما يزعمه 
بعضهم أنه موافق لابن تيمية في إثبات الجهة الحسية المعلومة والحدود والكيفيات 
والحركات والنقلة وقيام الحوادث بالذات الإلهية. 

ثم قال في «التمهيد»: «قال أبو عمر: الذي عليه أهل السنة وأئمة الفقه والأثر 
في هذه المسألة ‏ وما أشبهها ‏ الإبِانْ بها جاء عن النبي كَل فيها والتصديقٌ بذلك 
وترك التحديد والكيفية في شيء منه)(27. 
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أقول: وهذا هو المنهج الذي كان ينبغي لابن عبد البر أن يلتزمه ولا يجازف 
بإطلاق بعض العبارات التي ذكرناها عنه سابقاًء والله الموفق. 
وقال ابن عبد البر: «وقد كان مالك ينكر على من يحدث بمثل هذه الأحاديث» 
ذكره أصبغ وعيسى عن ابن القاسم قال: سألت مالكاً عمن يحدث الحديث (إن الله 
خلق آدم على صورته""22». والحديث (إن الله يكشف عن ساقه يوم القيامة'"». وإنه 
يدخل في النار يده حتى”" يخرج من أراد. فأنكر ذلك إنكارا شديداً» ومبى أن يحدث 
به أحداً. وإنما كره ذلك مالك خشية الخوض ف التشبيه بكيف هاهنا9)». اه. 


ويحسن التأمل كثيراً في موقف الإمام مالك هذاء فهو معبر عن حقيقة موقتف 
أهل السنة المنزهين لله تعالى» النافين عنه الحد والكيف والأدوات والأعضاء والآركان. 


)١(‏ قال عبد الله بن الصديق رحمه الله تعالى تعليقاً على هذا الموضع: «الحديث في «الصحيحين) 
عن أبي هريرة» والضمير في صورته يعود على آدم؛ والمعنى إن آدم خلق على صورته ىا هي» 
لم تضمه رحم فتطور فيها من نطفة إلى علقة إلى مضغة إلى آخر تطورات الجنين. ولم تمر عليه 
أطوار حيوانية حتى وصل إلى القرد ى| زعم بعض المتهوسين». اه. 

(؟) قال السيد عبد الله بن الصديق في هامش الصفحة تعليقا على هذا الموضع: «روى الحديث 
البخاري عن أبي سعيد الخدري عن النبي يَكِةِ قال: «يكشف ربنا عن ساقه فيسجد له كل 
مؤمن ومؤمنة» ويبقى من كان يسجد في الدنيا رياء وسمعة» فيذهب ليسجد فيعود ظهره 
طبقاً واحداً» قال الحافظ في الفتح: وقع في هذا الموضع يكشف ربنا عن ساقه» وهو من رواية 
سعيد بن أبي هلال عن زيد بن أسلم فأخرجها الإسماعيلٍ كذلكء ثم قال في قوله عن ساقه» 
نكرة. ثم أخرجه من طريق حفص بن ميسرة عن زيد بن أسلم بلفظ يكشف عن ساق. قال 
الإسماعيل هذه أصح لموافقتها لفظ القرآن في الجملة» لا يظن أن الله ذو أعضاء وجوارح لما 
في ذلك من مشابهة المخلوقين» تعالى الله عن ذلك ليس كمثله شىء. اه. وحفص أقوى لأنه 
ثقة» وسعيد صدوق»). اه. ْ 

(؟) علق هنا السيد عبد الله بن الصديق: «لم يأت ذلك في حديث مرفوع مقطوع به). اه. 
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قال ابن عبد البر: «وحدثنا أحمد بن سعيد بن بشر قال: حدثنا ابن أبي دليم قال: 
حدثنا ابن وضاح قال: سألت يحيى بن معين عن التنزل» فقال: أقر به ولا تحد فيه وأخبرنا 
محمد بن عبد الملك قال: حدثنا عبد الله بن يونس قال: حدثنا بقي بن مخلد قال: حدثنا 
بكار بن عبد الله القرئي قال: حدثنا مهدي بن جعفر عن مالك بن أنس أنه سأله عن 
قول الله عز وجل: #الَحمَن عَلَ الْمَرْشٍ أَسْنَوَئ # كيف استوى؟ قال: فأطرق مالك 
ثم قال استواؤه مجهول والفعل منه غير معقول والمسألة عن هذا بدعة. قال بقي: 
وحدثنا أيوب بن صلاح المخزومي بالرملة قال: كنا عند مالك إذ جاءه عراقي» فقال 
له: يا أبا عبد الله مسألة أريد أن أسألك عنهاء فطأطأ مالك رأسه فققال له: يا أبا عبد الله 
#الرَحَنُ عل الْمَرْشٍ آسْنَوَئ # كيف استوى؟ قال: سألت عن غير مجهول. وتكلمت 
في غير معقول إنك امرؤ سوء أخرجوه فأخذوا بضبعيه فأخر جوه. 

وقال يحيى بن إبرهيم بن مزين: إنم| كره مالك أن يتحدث بتلك الأحاديث؛ لأن 
فيها حداً وصفة وتشبيهاًء والنجاة في هذا الانتهاء إلى ما قال الله عز وجل ووصف به 


0 


دهمََوطانِ 4 وقال: لوَالْدرْضُبِصًا سح بم الِْيكمَةٍ 4 لوَالسَموتْ 
مَطَويت يمسيو # وقال: #الَحَنعَلَالْعَرْ شِأَسْتَوَئ 4 فليقل قائل بم| قال الله ولينته 
إليه ولا يعدوه ولا يفسره ولا يقل كيف. فإن في ذلك الحلاك؛ لأن الله كلف عبيده 
الإيوان بالتنزيل ولم يكلفهم الخوض في التأويل الذي لا يعلمه غيره27). اه. 


فها هو الإمام مالك يصرح أن الكيف غير معقولء ويأمر بالابتعاد عمن أثبته 


)١(‏ «التمهيد لما في الموطأ من المعاني والأسانيد»» أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البر النمري 
)١16١:0(‏ الوفاة: “577» وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلاميةالمغرب» 11817 ت: 


مصطفى بن أحمد العلوي محمد عبد الكبير البكري. 


1و 
وسأل عنه» لأن السؤال عنه مبذه الطريقة ة يستلزم إثباته» بل يتوقف عليه. وسبب النهي 
عن الكلام في هذه الأحاديث أن فيها حداً وصفة وتشبيهاً» وهذا كله منفي في عقيدة 
أهل السنة. 

ومن الظاهر أن الإمام ابن عبد البر لا يخالف ذلك, ولكن غاية ما وقع فيها مما 
انتقدناه عليه إن| هو في بعض التعبيرات التي لم تطرد معانيها عنده؛ ولكن من الظاهر 
أن المنهج المرتضى عنده هو التفويض مع نفي الحد والكيف والتشبيه» ى| ترى» وهو 
مذهب أعاظم العلماء من المتقدمين والمتأخرين كما مرّ عليك غير مرة. وبهذا نكون قد 
أوضحنا ما نريد بيانه في حال الإمام ابن عبد البر رحمه الله تعالى رحمة واسعة» لكي 
يكون طالب العلم على بصيرة» يتبع المحكم الصحيح ويجتنب غيره. والله الموفق. 
قصةٌّ ذكَرّها الخطيبٌ البغداديٌ في تاريخ بغداد 


قال الخطيب البغدادي في«تاريخ بغداد): (عن سلمويه ب بن عاصم قاضي هجر 
- وقد قضى بالجزيرة والشامقال: كتب بشر بن غياث المريسي - ويكنى أبا عبد الرحمن - 
إلى منصور بن عمار: بلغني اجتماع الناس عليكء وما حكي من العلم» فأخبرني عن 
القرآن: خبالق أو خلوق؟ 


فكتب إليه منصور: بسم الله الرحمن الرحيمء عافانا الله وإياك من كل فتنة؛ فإنه 
إن يفعل فَأَعظِمُ بها نعمة» وإن لم يفعل فتلك أسباب الملكة» وليس لأحد على الله بعد 
المرسلين حجة» نحن نرى أن الكلام في القرآن بدعة اشترك فيها السائل والمجيب» 
فتعاطى السائل ما ليس له» وتكلف المجيب ما ليس عليه؛ وما أعلم خالقاً إلا الله 
وما دون الله محلوق, والقرآن كلام الله» ولو كان القرآن خالقاً لم يكن للذين وعوه 
إلى الله شافعا ولا بالذين ضيّعوه ماحلاً» فانته بنفسكء. وبالمختلفين في القرآن. إلى 


700000 وس لا 


أسمائه التي سمه الله بها تكن من المهتدين» ودرأ لبن يُلْحِدُورت ف أَسْمَتَيوء 


مده 


اح سح سه له تيل 


سَيِجِرون ما كانوأ يَعَمَلُونَ # [الأعراف: ]16١‏ ولا تسم القرآن باسم من عندك» فتكون 
من الضالين» جعلنا الله وإياك من # لين م ور 2 لوكي وت و رَحَآلسَاعَةٍ 
مشفِفُورت * [الأنبياء: 54]. 

وكتب بشر أيضاً إلى منصور يسأله عن قول الله تعالى: #اليَحَنعلَالْمَرْشٍ 
أَسَمَوَئ # كيف استوى؟ 

فكتب إليه منصور: استواؤه غير محدود. والجواب فيه» ومسألتك عن ذلك 


5 ل سس به لل حبس عين 


بدعة» والإيمان بجملة ذلك واجب. قال الله تعالى: 00 َم ألَدنَ في مُلُويهم ديع يعو ما 


عن سرع .حي ل يع ساسم 8 ها جر ٠‏ مرح عد 


قد سس مره فو رح ب 0 َو 
سكلا ماه ممه بيصا الْوْسَنَةَ وأبتقاة وله وَمَايكَكم تَأَويله: إلاا الله # 1[ [آل عمران: /ا] وخدصام 


وه « 


استأنف الكلام فقال: ا(والتيسة ف الم وار تابوه تعلق ناما كل فلأ 
لدب 2# السو ترس لحرا ترا اسه موي ءامنا بهو - عل 
من عِنْدِ رَينَ#» فهؤلاء هم الذين أغناهم الرسوخ في العلم عن الاقتحام على السَّدُد 
المضروبة دون الغيوب, بها جهلوا تفسيره من الغيب المحجوب, فمدح اعترافقهم 
بالعجز عن تأول مالم يحيطوا به علماء وسمى تركهم التعمق فيما لم يكلفهم رسوخا 
في العلم» فائْتّه ‏ رحمك الله من العلم إلى حيث انتهى بك إليه» ولا تجاوز ذلك إذا 
ما حظر عنك علمّه. فتكون من المتكلفين» وتهلك مع الحالكين» والسلام عليك)27. 

وفي هذا الكلام فوائد لا تخفى على البصير. 

وكلام منصور بن عمار لطيف. وجوابه منيف, وتأمّل قوله: «ولا تسم القرآن 
باسم من عندك»)» يريد لا تسمّه باسم «المخلوق)» فنهاه عن تسميته باسم «المخلوق»؛ 
لما يتأدى من ذلك إلى الاختلاط في الفهم على من لا يفرّق بين الصفة والأصوات 
والحروف. 


() «تاريخ بغداد) :١3*(‏ ه/). 


011 
وأما جوابه فيما يتعلق بالاستواءء فإنه لا إشكال فيه» به فيه دقة عندما قال: 
استواؤه غير محدود)» فإنه نفى الحدٌ عن الله تعالى في استوائه» وخالف المجسّمة والمشبّهة 
في ذلك. 
واعتراضه على بشر إنم| هو من حيث التمخُّل في البحث عن هذه الأمور» ومساءلة 
الناس عنهاء وهو صحيح. 
قال الطحاوي: (وقد أعجز عن الإحاطة خلقه) 


الإحاطة من الله تعالى: هي إحاطةٌ تدبيره وعلمه با خلّقه» وليس إحاطة ذاته 
بمخلوقاته؛ ىا ادعى بعض المجسّمة» وليست إحاطة ذاتية؛ كا ادّعى القائلون 
بواضة الونعواةة قال اء إن المخاوقات عد" دمنظاعة للذات الاطية و قالة "قال خبط 
بمخلوقاته بعين ذاته من حيث يتجلى بهم» أي: من حيث إنهم مظاهر لذاته العلية. 

قال الله تعالى: #وهو الْمَاهِر قوق عِبَادِو * [الأنعام: 14] وكلمة ##هَوَقَ # هنا 
متعلقة ب#آلْقَاِرَ 4؛ لما علم من أن الظرف يتعلق بالاسم المشتقٌ» أو بالفعل» وهاهنا 
لافعل موجود. فيتعلّق وجوباً بالاسم المشتق أعني: #الْقَاهِر4» فيكون معنى الآية: 
وهو القاهر فوق قهر عباده؛ أو: وهو القاهر الذي قهرّه فوق قهر عباده وهو المناسب 
لسياق الآياث عند التأمل؛ 

ولا يجوز أن يقال: إن كلمة #فَوَقَ * متعلقة بالضمير «هو)؛ لأننا نخالف 
القاعدة المذكورة آنفاً ولأننا نحتاج عندئذ إلى تقدير خبر محذوف تقديره: ١كائن»؛‏ 
ليتعلق بها الظرفء ومعلوم: أن عدم التقدير أولى. 

وعلى تفسيرنا؛ فإن #الْقَاوِر * هي الخبر, ولا خبر محذوفاء فيتبين أنه كل 
التقادير : لا دلالة لهذه الآية مطلقاً على ما ادعاه المجسّمة من أن الله تعالى كائرثٌ 
ومستقرٌ فوق عباده بذاته» بل هم مخالفون للّغة والقرآن فيا قالوه. 


418 

ومن أطلق من أهل السنة الفوقية فوق المخلوقات أو أطلق أنه فوق العرش 
فلم يرد التحديد ولا التشبيه» ول يرد المكان والتحيز ىا بينا غير مرة» بل يريد إطلاقه 
على ما يليق بالله تعالى تما لا يمكن لنا بعقولنا أن ندركه. ولا تشبيه في ذلك ولا يستلزم 
الوقوع في التجسيم» ى| هو ظاهر. 

فكل من المذهبّين السابقين ‏ أعني مذهب المجسمة ومذهب وحدة الوجود_ 
باطل» لا ريب في بطلانه» والمذهبٌ الحق في الإحاطة: هو ما ذكرناه من إحاطة العلم 
والقدرة والتدبير. 


قال الطحاوي: (ونقول: إن الله اتخذ إبراهيم خليلاًه وكلم الله موسى تكليأ 
إيواناً وتصديقاً وتسليا) 


معنى «الخليل» من ٠‏ «اللثلّة): هي هى أعلى درجات المحبة» قال الزبيدي في شرح 

القاموس»): «قال ابن دريد: وهي من أصفى المودّة وأصحّهاء وبه فسّر قوهّم في إبراهيم 

خليل الله» ساعاء قال: ولا أزيد فيه شيئاً؛ لأنها في القرآن»(2). وهذه المعاني مشهورة 
لاداعيّ لأن نتكلم عليها ولكن نشير إليها إشارة. 

ا ا ا 

سورة النساء: # وَمَنأحْسَنٌ دينًا مَمَّنَ أَسْلَم َجَهَهُ لَه وَهُوَ يسن وَأتَمَعَملة هيم 


24 وه درم اس سمه 


نيمود اهم كليل 4 11701 وورد أن الله كلم موسى تكليما في النساء 


ل ع وي سي ل قَصَصهَ 
ا م تكلِيمًا 4 [174]. وفي سورة الأعراف: #وَلْمَّاجَاكَ موس 


0 0 5 لَّ لَ رب رف أنظرٌ إل كل كَالَ أن ترساتى ولككن أنظرٌإِلَ الْجَبَلٍ َإِنِ 


() «تاج العروس شرح القاموس) .)5١9:1١5(‏ 
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ار 00 ع ساح سد لس خا مي 0100 كو دآ تر 2س سرصم 
71 سَبَفَرَ محكانه, سوق ترق فَلَمَا جل ر جه لِلَصَبَلٍ جع حك حت د توطنا فلم 
04 0 2ه مح 


أفأفَكَالَ تلك يت جلك ونأ ول الْمْومِنِيرت # 481 .]١‏ 

ولا يجوز لأحد إنكاره» ومن أنكره يكون قد أنكر أمراً قطعياً يلزم عنه كفره. 

ورد إثبات أن سيدنا إبراهيم عليه السلام هو خليل الله تعالى في عدة أحاديث 
منها ما رواه الإمام البخاري عن أنس في حديث الشفاعة أن النبي عليه السلام قال 
فيه: "ولكن ائتوا إبراهيم خليل الرحمن فيأتون إبراهيم». 

وقد رواه الإمام مسلم في «(صحيحه) عن معبد بن هلال العنزي قال: انطلقنا 
إلى أنس بن مالك وتشفعنا بثابت ‏ فانتهينا إليه وهو يصلل الضحىء فاستأذن لنا 
ثابت» فدخلنا عليه وأجلس ثابتاً معه على سريره» فقال له: يا أبا مزة» إن إخوانك من 
أهل البصرة يسألونك أن تحدثهم حديث الشفاعة قال: حدثنا محمد يَكِةٍ قال: «إذا كان 
يوم القيامة ماج الناس بعضّهم إلى بعضء فيأتون آدم» فيقولون له: اشفع لذريتك, 
فيقول: لسثّ لاء ولكن عليكم بإبراهيم عليه السلام؛ فإنه خليل الله فيأتون إبراهيم» 
فيقول: لست لاء ولكن عليكم بموسى عليه السلام؛ فإنه كليم الله» فيؤتى موسى, 
فيقول: لست لاء ولكن عليكم بعيسى عليه السلام؛ فإنه روح الله وكلمته» فيؤتى 
عيسى» فيقول: لست لهاء ولكن عليكم بمحمد مَل فأوتى» فأقول: أنا لها»'"2. 

وفي رواية أخرى لمسلم عن أبي هريرة وحذيفة قالا: قال رسول الله عَلِةِ: 
ليجمع الله تبارك وتعالى الناس» فيقوم المؤمنون حتى تزلف لمم الجنة» فيآتون آدمء 
فيقولون: يا أباناء استفتِح لنا الجن فيقول: وهل أخرجكم من الجنة إلا خطيئة أبيكم 
آدم؟ لست بصاحب ذلك اذهبوا إلى ابني إبراهيم خليل الله)» قال: «فيقول إبراهيم: 


.)١91( كتاب الإيوان» باب أدنى أهل الجنة منزلة فيهمء‎ )١( 


3 
لست بصاحب ذلك. إنما كنت خليلاً من وراءَ وراء» اعمّدوا إلى موسى يَكلةٍ الذي 
كلّمه الله تكليأ» فيأتون موسى كك فيقول: لست بصاحب ذلكء اذهبوا إلى عيسى 
كلمةٍ الله وروحه. فيقول عيسى يَللِ: لست بصاحب ذلكء فيأتون حمداً كَل فيقوم: 
فيُوذن له)20. 

وأما «الكلام» فقد قال الغنيمي: «وقد اختلف في أن المسموع: هل هو الكلام 
النفسي أو ما يدل عليه؟قال في «المسايرة»: قال الإمام الأشعري: الكلام النفسي 
ما يُسمّع. قاسه على رؤية ما ليس بلون» فكما عقل رؤية ما ليس بلون» ولا جسمء 
فليُعقل سماعٌ ما ليس بصوت. 

واستحال الماتريدي سماعً ما ليس بصوتء وعنده: سمع موسى عليه السلام 
صوتاًدالأعلى كلام الله تعالى» وخخصّ به_أعني: باسم الكليم_لأنه بغير واسطة الكتاب 
وَالْلّكِء وهو أوجّه؛ لأن المخصوص باسم السمع من العلم ما يكون إدراك صوت». 
وإذراك ما ليس بصوث قذ حضٌ باسم الرؤيةة وفاريكوة له الاسم العم أعى : 
العلم ‏ مطلقاًء أي: عن التقييد بمتعلّق خاص»(". 

وقد سبق بتفصيل بيان معنى صفة الكلام لله تعالى في موضعه. 


قال الطحاوي: (ونؤمن بالملائكة والنبيين» والكتب المنزلة على المرسلين ونشهد 
أنهم كانوا على الحق المبين) 


عدد الأنبياء على التحديد لم يُعلم؛ ولكن علم بعضُهمء وهم الذين ورد ذكرهم 
في القرآن» وكذلك بالنسبة للكتب المنزلة» ووردت بعض الأحاديث الضعيفة في عد 


.)١75( كتاب الإيوان» باب أدنى أهل الجنة منزلة فيهاء‎ )١( 
(؟) «شرحه) على «العقيدة الطحاوية») ص17.‎ 


لق 
الكتب وعد الأنبياء والرسل» ولكن كل هذه الأحاديث غير ثابتة» ىا مضى الإشارة 
إليهاء ولا يجوز الاعتماد عليهاء وبعض العلاء يذكرونها على سبيل العلم بورودهاء لا 
على سبيل ابتناء عقيدة عليها. 
والإيمان بالملائكة: أن نؤمن بأههم أشخاص روحانية ينزلون ويصعد ون إلى السماء 
عو 
وإ عاض بيرت ريا تي الاي الصو رسال واارات 


سس سح سخ مه 


وهم إلا يعصون أل ما أمَرَهُمٌ وَيَفْحلُوتَ ماد مَأ نوم َؤْمرُونَ © [التحريم: 1]. 
بالرسالة بينه وبين عباده» وأن الرسالة ليست بمكتسبة» بل هى عطيّة يُعطيها الله تعالى 
لمن شاء من عباده» ولا يعطيها إلا لمن يعلم أنه أهلّ لهاء على ما قاله: #أمَهأحَكمٌ 
0 حيّث حَصَلُ واه [الأنعام: ١1‏ وهم معصومون عن المعاصي» وهم أفضل 
نا نونبي الال نز بعقن. 

والإيهان بالكتب: أن نؤمن بأنها وحيّ من الله إلى رسله ليس للنبي ولا للمّك 
فيها تصرّف في النظم ولا في المعنى. 
قال الطحاوي: (ونسمي أهل قبلتنا مسلمين مؤمنين, ما داموا بما جاء به 
النبي بك معترفين» وله بكل ما قاله وأخبر مصدّقين غير مكذَّبين). 

أي: أن كل من دخل في الإسلام فلا يجوز لنا أن ننفي عنه الإيهانّ إلا بدليل ثابت» 
وهذا إشارة إلى القاعدة التي اشتهرت واعتمدت عند أهل السنة: «لا يخرج أحدٌ من 
أهل القبلة من الإسلام إلا بجحود ما أدخله فيه». 

الذي أدخله بالإسلام هو الإيمن بالله تعالى» وبقية أركان الإيهان من الأنبياء والقدر 
والملائكة... وغير ذلك. 


فق 

ولا يخرج من الإسلام إلا بجحود ذلكء أو أن يفعل أمراً يدل على الجحود 
والتكذيبء أو بأن يصدر منه لفظٌ وكلام يدل على ذلك أيضاً؛ كما ذكر الفقهاء في باب 
الردّة» بأن الردّة تكون بالقول وبالاعتقاد وبالفعل» ومن هذا الباب ما روى الإمام 
البخاري عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه قال: لما توفي رسول الله كله وكان أبو بكر 
رضي الله تعالى عنه» وكفر من كفر من العربء فقال عمر رضي الله تعالى عنه كيف تقاتل 
الناس وقد قال رسول الله كةِ: «أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله فمن 
قالمها فقد عصم مني ماله ونفسه إلا بحقه وحسابه على الله)؟ فقال: والله لأقاتلنَ من 
فرّق بين الصلاة والزكاة؛ فإن الزكاة حق المال» والله» لو منعوني عناقاً كانوا يؤدّونها إلى 
رسول الله وك لقاتلتهم على منعها! قال عمر رضي الله تعالى عنه: فوالله» ما هو إلا أن قد 
شرح الله صدر أبي بكر رضي الله تعالى عنه» فعرفتٌ أنه الحق0". 

فإذا اعتقد بعضٌ الناس عقيدة باطلة فإنهم يرتدون مانو فعلن] قاذ يدل 
على عقيدة باطلة؛ فإنهم يرتدّون» وكذلك إذا تلقّظوا بكلام يدل على عقيدة باطلة 
كأن يسبّوا الله مثلاً. والمراد من ذلك أن من ينكر المعلوم من الدين ضرورة ممن بلغته 
الدعوة يكفر» وأما ما يتوقف على نظر ودليلء فأنكره؛ فإن كان من أصول الدين» 
فالأصل أن يبين له ويقوم بذلك فقيه عالم» لا أي إنسان. ويتبع في ذلك ما حرره 
الفقهاء. ولا يحكم عليه أي واحد بلكفر إلا بالشروط المعتبرة عند أهل الفقه. 

فالكفر: عبارة عن وصفي لباطن الإنسان؛ كما أن أصل الإيمان في نفس الإنسان» 
والأعمالُ عبارةٌ عن ثمراتٍ ولوازمَ للإيهان» كذلك الكفرء الأصل: أنه في النفس» 
والأعمال تدل على ما في النفس. 


)١(‏ كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب الاقتداء بسئن رسول الله د (5؟7). 


0 

بعض الناس كانوايعملون أعمال المؤمنين من التصدق والصلاة والصيام والجهاد. 
ولكن لم يكونوا مؤمنين بالنبي يكت وهؤلاء هم المنافقون. 

فالأصل في الإيمان: هو الإذعان والتصديقء ويكون في النفس» وسنذكر بعض 
الأحاديث الدالة على هذا المعنى بعد قليل. 

ومسألة التكفير عبارة عن مسألة فقهية» أو عبارة عن ضابط للعلاقات العملية 
بين الناس» وفي بعض الأحيان قد نستدلٌ على إنسان ونقول: إنه كافر» وقد نكون في 
استدلالنا محطئين. 

ونحن مأمورون بالالتزام بظاهر الشريعة وما قررته من أحكام في أمر الحكم 
بالكفر والإيهان على الأشخاص بحسب الظاهر منهم؛ ونكل سرائرهم إلى الله تعالى» 
فا حكمت عليه الشريعة بالكفر ظاهراً نحكّم عليه بالكفر ظاهراًء ولا نجزم أنه في 
الآخرة في النار لإمكان توبته» أو وقوع خطأ غير مقدور على تلافيه في الحكم عليه 
ولا متنبه إليه. وبهذا تحفظ الأحكام ويطرد النظام. وبعض الناس يظنون أنه لا يصح 
تكنير مين قط وار اق ذللك التعاذا هن الطيواب» فلغامل في ذلك ظالب العا . 

وما قررناه بالنسبة للحكم بالكفر نقوله بالنسبة للإيهان» فمن ظهر منه الإيهان 
لا نجزم بأنه في الآخرة من أهل الجنان» فيجب علينا ظاهراً أن نعامله معاملة المؤمنين. 

وفسآلة التكفى مسآلة عجليةة وقد وقول 1ق ما وحة ارقراط مسالة التكفير 
بالمقافل» فالوبه عو مذرقة الآنزاذ وعيبا همق الكفن أى: أذيعرت الأسان ماهو 
الكفر؟ وما هو الإيان؟ ليجتنب الكفرء ويلتزم بالويهان. 

وقد يجوز انبناء الحكم على الغير بأنه كافر ‏ أو مؤمن ‏ بناء على أدلة ظنية؛ لأنه 
من الأمور الفقهية» ولذلك قد يكفي فيها الآدلة الظنية الغالبة عند بعض الفقهاء. أما 
معرفة الكفر والإيهان فيجب فيه القطع؛ لأنه مسألة عقائدية. 
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احتج العلماء لقول الإمام الطحاوي: «ونسمي أهل قبلتنا.. مصدقين» بقول 
0502 ٍِ عا اع 5 ع 
الرسول وله «أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله0"» أو «حتى يشهدوا 
أن لا إله إلا الله7". 
هذا الحديث دليل قويٌ على هذا المطلب؛ لأن من لا يقول كلمة التوحيد فالأصلٌ 
فيه أله كاف والكافر جوز قتالة» وأحياناً حب: 


0 


ووس قلق الى كدي العرمقين هين الك عن تعالنزي فيال علدنا 
بأهل الإسلام, ولا يجوز اعتبار هذا الإنسان مؤمناً إلا بأن يصدّر منه ما يدل على 
الإيمان. 

وما قرّره الإمام الطحاوي هنا من لزوم تسمية أهل القبلة مسلمين ومؤمنين 
هو الذي قرّره أهل السنة من قبل ومن بعد, فلم يِجوّزوا لأحدٍ الحكمَ على غيره بأنه 
مسلم لا مؤمن» بل كل مسلم فهو مؤمن؛ لأنه لا تغاير في الخارج ‏ بين المسلمين 
والمؤمنيقء أي لذ تغاير ف سدكم الشارع»والتخايرقذايتصور في الحفيقة والباطق» بأن 
يتظاهر الإنسانْ بالإيهان وهو في الباطن زنديقٌ مُبطِنٌ للكفر والجحود. 


)١(‏ أخرجه البخاري في «صحيحه» من حديث أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب الزكاة» باب وجوب 
الزكاة» (17749). وكتاب الجهاد والسير» باب دعاء النبي يَكِ الناس إلى الإسلام والنبوة» وأن لا 
يتخذ بعضهم بعضاً أرباباً من دون الله (79457). وكتاب استتابة المرتدين والمعاندين وقتالهم» 
باب قتل من ابى قبول الفرائض. وما نسبوا إلى الردة» (5 1947). وكتاب الاعتصام بالكتاب 
والسنة» باب الاقتداء بسنن رسول الله يَِّْه (785/). ومسلم في (صحيحه)ء كتاب الإيمان» 
باب الأمر بقتال الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله محمد رسول الله .)5١-57٠(‏ 


200 أخرجه البخاري في (صحيحه) من حديث ابن عمر رضى الله عنهماء كتاب الإيمان» باب: “دن 


و 


3 
رك 1 


تَابُواوَأَقَامُوا ألصَلْوْموءَانواألكَكوةَ َحَلوأْمِلَهُمْ © [التوبة: 05 .). ومسلم في ااصحيحهاء 
كتاب الإيمان» باب الأمر بقتال الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله محمد رسول الله (77). 


14 
ولككاقد أمرنابالتكووعل الناس بحيب ما يظهر متهي لأ بناء عل ماننه أنه 
باطن لهم» ولذلك قرّر أهل السنة أن الإيوان: هو الاعتقاد الجازم بأركان الإيهان المعروفة» 
وأما الإسلام: فهو العمل بالآركان الظاهرة (الشهادتين» والصلاة والزكاة... الخ) 
بناءً على الإيمان السابق» فلا يُتصوّرٌ الحكمٌ على أحدٍ بالإسلام مع نفي الإيمان عنه. 
بل كلّ من كم عليه بالإسلام ظاهراً بحسب أحكام الشريعة» فلا يجوز رفمٌ الإيمان 
عنه. 
وقد خالف في ذلك بعض الفرق كالشيعة الإمامية» فقد قرّروا في كتبهم أن بعض 
الناس قد يكون مسلا ولكنه لا يكون مؤمناًء ولكن كل مؤمن مسلم وهم يريدون 
لماحم عنام المدادعرين لعقيدتهم في الإمامة والعصمة للأئمة أخهم ظاهراً 
مسلمونء ولكنهم كُفَار باطناً خالدون في النار لا يخرجون منهاء ولذلك فإنهم يرتّبون 
أحكاماً خاصة بأهل السنة في تعامّلهم معهم, وتختلف عن الأحكام التي يحكمون بها 
على من يثبتون له الإيمان والإسلام. 
حاترا باعصارن يوك الرمائل الي نيا يبيل العلافا بيذ 
السنة والشيعة؛ فقلتٌ بعدما بِيّنتَ حقيقةً الإمامة عندهمء وأنها أصل من أصول الدين 
عندهم؛ كالنبوة: «وبذلك يتبين لنا مدى أهمية الإمامة» ومدى أثر عقيدتهم فيها تجاه 
المخالفين لهم. بحيث إن المخالفين لهم فيها يعتبرون عندهم كفّاراً في حقيقة الأمرء 
أي: خالدين في النار لا يخرجون منهاء وإن كانوا أي الشيعة ‏ يُسَمُو ن المخالفين لهم 
مسلمينء وينفون في الوقت نفسه الإيمانَ عنهم'") 
)١(‏ وإليك بعض النصوص الدالة على تكفير الشيعة الإمامية لمنكر الإمامة وإِن قالوا بإسلامه 
ظاهراً ‏ فالإسلام عندهم تابع للأحكام الظاهرية» بخلاف الإيمان؛ فهو للظاهر والباطن. 


ولذلك يسمون أنفسهم مؤمنينء ولا يطلقون هذا الاسم على أهل السنة المنكرين للإمامة 
بحسب تعريفها عند الشيعة: - 


1 


- «وعن ابن البراج: لا يغسل المخالف إلا لتقية» وهو المنقول عن ظاهر ابن إدريسء, والظاهر 
أن هذا هو مذهب أب الصلاح أيضاء حيث لم يجوز على منكر الإمامة | سيجىء ويلزم ابن 
إدريس ذلك أيضاً من جهة منعه عن الصلاة عليهم محتجاً بكفرهم) «غنائم الأيام» لميرزا القمي 
15و" - 959 ). 
«وني «الدعائم» عن علي عليه السلام: «أنه سئل عن الذين قاتلهم من أهل القبلة أكافرون 
هم؟ قال: كفروا بالأحكام وكفروا بالنعم؛ ليس كفر المشركين الذين دفعوا النبوة ولم يقرّوا 
بالإسلام» ولو كانوا كذلك ما حلت لنا مناكحتهم, ولا ذبائحهم ولا مواريثهم». 
إلى غير ذلك من النصوص الدالة على جريان حكم المسلمين على البغاة من حيث البغي في زمن 
الهدنة» فضلاً عم| هو المعلوم من تتبع كتب السير من مخالطتهم وعدم التجنب عن أسئارهم 
وغير ذلك من أحكام المسلمين» وإن وجب قتالهم على الوجه الذي ذكرناه» لكن ذلك أعمّ 
من الكفر نعم الخوارج منهم قد اتخذوا بعد ذلك ديناء واعتقدوا اعتقاداتٍ صاروا بها كفارا 
لامن حيث كونهم بغاة» وأمّا تغسيلهم ودفنهم والصلاة عليهم فقد فرّعه بعضهم على الكفر 
وعدمه؛ ولكن قد يقال بعدم وجوب ذلك. وإن ل نقل بكفرهم حال حياتهم» ولكن لهم حكمهم 
بعد موتهم كما سمعته سابقاً في مطلق منكر الإمامة». 
«جواهر الكلام» الشيخ الجواهري .)79/:7١(‏ 
«المحاسن»: عن أبيه» عن ابن أبي عميرء عن الحكم بن أيمن» عن القاسم الصيرفي شريك 
المفضل قال: سمعت أبا عبد الله عليه السلام يقول: الإسلام يحقن به الدمء وتؤدى به الأمانة» 
ويستحل به الفرجء والثواب على الايمان. 
«الكافي»: عن علي بن إبراهيم» عن أبيه» عن ابن أبي عمير مثله. 
بيان: يدل الخبر على عدم ترادف الإيمان والإسلام» وأن غير المؤمن من فرق أهل الإسلام 
لا يستحق الثواب الأخروي أصلاً كما هو الحق والمشهور بين الإمامية» وستعرف أن كلاً من 
الإسلام والإيهان» يطلق على معان, والظاهر أن المراد بالإيهان_في هذا الخبر_: الإذعان بوجوده 
سبحانه وصفاته الكالية» و بالتوحيد والعدل والمعاد» والإقرار بنبوة نبينا صلى الله عليه وآله 
وإمامة الأئمة الاثني عشر صلوات الله عليهم» وبجميع ما جاء به النبي صل الله عليه وآله 
ما علم منها تفصيلاء ومالم يعلم إجمالاء وعدم الإتيان بها يخرجه عن الدين» كعبادة الصنم» 
والاستخفاف بحرمات الله. (صفحة 7555). 0 


/ 47 
وبعض أهل السنة يغفلون عن هذه الإشكالية» فيظنون أن إطلاق اسم المسلِم 


والإسلام: هو الإذعان الظاهري بالله وبرسوله» وعدم إنكار ما علم ضرورة من دين الإسلام» 
فلا يشترط فيه ولاية الأئمة عليهم السلام ولا الإقرار القلبي» فيدخل فيه المنافقون» وجميع 
فرق المسلمين من يظهر الشهادتين» عدا النواصب والغلاة والمجسمة؛ ومن أتى با يخرجه 
عن الدين كعبادة الصنمء وإلقاء المصحف في القاذورات عمداً» ونحو ذلك. وسيأتي تفصيل 
القول في جميع ذلك إن شاء الله. 

ثم إنه عليه السلام ذكر من الثمرات المترتبة على الإسلام ثلاثة: الأول حقن الدم» قال في 
«القاموس»: حقنه يحقينه ويحقنه حبسه. ودم فلان أنقذه من القتل انتهى. 

وترتب هذه الفائدة على الإسلام الظاهري ظاهر؛ لآن في صدر الإسلام وفي زمن الرسول كانوا 
يكتفون في كف اليد عن قتل الكفار بإظهارهم الشهادتين» و بعده صل الله عليه وآله لما حصلت 
الشبه بين الأمة واختلفوا في الإمامة خرجت عن كونه من ضروريات دين الإسلام؛ فذمم 
المخالفين وسائر فرق المسلمين محفوظة إلا الخوارج والنواصبء فإن ولاية أهل البيت عليهم 
السلام ‏ أي: محبتهم ‏ من ضروريات دين جميع المسلمين» وإنم) الخلاف في إمامتهم, والباغي 
على الإمام يجب قتله بنص القرآن. وهذا الحكم إنم| هو إلى ظهور القائم عليه السلام إذ في ذلك 
الزمان ترتفع الشبه. ويظهر الحق بحيث لايبقى لأحد عذرء فحكم منكر الإمامة ني ذلك الزمان 
حكم سائر الكفار في وجوب قتلهم وغير ذلك)». 

«بحار الأنوار» العلامة المجلبى (50: "5 7 - 55 7). 

«الإمامة» وهي: الاعتقاد والتدين بإمامة الأئمة الاثني عشر صلوات الله عليهم أجمعين. والإمام 
- عند الإمامية رضوان الله عليهم : هو الوارث لعلم النبي ورياسته بعده المتخلق بأخلاقه. 
والمتحلي بأوصافه الجميلة» والخالي من جميع الأخلاق الرذيلة السالك ني الأمة سلوكه ‏ والثابت 
له كل ما ثبت له. عدا ربقة النبوة من السياسة والرياسة ووجوب الإطاعة: والعالم بالأحكام جملة 
حتى أرش الخدش عليماً حضورياء لا يعزب عنه شيء منهاء وإن كان إرادياً في غير الأحكام 
ما كان ويكون؛ حسب ما تقرر ذلك في كيفية علم الإمام عليه السلام» ويلزم إن يكون معيناً 
ومنصوباً من قبل النبي يله ولا يكفي نصب الأمة له وهذه المسألة من أعظم مسائل أصول 
الدين» وهي معركة الآراء بين العامة والخاصة» فكم زلت بها الأقدام» وحادت فيها عن الحق 
أقوام» بلا ترو ولا بصيرة» حتى هلكوا وأهلكواء والعقل والنقل لا يعذران الغافل والمتغافل» - 
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عليهم من قِبَلِ الشيعة» يعني بالضرورة ‏ الحكم عليهم بالإييان» ولكن غفلوا عن 
تفريق الشيعة بين الإيهان والإسلام» فقد يكون الواحد مسلأً غير مؤمن» فيكون 

مصيره إلى النار والخلود فيها؛ كما فى حالة من أنكر الإمامة». 


قال الطحاوي: (ولا نخوض ف الله) 


تكلمنا عليها سابقاً كلاماً مفصلاً عند الكلام على الوهم والتعقل في مقدمة 
الكتاب. 


وليس هذا الموقف مجرد اختيار بلا دليل» بل الدليل قد قام على استحالة إدراك 
حقيقة الله تعالى» فلا يصحٌ بعد ذلك أن نخوض فيها؛ لأن الخوضّ فيها يؤدي حينذاك 


- ولامن أخذته حمية الآباء فاقتدى آثارهم وسلك سبيلهم؛ بل لو ادّعي عدمٌ وجود جاهل قاصر 
في هذا العصر عن هذا الأمر لم يكن بعيداء فمن خلع برود العناد» ونظر بعين الإنصاف» 
وجانب جادت الاعتساف؛ هداه الله إلى سواء الطريق» فإن النبوة والإمامة من وادٍ واحدء 
فمن أنكر أو حاد عن إحداهما أنكر الآخر وحاد عنه» وإن اعترف به لسانه أو عقد عليه قلبه. 
فإن ذلك لا يجدي ني الخلاص من العذاب الدائم والخلود الأبدي في سقر وهو الكفر الباطني» 
وني الأثر الصحيح: «من لم يعرف إمام زمانه مات ميتة الجاهلية»» وفيه بالمعنى: لو أن عبدا 
صلى وصامء وجاء بالفرض والسنة مدة عمره ثم لم يعرف ولاية وللّ الله فيواليه» ولا يتبرى 
من معاديه لا ينفعه ذلك كله؛ فإن النبي والإمام معاً سفيرا حقّ منصوبان من جانب الله تعالىى 
والإقرار بأحدهما لاايكفي, وإنكار أحدهما كفر» نعم مشهور أصحابنا على عدم نجاسة منكر 
الإمامة» وهو لا ينفي الكفرء فإن ارتفاع حكم من أحكام الكفر لمصلحة لا يوجب ارتفاعه 
بعد إجماعهم على عد أصول الدين خمسة» واتفاقهم بأنْ المنكر لأحدها كافرء وأما العامة فلا 
يرون إن الإمامة من أصول الدين» وظاهرهم إنهم يرون إنها من الفروع؛ حيث إنهم حصروا 
الأصول بالتوحيد والنبوة والمعاد» وبنوا على أن الاعتقاد بالإمامة من واجبات الشريعة على 
حد وجوب الصلاة والصوم وباقي الفروع الضرورية». 
رسالة في الإمامة» الشيخ عباس نجل الشيخ حسن صاحب كتاب «أنوار الفقاهة» ص١-5.‏ 


9471 
إلى الغلط» وإنما قصارى جهد الإنسان: هو إدراك الأحكام التي يجب نسبتها إلى الله 
تعال+ مرح كوته موود أ وقادرا ومتكلاء وأنه غير المخلرقات» ونه مريد إلى غير 
ذلك مما تقرر. 

فالكلام في نحو هذه المسائل واجبٌ على الناس بحسب حاجتهم إليه على ما 
تقرر عند أهل العلم من حكم علم أصول الدين» ولا يصحٌ لأحد أن يهمله بحسب 
قدره ومكانته في الدين أصلاً وفرعاًء ضرورياً ونظرياً يجب على جميع المسلمين أن 
يعلموه» ولا يعذرون بجهله أم يكفي الخاصة أن يعلموه ليحفظوه ويحفظوا أحكام 
الدين» ليبلغوه من احتاج إليه» فلا يجوز النهي عن هذه المعارف والعلوم بحجة عدم 
الخوض ف الله تعالى؛ لأن ذلك لا يسمى خوضاً في الله» بل هو بحث في ما يجب وما 
يجوز وما يستحيل على الله تعالى» والبحث في ذلك مقدورٌ عليه إلى حدّ معين للبشرء 
والتفصيل بحسب المقامات والحاجات ومكانة المسألة في الدين كا ذكرنا. 


قال الطحاوي: (ولا ناري في دين الله تعالى) 

والمراء: هو الجدال» والجدال إما يكون بحق أو بباطل» وإما أن يكون لطلب حقٌء 
أو لطلب باطلء فالمراء الذي هو بالباطل ولطلب الباطل لا يجوزء كالذي يعتمد فيه 
التمويبات والمغالطات. 

وأما الجدال والمراء الظاهر الذي يتم فيه الالتزام بالقواعد الصحيحة؛ فهو قد 
يكون واجباً ولذلك أمر الله تعالى بالجدال مع المخالفين للدين» ولكن يجب أن يكون 

فلا يصحٌ أن يفهم من كلام الطحاوي أن مُطلّق الجدال منبودٌ مذموم, بل المراء 
بالباطل؛ والجدال على غير الأصول المرعيّة في المناقشة ومحاججة الخصوم هو المنبوذ» 


ل 
وأما بالالتزام بالقواعد الصحيحة في النظر والجدل, فهو إما واجبٌّء أو مندوبء أو 
مباح؛ على اختلاف مراتبه بحسب الأحوال والظروف. 

وأيضاً لا يجوز لنا أن ناريّ أهل الحق ونخاصمهم بإلقاء شبهاتٍ أهل الأهواء 
عليهم التاساً لافترائهم وميلهم عن الحق. 

وققويعد بيعطى النالى نيا ورشم مور ناتك ماحز موا الظار ف عله اتسين 
أو في مسائله» ومن هذه الأحاديث التي يستدلّون بهاء ما رواه الترمذي في «سئنه» عن 
أبي هريرة قال: خرج علينا رسولٌ الله ل ونحن نتنازع في القدر ‏ فغضب حتى احمرٌ 
عي حي كآما تترع فق وعصيد الا تان تقال «اهذا أمرت؟ أمبيكا أربلت إليك؟ 
إنما هلك من كان قبلكم حين تنازعوا في هذا الأمر. عزمتٌ عليكم؛ عزمتٌ عليكم 
الاقاز عر ا فيه" 

وهذا الحديث ضعيفٌ كما يظهر على أن لها شواهد متكاثرة» ولكن الاحتجاجَ 
به والكلامٌ عليه لا يصحٌ إلا بعد أن نتتبّع رواياته» وها نحن ُورد ما ورد منها لكي 
يتبيّن الأمر. 

روى أبو يعلى في (مسنده» عن أنس قال: خرج النبي يَكةٍ من باب البيت وهو 
يريد الحُجرة» فسمع قوماً يتنازعون في القدرء وهم يقولون: ألم يقل الله آيةَ كذا وكذا؟ 
ألم يقل الله آيةَ كذا وكذا؟ قال: ففتح النبي يل باب الحجرة, فكأن| فقئ في وجهه حب 
الزّمانء فقال: «أبهذا أمرتم؟ 2‏ أو (بهذا عنيتم؟» ‏ (إنهما هلك من قبلكم بأشباه هذا: 
ضربوا كتابَ الله بعضّه ببعضء أمركم الله بأمر» فاتبعوه» ونباكم, فانتهوا»» قال: فلم 


.)7177( كتاب القدرء باب ما جاء في التشديد في الخوض في القدر»‎ )١( 
قال أبو عيسى: وفي الباب عن عمر وعائشة» وأنس وهذا حديث غريب لا نعرفه إلا من هذا‎ 
الوجه من حديث صالح المري؛ وصالح المري له غرائب ينفرد بها لا يتابع عليها.‎ 


047١ 
ذلك أحدا نه : كنا شا فقعله(17)‎ 2 
يسمع الناس بعد ذلك أحدا يتكلم حتى جاء معبد الجهني, فأخذه الحجاج فقتله''".‎ 


وهذه الرواية تفيدنا أنهم كانوا يضر بون آياتٍ الكتاب بعضّها ببعضء وهو إشارة 
إلى الاختلاف في القرآن وتفسيره بغير وجه حق» وهو معنى اتباع المتشامبات» وهذا 
ما نستفيده مما رواه الطبراني في «المعجم الأوسط): عن عمرو بن شعيب: عن أبيه: عن 
جده قال: جلست في عهد رسول الله مجلساً ما جلستٌ قبله ولا بعده أغبطً عندي منه! 
خرج نبي الله وأناس عند حجرته يتجادلون بالقرآن» فخرج من البيت كأنها رضح 
في وجهه حبٌ الرمان ‏ أو كأن| يقطر من وجهه الدم ‏ فقال: (يا قوم أبهذا أمرتم؟ 
أن تجادلوا بالقرآن بعضه ببعض؟ إن القرآن لم ينزل يُكذّبٍ بعضّه بعضاًء وإن كان 
متشاءباًء فآمنوا به)20". 

وعبر عن هذا المعنى في بعض الروايات بقوله: «أبهذا أمرتم أن تضربوا كتابَ الله 
بعضه ببعض)»). 

فيُستفاد من هذا كله: أن نفس النظر في القرآن من أجل البحث في أمور التوحيد 
وغيره لا يحرّمء ولا النظر في المسائل الإيمانية» بل الممنوعٌ إنم| هو ضرب آيات القرآن 
بعضها ببعضء ومعنى الضرب يُستفاد منه إظهار الآيات القرآنية بصورة المتخالفة 
المتعارضة» وهي في حقيقة الأمر ليست كذلكء فإيهام وجود التخالف والاختلاف 
بين آيات القرآن هو الممنوع. 

فيّفهم من ذلك: أنه إن كان النظر بحيث يكون الناتج منه إظهار اطّراد الآيات» 
لاعن عير لاسرم منوالة اع _ختصضرصا أذايات القراذ عد عل وجرت 
(01 001710 (0:ة8). 


(5) (1(:2616: 1168). وقال: لم يرو هذا الحديث عن سليمان التيمي إلا ابنه تفرد به عمرو 
الناقد. 


بض 
النظر في التوحيد» وأنا قد عرفنا مما سبق أن الصحابة قد سألوا النبيّ عليه السلام 
عن القدر فأجابهم, ولم يمنعهم. فلا يصحٌ الاعتهاد على نحو هذه الروايات لتحريم 
النظر في الإيهان ومسائل التوحيد. 


قال الطحاوي: (ولا نجادل في القرآن. ونشهد أنه كلام رب العالمين» نزل به 
الروح الأمبن» فعلمه سيد المرسلين حمدا يَكِِ, وهو كلام الله تعالى لايساويه 
شيء من كلامٌ المخلوقين, ولا نقول بخلقه. ولا نخالف جماعةً المسلمين) 


وقد تكلمنا بتفصيل فيما مضى عن القرآن وكلام الله» وقوله هنا: «لا نقول بخلق 
القرآن» بناء على التفصيل الذي ذكرناه سابقاً.: أن القرآن يطلق على الصفة القائمة 
بذات الله سبحانه وتعالى» وهذه غير مخلوقة أصلاً؛ لأن كل صفة من صفات الله ليست 
حادثة. 

وتلطلق القرآن شل نا انول غل سيدق عمد الى سى معنيزة أظيرها الشدعل 
بتاى تكد عليه السللاره وكل معجواك الدفهى عن اتعاله وكل افعاله ذه عتادقةه 
وكل ماكان حادثا فهر خلوق»ولكن مع ذلك لألغتوة القون زلا التض ريح يذ الأمر 
إلا لمن يفهمّه. فبّراعى في ذلك مراتبٌ الناس وعلومهم؛ لأنه يؤدي إلى لَبّس عند 
بعض الناس؛ لاشتراك الإطلاق على المعنى الأول والمعنى الثاني. 

وهذا كان دأب علماء أهل السنة منذ القدم القول بأن القرآن كلام الله غير مخلوق» 
ولا يطلقون القول بآن القرآن مخلوق أو غير مخلوقء لثلا يفهم من هذا الإطلاق أن 
كلام الله تعالى النفسي القائم بذاته مخلوق. 

ويجب الإيهان بأن القرآن نزل به الروح الآمين» وهو جبريل عليه السلام على 
سيدنا محمد وليس هو بإِلهام طبيعي؛ لصفاء جوهر النبي عليه السلام؛ ى) يزعم الزنادقة 


يفل 
ع اع -_ ع 

والكفار» أو أن القرآن عبارة عن نتيجة اجتهاد للرسول عليه السلام ى| يزعم إخوان 
الزنادقة من العلمانية والماركسيين في هذا الزمان. 

قال الله تعالى: # مَرَديهأوحآلْدُمِينُ © [الشعراء: 14]» وقال: #وَإِنِ كنم في 
َيبٍ ماعل عبَرِنا افوأ يسُورَوَ من صِتَِوء © [البقرة: «7]. 

والله تعالى كان يوحي بشرائعه إلى سائر الأنبياء قال تعالى: إن أَوَحَيمَآإِيكَ كنآ 
أوَحيآ إل نوج وَأليَيينَ مِنْ بدو © [النساء: «17]. 

وسيدنا جبريل كان يعلم القرآن لسيدنا محمد عليه السلام, قال تعالى: #عَلَمَهٍ 
سَدِي داقو 4 [النجم: 5]» والتعليم من الملك يكون بساعه منه. ثم تعليم باقي المسلمين 
فاغلمه من الملّك. 

وقد وردت بعضٌ الأحاديث تدل على كيفية نزول الوحي على سيدنا محمد عليه السلام. 

منها ما رواه البخاري في «صحيحه): عن عائشة أم المؤمنين رضي الله عنها: أن 
الحارث بن هشام رضي الله عنه سأل رسول الله يك فقال: يا رسول الله» كيف يأتيك 
الوحى؟ فقال رسول الله يله «أحياناً يأتينى مثل صلصلة الجرس - وهو أشده عل - 
فيفصم عني وقد وعيتٌ عنه ما قال» وأحياناً يتمثل لي الملّك رجلا فيكلّمني» فأعي 

0 «إأان ل 0 8 1 5 ع 1 

ما يقول» قالت عائشة رضي الله عنها: ولقد رأيته ينزل عليه الوحيّ في اليوم الشديد 
البرد فيَّصِمْ عنه وإِنّ جبينه ليتفضّد عَرق)0"©. 

ومنها ما رواه البخاري في «صحيحه): عن عائشة أم المؤمنين أنها قالت: أول 
ما بدئ به رسول الله كَلِةِ من الوحي الرؤيا الصا حة في النوم» فكان لا يرى رؤيا إلا 
جاءت مثل فلق الصبح, ثم خُبِّبٍ إليه الخلاء» وكان يخلو بغار حراء» فيتحنث فيه 


)١(‏ كتاب بدء الوحيء باب كيف بدء الوحي إلى رسول الله كلد (؟). 


01 
- وهو التعبّد - الليالَ ذوات العدد قبل أن ينزع إلى أهله ويتزود لذلك» ثم يرجع إلى 
خديجة» فيتزود لمثلها حتى جاءه الحقٌ» وهو في غار حراء» فجاءه الملك» فقال: اقرَأ 
قال: ١ما‏ أنا بقارئ»» قال: فأخذني» فغطّي» حتى بلغ مني الجهد» ثم أرسلني» فقال: 
اقرأ قلت: ما أنا بقارئ». فأخذني» فغطني الثانية» حتى بلغ مني الجهد ثم أرسلني. 
فقال: اقرأء فقلت: «ما أنا بقارئ» فأخذني» فغطني الثالئة» ثم أرسلني» فقال: #أْرا 
بأس ريك ألِى 508 0 من علق د َأ ورك كم 4 [العلق: ]-١‏ فرجع مها 
رسول الله كَِةِ يرجف فؤادًه. فدخل على خديجة بنت خويلد رضي الله عنها فقال: 
ازمّلون زمّلوني»» فزمّلوه حتى ذهب عنه الروعٌ» فقال لخديجة ‏ وأخبرها الخبر-: «لقد 
خشيتثٌ على نفسي»)؛ فقالت خديجة: كلا والله_ما يخزيك الله أبداً؛ إنك لتصل الرحمء 
وتحمل الكل وتُكسب المعدوم. وتقري الضيف. وتُّعين على نوائب الحق» فانطلقت به 
خديجة حتى أتت به ورقة بنَّ نوفل بن أسد بن عبد العرّى ابن عم خديجة ‏ وكان امرأً 
تنضّر في الجاهلية» وكان يكنب الكداب العبراني» فيكتب من الإنجيل بالعبرانية ما 
شاء الله أن يكتبء وكان شيخاً كبيراً قد عمي ‏ فقالت له خديجة: يا ابن عم اسمع 
من ابن أخيك! فقال له ورقة: يا ابن أخيء ماذا ترى؟ فأخبره رسول الله يكِةٍ خبرٌ ما 
رأى» فقال له ورقة: هذا الناموس الذي نزل الله على موسىء يا ليتني فيها جذعٌ, ليتني 
أكون حبّاً إذ يخ رجك قومك. فقال رسول الله ككِ: «أو محرجيّ هم؟ قال: نعم! لم يأت 
رجلٌ قط بمثل ما جئت به إلا عوديّ» وإن يدركني يومّك أنصّرك نصراً مؤزَّراء ثم ل 

ينشَّبُ ورقة أن توفي وفتر الوحي7". 

وهذا حديث عظيم المعاني يُستفاد منه» فتمعٌن فيه بدك الله تعالى إلى ما فيه. 

(اعابود لزه وباب كبعلم الريط إل وول لكلف 00 ردان جين القزااة باك 


#مَاودعك ريك وَمَامل ‏ [الضحى: *], (401 5 ). وكتاب التعبير» باب أول ما بدئ به الرسول يلل 
من الوحى الرؤيا الصالحة. (5985). 


04 

وأما المقصود بجاعة المسلمين فقال الغنيمي ناقلاً عن التوضيح لصدر الشريعة: 

«(لا نخالف جماعة المسلمين) السواد الأعظمء أهل السنة والجماعة» فإن الله تعالى 
عصم هذه الأمة عن الاتفاق على الضلالة» فمن خالفها كان ضالاً» قال تعالى: #وَمَن 


00 - 24 2 أ 1ل عه ده جح هدس سا و - ر عدك ‏ لس 02 اغرء 
يِسَاقِقٍ الرسول مِن بِعَدٍ ما بين له الهدى ويَتَيِعٌ عبر َيِل الْمَؤْمِِينَ وَل مَانَوّلَ وَنَصَلِو 


هك نان شييما 5 الساده؟ ١‏ فإن قيل: الوعيد متعلّق بالمجموع, وهو المشاققة 
والاتباع» قلنا: بل بكل واحدء وإلالم يكن في ضمه إلى المشاققة فائدة» وذلك لأنه تعالى 
جمع بين مشاققة الرسول واتباع غير سبيل المؤمنين في الوعيد» ولا شك أن مشاققة 
الرسول وحدّها تُوجب الوعيدء فلولا أن الاتباعَ المذكور كذلك لم يكن في ضمّه إلى 
المشاققة فائدة» وكان الكلام حينئذ ركيكاً ا لو قال: من يشاقق الرسول يأكل الخبز. 

وإذا كان اتباع غير سبيل المؤمنين حراماًء ولا شك أن اتباع سبيل من السبل 
واجب؛ لقوله تعالى: 8 قَلْ هَذِو-سَبِيَ 4 الآية [يوسف: »]٠١8‏ فيكون الواجب اتباع 
سبيل المؤمنين» ثم سبيل المؤمنين لا يمكن أن يكون غير ما أتى به النبي بَكِهِ لآنه إذا 
كان كذلك فاتباع غيره يكون مخالفةَ للرسول». اه7". 

ومما يدل على حرمة مخالفة الجماعة يبهذا المعنى ما رواه الحاكم في امستدركه على 
الصحيحين» (1/ :)15١‏ عن ابن عمر أن رسول الله و قال: «من خرج من الجماعة قيد 
شبر فد خلع ربقة الإسلام من عنقه حتى يراجعه)؛ قال: «ومن مات وليس عليه إمام 
جماعة فإن موتته موتة جاهلية)(". 

والحديث وإن كان وارداً أصالةً في إطاعة الخليفة المسلم أو الحاكم العادلء فإنه 
صادق أيضاً على كل ما يسمى بجماعة المسلمين ىا لا يخفى؛ لأن إطاعة الإمام إنم) 


() «شرح الغنيمي على العقيدة الطحاوية») ص 15. 
() كتاب الإييان» (569؟). وكتاب العلم» فر :). 


0 
وجبت لكون المسلمين أطاعوه وأقروه عليهم» ولا ينطبق على الأحزاب الإسلامية 
تعددة الي ظهرت فى هد 1 
المتعددة | في هذاا 
التعريف بأهل السنة والجماعة 
أولاً: المراد بأهل السنة والجماعة 

يقصد بالأهل: من صار معدوداً من أهل المضاف إليه» وأهل الشخص: هم 
آله والمحافظون عليه» والمهتمون به» والمدافعون عنه. والحافظون له. 

السنة: يقصد بها أصالة -: سنة رسول الله كك وما تخرّج عليهاء وتفرّع عنها. 
والجماعة يقصد بهم: جماعة الصحابة الذين ساروا على هج الرسول كه ومن سار على 
هجهم؛ يدخل فيهم دخولاً ثانوياً. 
ثانياً: نشأهم 

من البيّن من تعريف أهل السنة والجماعة: أن نشأة أهل السنة والجاعة بهذا المفهوم. 
بدأ مع بداية الإسلام» فإن رسول الله يكلةِ هو المبلَْ والمدافع الأول عن عقائد الإسلام 
وفقهه وقواعد السلوك التي يأمر مها هذا الدين العظيم. 

وقد صحب النبيّ بَكِةِ أصحابّه ونصروه في هذا الأمر العظيمء وم يخالفواله أمرا 
بل كانوا يتتبعون إرشاداته في جميع أمورهم. 

وكان رسول الله عليه الصلاة والسلام يقوم بتعليمهم هذا الأمر. ويكلّفهم بإبلاغ 
غيرهم ممن لم يرواه عليه الصلاة والسلام؛ فالنبي الكريم يك كان يعلّم أصحابه الأحكامَ 
التي أنزلت إليه» ويعلّمهم مع ذلك الطريقة التي يحافظون بها على بلوغ هذه الأحكام 
لغيرهم تمن وراءهم. 


يعد 

وقد أذ جعاعة الضحابة بهذ الآمر عل طون ونه وقايوا تحدل الأمالة 
ومات رسول الله يد وهو عنهم راضصء وقاموا بتبليغ الدين الذي علمهم إياه خيرٌ 
البشرء وحملوه إلى من بعدهم» وعلّموهم الطريقة ‏ والأحكام أيضاً كما أخذوها عن 
النبي الكريم يَكلِِ. 

ومن المعلوم: أن الناس لا يسيرون جميعهم على الجادة» بل إِنْ بعضهم يخطئ: 
وبعضهم يصيب»ء وهذه طبيعة البشر» ومن هنا تنشأ وظيفة أهل السنة الأوائكل ومن 
تبعهم واندرج في سلكهم. في تبليغ الحق وإرشاد الخلق إلى الصواب؛. وذلك بحمل 
الأحكام والطريقة ا حقة التي علموها عن النبي عليه الصلاة والسلام. 

ولا يخفى على أحد أن النبي عليه السلام كان يعلم أصحابه الاجتهاد. وهذا 
من أحكام الطريقة» وكان يحضّهم على الفكر والنظر إن لم يقدروا على بلوغه وسؤاهم 
عما ينزل بهم من وقائع. 

وفائدة الاجتهاد ‏ كما هو معلوم : أن كثيراً من الواقعات لم يأت بها نص 
مريخ من الشازغ اكيم رولكها تتدري فق مششياك بعانيه» وقد ل غليها الفاظا 
الشريعة وأحكامها المعلومة» فالاجتهاد يكون بتخريج الفروع على الأصولء ويكون 
بتقعيد الأحكام إذا وقع الحرحٌ والخلل في النظرء والفساد في الاعتقاد» فيتمٌ بالاجتهاد 
تقويمٌ المخطئ» وتصحيحٌ الغالط. 

وهكذا ظهر في أهل السنة الأوائل مجتهدون منذ عصر الصحابة» والتابعين 
ومن تبعهم, ول يكونوا يطلقون على أنفسهم اساً بعينه؛ لأنهم الأصل» وغيرهم فرع 
شد عنهم فلم يكونوا بحاجة إلى تمييز أنفسهم بلقبء أو إعلام الخلق بم| يقولون بعدٌ 
العقائد بطريقةٍ غير ما بلغتهم عن النبي الكريم عليه الصلاة والسلام. 


إلى أن ظهر في الخلق من شد عن الجادة» وتصدّى للدفاع عن أقواله» منذ عصر 


0 
الخوارج والشيعة الأوائل الذين عمِّوا الألوهية في سيدنا علي رضي الله عنه» والقدّرية 
الأوائل الذين ظهر أوائلُهم في عهد أكابر الصحابة» كعبد الله بن عمر الذي أرسل 
إليهم تخبرهم بأنه بريء منهم. 

وهكذا بدأت الانحرافاثٌ في الفهم لأسباب بعضّها جهلٌ وعدمٌ أهلية للنظر, 
وبعضها خطأ في طريقة الاجتهاد وني الاعتماد على الدلائل الواضحات أو القواعد 
الخفيات» وبعضها تعصّبء وبعضها يدور على المصالح الدنيوية التي أسبغوا عليها 
لباس الدين» وأوهموا أنفسَّهم وغيرهم بأن مبعثهم لله وحده. وهيهات! 

وكذلك زرف عوامل العرس خارجية فتكي الانيخزاف وعفتت الآراء دننها 
دخول عقائد الأقوام الأخرى في المسلمين» وذلك لاختلاط المسلمين بغيرهم ودخولهم 
فيهم, وانتشارهم للدعوة إلى الدين القويم» وهذا الأمر_ى] هو واضح-_من ضروريات 
الدين» ومن لوازم الأمر به البيانَ له والدعوةٌ إليهء فليس أمراً خارجاً عن طبيعة الأمور, 
ولاهو خالف لعادات الأقوام؛ بل لو سار الناس كلهم على الجادة لم يزلٌ منهم أحده 
وم يشدَّ عن الحق شاد لاستدعى ذلك منا السؤال والتفكر العظيم؛ حتى ربم| لا نجد 
له علّة بعد الجدٌ والنظر إلا معجزة خارقة للعادة الإلهية تتكفل بحفظ البشر جميعاً على 
الصراط المستقيم. 

وهكذا ما إن انقضى جيل التابعين أو كاد حتى بدأ يظهر أعلامٌ الأمة من العلماء 
الأعلام في الفقه والعقائد والحديث يذبُون عن معارف هذا الدين وعلومه» وصار 
يُشار إليهم بالبنان» ويمدح من يسير على طريقتهم التي ظهر_للخلق أجمعين_أنها طريقة 
أهل السنة الذين سبقوهم بالإيعان. 

ولكنّ الله تعالى يعرٌّض أولياءه للامتحانات ليُمحصهم, ويخرج منهم أحسنهم» 
ويجعله علا للهدى والحق» محارباً للباطل» ومدافعاً عن ال هدى. 


مرق 

وهكذاء تعرّضت الأمة في القرن الثاني والثالث إلى هرّة عنيفة بظهور بعض 
النظّار من المعتزلة وغيرهم من المتشيعة والخوارج والجهمية والجبرية» فضلاً عن 
دخول أهل الإلحاد من غير المسلمين كالسمنية والمتفلسفة والصابئة الحرّانيِينء وأهل 
الآذياةالأشرى #البهوة و التضارغ ود اللو فيعض الالشكام كاللجوس ينعي 
إن هؤلاء صار يزدادُ شرّهم ويتسلّطون على كثير من الخلق» ما أدى إلى تشمير بعض 
أهل الحق عن سواعده؛ وبذل الغالي والتفيس في النظر والبحث والفكر للذب عن 
عقائد الإسلام وأصوله وفروعه. 

فظهر في تلك القرون الأولى أثمةٌ أعلام» كالإمام أبي حنيفة» والإمام مالك» 
والإمام الشافعي» والإمام أحمد بن حنبل» وغيرهم من أعلام الأمة» وخيار الآئمة؛ ى| 
ظهر في الحديث غيرٌهم كابن أبي شيبة» وعبد الرزاق» والبخاريء ومسلم, والدارقطني» 


والخطابي» وغيرهم كثيرون. 
وظهر في السلوك والتصوف من حفظ على الأمة طريق السلوك الصحيح كالإمام 
الجنيد والمحاسبي. 


وظهر أيضاً من دافع عن عقائد الأمة كالأئمة الأربعة وخصوصاً أبا حنيفة» 
وعبد الله بن كلاب, والمحاسبيء ثم أشهر علوم أهل السنة من بعدهم جميعاً إمامان 
عظيمان تخرّج عليه أكثرٌ أعلام أهل السنة من بعدهماء وهما: الإمام أبو الحسن الأشعري. 

ثم بدأ طور آخر جديد من بعد هذين العلّمين العظيمين» حيث بدأت مدرسة 
أهل السنة في علوم التوحيد والعقيدة تأخذ دورها بطور جديد بعد تزعرُع حل بها عند 
انتشار أهل البدع والزيغ» وبذل أعلامهم جهودا عظيمة للحفاظ على معالم الدين» 
حتى تمَّ لهم بعون الله تعالى ذلك وانتشرت في المسلمين عقائدٌ أهل السنة مرةًٌ أخرى 


45 
ونانف 3 المقرق والمقروت + مؤاسسة عل قواعة معرب عقر ظة ودروب مدللة الحكاناً 
ومنهجاًء وصار وظيفةٌ من جاء بعدهم إعادة النظر فيهاء وإعادةٌ سبرهاء واختبار 
أدلتهاء والردٌ على الشّبه الطارئة الجديدة» وتبليعٌ العلوم الجليلة إلى من بعدهم. 

وصارت تظهر فيهم مدارس تسمى بأساء مختلفة؛ لغلبة بعض المناهج على بعضها 
أكثر من بعضء وذلك كمدرسة أهل الحديث» وكمدرسة الفقهاء» ومدرسة المتكلمين 
(أهل التوحيد)» ومدرسة الصوفية. 

وعقيدة هؤلاء جميعاً واحدة لا خلاف بينهم إلا في فروع لا تؤثر في الأصول. 
أو في طريقة العرض ومنهجية الاستدلال» فلذلك يقال: غقليدة أهل الحديث أحياناً 
أو عقيدة المحدثين» وهم أصلاً من أهل السنة:؛ فعقيدتهم هي عين عقيدة الفقهاء. 
ولكن يقال له: عقيدة أهل الحديث؛ لأن منهجية الاستدلال عندهم كانت - في أغلبها ‏ 
معتمدة على الحديث,. وكذلك قد يقال: عقيدة الفقهاء. أو: عقيدة المتكلمين» و: عقيدة 
الصوفية» للأمر نفسه. فلا ينبغي أن يُتوهّم أن هناك عقائدٌ مختلفةَ عند أهل السنة: واحدة 
للمتكلمين» وأخرى للصوفية» وثالثة للمحدثين» ورابعة للفقهاء» بل هذا اختلافٌ 
تسميات؛ لِم| ذكرناه من غلبة بعض المناهج والخصائص. 

فأهل السنة: منهم فقهاءء ومحدثون, ومتكلمون» وصوفية» كا أن فيهم لغويين 
ونحويين» ومؤرخين وأدباء» ورياضيين وفلكيين» وأطباء وغيرهم... كل هؤلاء يجمعهم 
أمر واحد. هو: اتفاقهم في المنهج والطريقة التي ذكرناها في العقائد والفقه والحديث 
والمل كه 

ولم يغلب أهل السنة منهجاً على آخرء بل إنبم وضعوا كل منهج في مكانه 
الملائم الذي لا يصح أن يكون في غيره» ولذلك قالوا: لا حكم في العمليات إلا لله 
تعالى» وإن ظهر بعض الأحكام بالعقل؛ لدلالة الله تعالى عليه بدلائل واضحة تقوم 
مقام الكلام المتزل. 
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وقالوافي العقائد: إنها لاايجوز أن تبنى إلاعلى العقل والنقل الصحيحين. ولاتبنى 
على أوهام» ولا تصوراتء ولا كشوفاتٍ تحتمل الخطا والزلل والخلل. 

وقالوا في السلوك والتصوف: إنه يجب أن يكون مبنيّاً على أحكام الدين» من فقه 
وعقيدة» ولذلك صدرت عن أكابرهم كلماتٌ اعتبرت قواعدٌ من بعدء كقول الجنيد: 
«طريقتنا مقيدة بالكتاب والسنة»» وغير ذلك» فلا يخرجون عن قواعد الإسلام» ولا 
ينتسبون إلا إلى عقيدة أهل السنة المدلّل عليها بالكتاب والسنة والعقل القويم. 

ولذلك؛ فإن الذين أخذوا بالعقل فقطء أو بالنقل فقط دون مراعاة المعقولء أو 
بالكشف مقدّمين إياه على غيره؛ وقعوا في الضلال» وسلكوا مسالكٌ الانحراف عن 
أهل الحق. 

فمن تبع مايخيّله إليه بحثّه وما يسميه عقلاً تحك] منهه سمٌّي من بعد بالمتفلسف» 
ووقع في مخالفات للدين أصولاً وفروعاً وهؤلاء سلكوا مسالكٌ من تقدمهم من 
الفلاسفة من يونان وغيرهم من أهل المشرقء الذين يسمّون أنفسهم ب«أهل الإشراق» 
و«أهل الحكمة المشرقية»» الذين يسلكون طريقة الرياضة والكشف في تعرف الحقائق. 

وكذلك من زعم أن لا طريق له إلا الأخذ با يعتقده ظواهر النصوص الشرعية» 
وأبى أن يعتبر الأحكامٌ العقلية القاطعة التي أودعها الله تعالى في العقول ودهًا عليها بها 
خلقه في البشر من كيفياتٍ اعتبرها للاستدلال على الحق والصواب في كثير من الأمور, 
فهؤلاء صاروا يزعمون أنهم أهل الحديث والخبر والأثر. وهم أهل الموى والخلط ولا 
يدرون» فأهل الحديث والأثر لا يُنكرون دلائل العقول. ولا يخالفون قواعد المعقول» 
ولايخرجون ع قرّره كبارٌ أهل السنة من المتقدمين والمتأخرين. 

وزاغ عن الجادة أيضاً من جعل أغلب همه ما يقع في نفسه من كشوفات وخواطر 
وأبى أن يقيّدها بأحكام الكتاب والسنة والعقل الرشيد» بل صار يزعم أن ما يتوصّل 


447 
إليه بعد تصفية نفسه هو الحقٌ المبين» وإن خالف في ذلك الأولين والمتأخرين» وكان 
لصوفية أهل السنة من المتقدمين والمتأخرين موقف شديد من هؤلاء المتهوكين. 

وقد تصدّى لكل فرقة من هذه الفرق المنحرفة من هو أهلٌ لذلك من أهل السنة» 
فتصدّى للفلاسفة_على اختلاف أصنافهم _علماءٌ الكلام» وتصدى لمن زعم الظواهر 
وأبى أحكام العقول أهلٌ الحديث من أهل السنة والجماعة» والفقهاءٌ شدُوا على أيديهم» 
5 5 00 وله 5 ع ع 97 5 
المتقدّمين والمتأخرين 
قال الطحاوي: (ولا نكَمَرٌ أحداً من أهل القِبْلَةِ بذنب مالم يَسْتَحِل ولا 
وجوه ري 0 
نقول لايَضْرٌ مع الإيران ذنب لمن عمله) 


شَرَعَ الإمام الطحاوي يبني على القواعد التي أسّسها من قبل وهي مسألة الإيهان» 
إذا كان الإيهان في القلب كا ذكرناء فلا ينبني على ذلك جواز القول بأنه: لا يضر مع 
الإيهان ذنب» ومع أنه من الثابت: أن الإنسان يكون مؤمناً بمجرد اعتقاده بالتوحيد 
ولوازمه» ولكن أيضاً يجب أن يعترف ويعتقد بأن المعاصي تضره. كم أن الأعمال الصا حة 
تنفعه. نعم» المعاصي تضرٌه قلبياً ووجودياً؛ لأنه كلما زاد الإنسان من فعل المعاصي» 
فإن نور الإيهان يخبو وينطفى» وقد يظن بعض الناس أن هذا الكلام خطابيّ لترغيب 
الناس» بل هو حقيقي أيضاً له ثبوت في الخارج حقيقة؛ لأنَّ للإيمان نوراء والإيهان يزيد 
وينقص شدة وضعفاًء لابحسب تعلقات الإيهان فقط. وتتركه هذه المعاصي لما يترتب 
عليها من عذاب في اليوم الآخر. 

لا يجوز أن يطلق على إنسان أنه مؤمن إلا إذا آمن بأركان الإيمان التي ذكرت في 
الكتاب والسنة» فلو فرضنا أن هناك مَنْ أَنْكَرَ الإيهان بالملائكة» فهذا لا يدخل في الإيمان. 


إذن الإيان لا يزيد ولا ينقص من حيث المؤمّن به» أي يجب أن نؤمن بالله وبالرسول 


يدل 
وبالملائكة» وببقية أركان الإيهان» لكن هل يمكن أن يخالف إنسان في أنْ قوة إيمان بعض 
الناس وشدته» يزيد على قوة إيمان آخرين؟! طبعاً لا فالتفاوت في الإيمان إذن شدة 
وضعفاً غير مستنكّر» فبعض الناس إيانهم ضعيف وبعضهم إيمانهم قوي, ولكن مَنْ 
حقق أقل قدر من التصديق الإذعانٌ فهو مؤمن؛ لأنه حقق مطلق الإيمان» لكن الإيوان 
بعد ذلك يزداد شدة وضعفاً؛ لأن الإيهان من الكيفيات النفسانية. 

حرق حت اتشان اناج أسيانا وزكاة هذا اش اهنا وى روه 
هذا المفهوم يقال عن الإيمان: إنه يزداد وينقص. 

فالإيان يطلق على كيفية نفسانية» وهو الذي يطلق عليه عند العلاء: بأنه التصديق 
بشرط الإذعان النفساني» وهو الذي يُرادبه التسليم والقَبول الذي هو كيفية من كيفيات 
النفسء فهذه الكيفية تزداد في الشدة وتضعف. 

كما أن اللون يشتدٌ ويضعف. فالأحمر مثلاً فيه أحمر فاتح وأغمق وأغمق, والفرق 
في شدة اللون؛ لأن اللون من الكيفيات»؛ وكل أمر من الكيفيات فإنه يزداد شدة وضعفاً. 

والإيمان من الكيفيات؛ لأنه صفة نفسية راسخة لا طارئة» ويجب أن يسعى الإنسان 
لكى يكون راسخاء فيجب أن يكون قابلاً للزيادة والنقض من باب أنه من الكيفيات: 

من هذا الباب ورد كلام عن أبي حنيفة ‏ رحمه الله تعالى حيث قرر أن المؤمنين 
في أصل الإيهان سواءء يعني: أنْ الذي يؤمن به المسلمون واحدء فهم يؤمنون بالله 
والرسل والملائكة» لا يوجد واحدٌ اسمه مؤمنٌ ينفى الإيمان بثىء من هذه الأركان. 

لكنّ الإمام أبا حنيفة ‏ مع هذا القول - لا يقول: إن إيمان سيدنا محمد عليه 
الصلاة والسلام كإيمان عامة الناس من كل الجهات» بل من هذه الجهة فقط؛ لأنه 
يعلم أن شدّة إيهان سيدنا محمد وَل أكثرٌ بكثير من إيهان وإذعان أهل الأرض جميعاً 
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فلا يجوز نسبة هذا القول إلى الإمام أبي حنيفة ى) فعل المجسّمة حيث نسبوا إليه أنه 
يقول: إن إيان النبي عليه السلام كإيمان غيره» وإيمان الناس كإيمان الملائكة. وأما ما 
قاله أبو حنيفة» فهو: أن أهل الإيمان_في أصل الإيمان-سواء من حيث المؤْمَن به» أي: 
متعلقات الإيمان. قال الإمام أبو حنيفة في الفقه الأكبر: «وإيمان أهل السماء والأرض 
لا يزيد ولا ينقص من جهة المؤمن به» ويزيد وينقص من جهة اليقين والتصديق» 
والمؤمنون مستوون في الإيوان والتوحيد متفاضلون في الأعمال0١2).‏ اه. 

قال الملا على القاري: «(والمؤمنون مستوون) أي متساوون (في الإيوان) أي في 
أصله (والتوحيد) أي في نفسه. وإنم| قيدنا مهما فإن الكفر مع الإيمان كالعمى مع البصرء 
ولااشك أن البصراء يختلفون في قوة البصر وضعفه إلى أن قال ومن هنا قال محمد 
رحمه الله على ما تقدم: أكره أن يقول إيماني كإيمان جبرائيل عليه السلام» بل يقول آمنت 
بها آمن به جبرائيل عليه السلام. انتهى. 

وكذا لا يجوز أن يقول أحد: إياني كإيمان الأنبياء عليهم السلام» بل ولا ينبغي 
أن يقول إيهاني كإيمان أبي بكر وعمر رضي الله عنهما وأمثالهماء فإن تفاوت نور كلمة 
التوحيد في قلوب أهلها لا يخصيه إلا الله سبحانه2©7). اه. 

قال الإمام أبو حنيفة: «ويستوي المؤمنون كلهم في المعرفة واليقين والتوكل 
والمحبة والرضا والخوف والرجاء والإيان في ذلك. ويتفاوتون فيا دون الإيان في 
ذلك كله9"». اه. 


قال الملا القاري: «(والإييان في ذلك) أي الإيقان بقبوت ذاته» وتحقق صفاته؛ 


-ه١4٠‎ 5 »١ذط دار الكتب العلمية»‎ . ١١ 9-1١17/8ص «الفقه الأكبر»» مع شرح علي القاري»‎ )١( 
5ام.‎ 

() المصدر السابق ص78١.‏ 

(9 المصدر السابق ص ١75‏ . 
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وهو معطوف على قوله والرجاء (ويتفاوتون) أي المؤمنون (في| دون الإيان ) أي في 
غير التصديق والإقرار بحسب تفاوت الأبرار في القيام بالأركان واختلاف الفجار 
في مراتب العصيان (في ذلك كله) أي يتفاوتون أيضاً فيه| ذكر من المقامات العلية 
والحالات السنية لاختلاف منازل الصوفية رحمهم الله تعالى'"». اه. 

قم قال الملا القاري: «قال الطحاوي رحمه الله تعالى: والإييهان واحد وأهله في 
أصله سواء والتفاضل بالخشية والتقى ومخالفة الموى» وملازمة الأولى. اه. 

هذا وذهب شارح في هذا المقام إلى أن تقدير الكلام استواء أهل الإسلام في كونهم 
مكلفين بهذه الأحكام, ولا يخفى أن ما اخترناه أدق في نظام المراه”""». اه. 

وإيمان الملاتكة لا يزيد ولا ينقصء أما إيمان الأنبياء ففي زيادة مستمرة؛ لذلك 
قالوا: إيمان الأنبياء أفضل من إيان الملائكة. 

قالت المرجئة: لاايضرٌ مع الإسلام ذنب ك! لا ينفع مع الكفر طاعة» وأهل السنة 
يقولون: صحيحٌ أن الإيمان أصلّه في القلب؛ ولكن لا بد أن يتأثر با يتلبس به الإنسان 
من أعمال قلبية وأعمال الجوارح. 

والمرجئة يريدون: أن أيّ شخصصٍ حققٌ أصلّ الإيهان فلا يدخل النار حتى لو 
عصى وارتكب بعض المعاصي» بل حتى لو ارتكب جميع المعاصيء وأهل السنة يقولون: 
إنه يُعذّبِ ولا يِخْلّد في النار لتحقيقه أصل الإيهان. 

فيوجد فرق كبير بين المذهبين إذن» ولا يصحٌ أن يقال: إن مذهب أهل السنة 
هو مذهب المرحفة, 


والضرر الذي يقول أهل السنة: إنه لازم عن المعاصي» هو: من حيث ترتّب 


.١7 «شرح الفقه الأكبر»» الملا علي القاريء دار الكتب العلمية» ص5‎ )١( 
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العذاب على العاصي» ومن حيث نقصان قوة الويان في قلبه» مما يلزم عليه نقصان 
منزلته في الآخرة والدنيا. 


ل عو ل سير ه جر هده اي صمي 


قال الله تعالى: #أيتامها ألمت موأ موبَأ ِلَ أنه 4 [التحريم: 8]» أمرّ المؤمنين 
بالتوبة؛ إذ التوبة: عبارة عن الرجوع إلى الله بموافقة أمره بعد المخالفة» وقد سمى 
صاحب الذنب مؤمناً» فدلٌ على أنه لا يخرج عن الإيهان بالذنب. 

وقال الله تعالى: # وَإِنَطاْفََانِ مِنَالْمُوْمِرِينَ أَهسَتَلُوأْ 4 [الحجرات:9]: سمّى المقتتلين 
مؤمنين» مع أن إحدى الطائفتين باغيةٌ على الأقل ‏ ومرتكبة للكبيرة. 

وقال الله تعالى: 7# يَآيا أن اموا ُنب كلتم ألْقِصَاصٌ في ألْصَدْلَ © [البقرة: 10/4 ]» 
فسمى قاتل النفس عمداً ‏ لأن المقام فيه مؤمناء فدلّ على أن فعل الكبيرة ‏ وهي 
قتل النفس عمد ليس بمخرج من الملة» وغاية الأمر: أنه معصية» يجب التوبة منها. 

وأيضاً ينتقض قوم ما رواه الحاكم في «المستدرك»: عن حذيفة بن اليمان قال: 
إني لأعلم أهل ديّين من أمة محمد يك في النار» قوم يقولون: إن كان أوّلنا ضلالآ ما 
بال حمس صلوات في اليوم والليلة؟ إنما هو صلاتان العصر والفجرء وقوم يقولون: 
إنها الإيهان كلام» وإن زنى وإن قتل)”2. 

فهذا الأثر نص في رد قول المرجئة» بحسب الصورة التي وضحناها. 

روى إسحاق بن راهويه في (مسنده»: (عن عائشة قالت: ما كان رسول الله كلد 
يبوح به أن إيانه على إيوان جبريل وميكائيل. 

وفيه أيضاً: عن ابن أبي مليكة قال: يقولون: إيمان فلان كإيمان فلان» أترون إيمان 
فهدان مثل إيهان جبريل؟ وكان رجلا منّهماً بالشراب. 


)١(‏ «المستدرك) (5: 65©» وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 


4/ 

ويه أبضاً: أخبرنا عمد رن أفين قال: قال أبن اللنارك وذكر له الآيان فقال: 
قوم يقولون إيماننا مثل جبريل وميكائيل» إما فيه زيادة» إما فيه نقصانء هو مثله سواء 
وجبريل ربءا صار مثل الوضع من خوف الله تعالى... وذكر أشباه ذلك. 

قال: فقيل له: إن قوماً يقولون: إن سفيان الثوري حين كان يقول: «إن شاء الله» 
كآن ذاه هته فنك اثقال أبن المارك؛ أترى سقيان كان يفي فق وحدانة الرث: آر 
في محمد يَكل؟ إن| كان استثناء في قبول إيمانه» وما هو عند الله. 

قال ابن أعين: قال ابن المبارك: والاستثناء ليبس بشك؛ ألا ترى إلى قول الله: 
#لتَرَحَلْنَألَْمْحِدَ ألْحَرَامَ إن سآ ألَّهُءَامِنيت 4 [الفتح: 70] وعلم أنهم داخلونء قال: لو 
أن وجاك قآل: هذاعبار إن شاء الله ما كان فيكا. 

قال: وقال شيبان لابن المبارك: يا أبا عبد ال رحمن» ما تقول فيمن يزني ويشرب 
الخمر ونحو هذاء أمؤمنٌ هو؟ قال ابن المبارك: لا أُخرججه من الإيمان. فقال: على كبر 
السن صرت مرجتاً؟ فقال له ابن المبارك: يا أبا عبد الله» إن المرجئة لا تقبلني» أنا أقول: 
الإيهان يزيد المرجئة لااتقول ذلكء والمرجئة تقول: حسناتنا متقبلة» وأنا لا أعلم تبت 

وفية أيضاً: قال غير ابن أعين: قال له ابن المبارك: وما أحوجك إلى أن تأخذ 
سبورجة فتجالس العلماء. 

قال إسحاق: وأخبرني عدة عن أحمد بن زهير» وعدة ممن شهد ابن المبارك بالري 
فقال له المستملي: يا أبا عبد الرحمنء إِنْ هاهنا قوماً يقولون: الإيان لا يزيد! فسكت 
عبد الله حتى سأله ثلاث فأجابه فقال: لا تُعجبني هذه الكلمة منكم! أن هاهنا قوماً 


ينبغي أن يكون أمرٌكم جمعاً. 
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وفيه: قال عمر بن الخطاب: لو وَزن إيوان أبي بكر الصديق بإيوان أهل الأرض 
لرجحهم. بلى إن الإيهان يزيدء بلى إن الإيمان يزيد. ثلاثآء قال ابن المبارك: لم أجد بُدَاً من 
الإقرار بزيادة الإيمان إزاء كتاب الله» قال إسحاق: والمرجتة: طائفة من الجهمية)2'17. 

وقد قال الخوارج في هذه المسألة قولاً يخالف أهل السنة أيضاًء فقالوا: إن فاعل 
المعصية ‏ وإن كانت صغيرة ‏ فهو كافر ومخلد في النار» وقولهم مردودٌ بها ذكرناه سابقاً 
من خروج بعض العصاة من النار؛ إما بالشفاعة» أو بانتهاء عذاءهم فيهاء وبنحو قوله 
تعالى  :‏ إنّأَه يمو أن يمريو وَيَمْفْمَاموْنكَِكَ لِمَن كاك 4 [النساء:48]: فهذا يدل 
على أن ما دون الكفر يمكن أن يغفره الله تعالى بدون توبة؛ لأن المغفرة بالتوبة محل 
اتفاق» وما أمكن أن يُعْمَرَ بلا توبة فيستحيل أن يكون كفراًء فبطل قوهم بأن فاعل 
المعصية كافر. 

وينقض مذهب الخوارج ما رواه البخاريٌ: عن عبادة بن الصامت رضي الله 
تعالى عنه قال: كنا عند النبي يكل فقال: «أتبايعونني على أن لا تشركوا بالله شيئاًء ولا 
تزنواء ولا تسرقوا» - وقرأ آية النساءء وأكثر لفظ سليان: قرأ الآية «فمن وفي منكم 
فأجره على الله» ومن أصاب من ذلك شيئاً فعوقب فهو كفارة له. ومن أصاب منها 
شيعاً من ذلك» فستره الله» فهو إلى الله إن شاء عذبه» وإن شاء غفر له76©, 

ونوا اها الترمذيء» والبيهقي في «سننه الكبرى»: عن عبادة بن الصامت 
قال: بايعت رسول الله كَلِةِ في رهط فقال: «أبايعكم على أن لا تشركوا بالله شيئا 
ولا تسرقواء ولا تزنواء ولا تقتلوا أولادكمء ولا تأتوا ببهتان تفترونه بين أيديكم 
وأرجلكم, ولا تعصونيٍ في معروف» فمن وفى منكم, فأجرّه على الله ومن أصاب من 


.)310/7 :7( 2)1575( أخرجه إسحاق في (مسنده)»‎ )١( 
.)5717( (؟) أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب التفسير» تفسير سورة الممتحنة»‎ 
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ذلك شيئأء فعوقب فيه» فهو طهوره» ومن ستره الله فذاك إلى الله» إن شاء عذّبهء وإن 
شاء غفر له70؟. 

فهذا نص في أن من أتى بمعصية ولم يعاقب في الدنياء فإنه يجوز أن يغفر الله تعالى 
ويجوز أن يعاقبه. وهو دليل على أنه ليس بكافر. 

وهو دليل على بطلان قول المعتزلة أيضاً بأن فاعل الكبيرة في منزلة بين المنزلتين 
في الدنياء وأن مصيره إلى النار» فلا هو بكافر ولا بمؤمن في الدنياء بل مصيرّه إلى النار 
في الآخرة. 

وينقض قول المعتزلة ما مضى من أدلة على أنواع الشفاعة» وفيها إخراج بعض 
أهل النار من النار» ومنها ما سيق إن شاء الله. 

فيبقى القول الصحيح هو قول أهل السنة» من أن فاعل الكبيرة ليس بكافر» ولكنه 
عاصء يجب أن يخاف العذاب؛ لأن هذا هو الأصل. 


قال الطحاوي: (ونرجو للمحسنين من المؤمنين أن يعفو عنهم ويدخلهم الجنة 
بر حمته. ولا نأمن عليهم) 


0000 


.4 00 راس و ه رص ا 0 2 م2 ا د 
قال تعالى: ا إِنَ لي عَامَنُوأ وَلَزِِنَ ماروأ وَجَهَدُوأ في سبل أله وليك 


- 


مدع ب داه 2 2 2826و 44 و هه فر 5 
رجون رحمتالله والله عهور يحم * [البقرة: 14؟]. 


نرجولهم الجنة» ولا نجزم لأحد بأن هذا في الجنة وهذا في النار؛ لأنه ليس من 
وظيفتنا وليس مما يمكن أن يتعلق به علمناء فلا يجوز الجزم لأحد أنه في الجنة - أو 
في النار- إلا لمن نصّ عليهم الرسول يِه فالعمل الصالح لا يوجب الجزاء؛ لأن 
الثواب بفضل الله تعالى. 
)١(‏ أخرجه الترمذي في «سننه»» أبواب الحدودء باب ما جاء أن الحدود كفارة لأهلهاء .)١579(‏ 
وأخرجه البيهقى» كتاب النفقات» باب قتل الولدان» .)١5757(‏ 
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ولذلك قال النبي عليه السلام فيما رواه مسلم: عن أبي هريرة: عن رسول الله كلل 
أنه قال: «لن يُنجيّ أحداً منكم عمله), قال رجل: ولا إياك يا رسول الله؟ قال: «ولا 

إياي» إلا أن يتغمّدني الله منه برحمة» ولكن سدّدوا»20. 
وفيه: عن جابر: قال: سمعت النبي َك يقول : «لايُدخل أحداً منكم عملّه الجنة» 

ولا تُجيره من النار» ولا أنا إلا برحمة من الله)("). 

وفي هذا الحديث إبطالٌ قول من قال من المعتزلة والشيعة وغيرهم: إن العمل 
علة طبيعية للثواب. 

وأيضاً: فنحن لا نتيقن قَبول عملنا عند الله تعالى» حتى يترتب عليه الثوابٌ 
بفضل الله تعالى» بل أهل السنة يرجون للمّحسن حسن الشوابء ولا يجزمون بهذا 
عل اشتعال لكسن الامج شهدالله تعال له أ رسو اه, 

فالذي قاله الإمام الطحاوي صحيحٌ في حٌّ غيرناء وفي حق أنفسناء وإن كان 
ظاهر العبارة أنها لغيرناء ولكن هذا يفهم منه العمومك| لا يخفى ‏ فندخل فيها. 


قال الطحاوي: (ولا نشهد لهم بالجنة ونستغفر لمسيئهم ونخاف عليهم ولا 
55 لهم والأمن والإياس ينقلان عن ملة الإسلام» وسبيل الحق بينهم| لهل 
القبلة) 


الأسشغفان والجب عل العبد» قال الله تعالى: # حملت استعفرواريك إمذكارت 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب صفة القيامة والجنة والنار» باب لن يدخل أحد الجنة بعمله بل 
برحمة الله تعالى» (7/015). 

(؟) أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب صفة القيامة والجنة والنار» باب لن يدخل أحد الجنة بعمله بل 
برحمة الله تعالى (/7/011). 


أهة 

ونحن نخاف على المؤمنين؛ لِما رواه مسلم في «صحيحه): عن النعمان بن بشير 

قال: قال رسول الله يكِِ: «مثل المؤمنين في توادّهم وترامهم وتعاطفهم مثل الجسد؛ 
إذا النتكى منه عضو تذاعى ل سائا انبتك بالبهر وانقي 206 

خأ يبون ا 


ولا يجوز لأحد أن ييأس: قال الله تعالى في سورة يوسف: # يلبق أَذهبوأ فسَحكسوأ 


-ه 


ووه ده 


اص 0 امي 2 ع عر عر عه عا ملسيو مد سك 
من بوسَفٌ وَأَحْيهِ ولا تبحسو مِن رَوْحَ أله نه لا بحس مِن روح إلا قوم الكيفروت * 
1[ فاليأس يفضي بالإنسان إلى الكفر؛ لأن اليائس لا يعمل شيئاً؛ لأنه لايتعلق بشيء. 


وعلى هذا وردت الأحاديثٌ بأن الذي ينتحر يُبعث في النار”2» وقد فهم بع 
الناس أنه يخلد في النار. وهذا الفهم صحيح إِنْ قلنا: إن انتتحاره كان نتيجة يأسه ووصوله 
إلى الكفر» أما إذا لم يصل في يأسِه إلى إنكار أصل الإيمان» فهو لا يكون كافراًء بل فاسقاً. 
كذلك الأمر: إذا حقق الإنسان أصل الإييان لا يجوز له أن تجزم بخاتمته؛ لأن 


الأعمال بالخواتيم ولا يدري أحد ما خاتمته» قال تعالى: #أَفَأمِنُواً محكر أله مَلايامَنُ 
|< عردوه 31 مح مو و صمح ده 


محكرالَهِ إلا الْقَوْم ألْحَسِرُونَ © [الأعراف: 144]» فربم| يعمل الإنسان بعمل أهل الجنة 
سنواتء ثم يعرض له عارض فيكفر قبل موته؛ أو العكس. 


.)759/5( كتاب البر والصلة والآدابء باب تراحم المؤمنين وتعاطفهم وتعاضدهم,‎ )١( 

)١(‏ أخرجه البخاري في ١‏ صحيحه) من حديث أب هريرة رضى الله عنه» كتاب الطب؛ باب شرب 
السم والتؤاءيه ويما يخاف منه والطتييك:(6847): ومسلم قي صحيحه).؛ كتاب الإيمان» 
باب غالظ تحريم قتل الإنسان نفسه. وأن من قتل نفسه بشيىء عذب به في النار» وأنه لا يدخل 
الجنة إلا نفس مسلمة» .)١١9(‏ ولفظه: امن تردى من جبل فقتل نفسه فهو في نار جهنم يتردى 
فيه خالداً محلداً فيها أبداً ومن تحسى سما فقتل نفسه فسمه في يده يتحساه في نار جهنم خالدا 
مخلداً فيها أبداً ومن قتل نفسه بحديدة فحديدته في يده يجأ بها في بطنه في نار جهنم خالداً تخلدا 
فيها أبدا». 


ه46 

فأمر المسلم بين اليأس والأمنء بين الخوف والرجاء» وقد قرر أثمةٌ أهل السنة 
من الصوفية والفقهاء وأئمة التوحيد أن المؤمن ينبغي أن يكون بين الخوف والرجاء. 
فينبغي أن يغلب حالة الخوف في حالة الأمن» ويغب حالة الرجاء في المعصية» قال الله 
تعالى: دعوب رُم حَوًا وطمّعًا © [السجدة: 11]. 

٠.‏ . 5 ا 

وروي عن مطرف بن عبد الله: لو جيء بميزان تريص"23. فوزن خوف المؤمن 
ورجاؤه كانا سواء؟ يذكر رخمة الله فرجوء ويذكر غذات الله فبيخاف2"7, 

ولا يخفى ماني قول الطحاوي من ردَّ على الخوارج والمرجئة معاًفي هذه القاعدة 
التي اعتمدها علماء السنة من بعد ومن قبل في علم التصوّف والأخلاق مع الله تعالى. 

فالرد على الخوارج: من جهة أخهم كفروا فاعل الكبيرة بلا توقف. فكل عاص 
عندهم كافر» وأوجبوا عليه العقابء أما المرجئة» فإنهم اتخذوا الموقفَ المعاكس لهذاء 
فقالوا: إن المؤمن مهما فعَلٌ من معاص فإن هذا لايضةٌ ه» وهو يدخل الجنة ولا يعاقب. 


وأهل السنة قالوا: فاعل الكبيرة» عاص وليس كافراء ولكن لم يجزموا بوجوب 
تعذيبه» مع قوهم بأن الأصل تعذييّه» وعدم جزمهم؛ إنم) هو لجواز أن يعفوّ الله تعالى 
عنه» أو يشفمٌ له الرسولُ» أوغيده» وردُوا على المرجئة قوهم بأن فعل الكبيرة لا يضرٌ؛ 
فإنه يضر عند أهل السنة» ولكن لا يصل الأمرٌ عندهم إلى الكفر والخلود في النارى 
وكذلك يضر فِيُضعف إِيِانَ الواحد, فتراكم الكبائر قد يؤدي إلى الاستهانة بأصل 
الدين ىا لا يخفى» ى| أن الاستمرار على المعاصي قد يؤدي إلى استساغة فعل الكبائر» 


2 
)١(‏ ترص الشيء تراصة: أحكم وَضبطء فهو تارص وتريصء يقال: ميزان تريص. 
(؟) أخرجه البيهقى في «شعب الإيران»» »223١75(‏ (75: ؟١).‏ ولفظه: «لو وزن رجاء المؤمن 
وخوفه ما رجح أحدهما على صاحبه». و(75١23»‏ ولفظه: «لو وزن خوف المؤمن و رجاءه 
بميزان تربص ما كان بينههم| نبط شعره»). 


“هه 

فنّوا ما زعمه المرجئةٌ من أنه ى) لا ينفع مع الكفر حسنة» فكذلك لا يضر مع الإيهان 
معصية» فنحن نقول: إن تراكّم المعاصي من الكافر يضرٌّه بزيادة العذاب؛ وكذلك زيادة 
المعاصي من المؤمن يضرٌّه فلا نسلم قول المرجئة من جهتيه. 
قال الطحاوي: (ولا يرح العبدٌ من الإيمان إلا بجحود ما أدخله فيه) 

فهو الذى تدخل العيد فق الأيياة؟ لو أن إنسانا تلط يكلمة التوحين وهو 
غير مصدّقٍ بها؛ فلا يدخل في الإيمان في حكم الله فالذي يُدخل الإنسان في الإيهان 
هو التصديقٌ الجازم؛ والإذعانٌ الراسخ» والتسليمٌ النفسي لم أنزله الله وأوحى به إلى 
رسولت وكوق كلمة التوسيددالة فل ذلك 

غي علينا أن انعرف أن الكلفظ فقط ركلمة التوحيد لبس و الدغل ف الإنان: 
إلا في حكم الظاهر لناء أما عند الله تعالمى فلا بد من اقتران هذه الشهادة بالتصديق القلبي 
والإذعان والخضوع؛ لأن الإنسان قد يكون منافقاً فيتلفظ بهاء وهو غير مصدق. 

قال الأحناف: الإيمان عبارة عن أمرين: الأول: هو التصديقء والثاني: هو التشهد؛ 
إِنْ عدم واحد منهما لم يصحٌ خ إيانه» فلا يدخل الإنسان في الإيان بعد خروجه منه إلا 
بالتلفظ وهو الشهادتين. 

ولكن عمهوز الأشاغرة قالوا؟ النافظ بالشهااتون ليس قرط فى الدهول في 
الاق روزت ماكية اهل نهد ركوو شود بالائط فى ق اقرع كات الول القاد عط 
شرط في إجراء الأحكام الشرعية عليه» بمعنى: أنه لا يمكن معرفة أنه مؤمن أو كافر 
إلا بأعماله الظاهرة» وأوضحُها التلفظ بكلمة التوحيد, التي جعلها الشارع سبباً في رفع 
السيف عن الرقاب. 

إذن تجرد التلفّظ لا يُدخل في الإيهان» بل التلقّظ الب على الإيهان» وأقل ركن لا 
ينعن مقو ددر لتصدوق هلافك » فا ندا ظا مكو اسةويطاه ا سمال يد رة. 


965 
وفي (صحيح البخاري): عن عبيد الله بن عدي بن الخبار: أن المقداد بن عمرو 
الكندي ‏ وكان حليفاً لبني زُهرةً» وكان من شَّهِدَ بدراً مع رسول الله يك أخبره أنه 
قال لرسول الله يك أرأيتَ إن لقيتٌ رجلا من الكُفَارِ فاقتتَلّناء فضرب إحدى يدي 
بالسّيفيء فقطّعهاء ثم لاد مني بشجرة» فقال: أسلمتٌ لله. أقثّلّه يا رَسولَ الله بعد 
أن قاهًا؟ فقال رسول الله ككِ: «لا تقثلة» فقال: يا رسول الله إنه قطمّ إحدى يديّ» 
ثم قال ذلك بعدّ ما قَطَعَهاء فقال رسول الله كلِْ: «لا تقتلةُ؛ فإن قتلتَُ فإنه بمنزلتكٌ 
قبل أن تقتلّة» وإنك بمنزلته قبل أن يقول كلمتةٌ التي قال)(2©. 
وفي (صحيح البخاري» أيضاً: عن أبي ظَبْيانَ قال: سمعت أسامة بن زيد بن 
حارثة رضي الله عنهم| يحدّث قال: بعدّنا رسولٌ الله يك إلى الحْرّقَةِ من ججهينة» قال: 
فصبّحْنا القومَ فهزمناهم» قال: وَقتٌ أنا ورجلٌ من الأنصار رجلاً منهم» قال: 
فلم| غشيناةٌ قال: لا إله إلا الله» قال: فكففٌ عنه الأنصاري» فطعنته برمحي حتى قتلته» 
قال: فلم) قدمنا بَلَعَ ذلك النبيّ يله قال: فقال لي: (يا أسامةٌ» أقتلتّه بعد ما قال: لا 
إله إلا الله؟»» قال: قلت: يا رسول الله إنما كان مُتعوّذاء قال: «أقتلتَهُ بعدّ ما قال: لا إله 
إلا الله؟» قال: فم| زال يكررُها عل حتى َنَيتُ أن لم أكٌن أسلمتٌ قبل ذلك اليوه”. 
وهذا الحديث رواه ابن أبي شيبة("» وفي بعض الروايات؟» قال: بعمّنا 
رسول الله يَكةِ في سرية» فصبحنا الحرقات من جهينة» فأدركت رجلا فقال: لا إله إلا 


.)551/75( كتاب الديات»‎ )١( 

(؟) كتاب الدياتء باب قول الله تعالى: #ومَنْ لحَياهًا #* [المائدة: ؟*]ء (151/8). 

() أخرجه في «مصنفه)». كتاب السير» باب فيما يمتنع به من القتل وما هو وما يحقن الدم؟ 
الففضارة” 

(5) أخرجه مسلم في ( صحيحه)» كتاب الإيمان» باب تحريم قتل الكافر بعد أن قال: لا إله إلا الله 
(45). 


ههه 

الله فطعنته» فوقع في نفسي من ذلك, فذكرثّه للنبي وله فقال رسول الله يكلي: «أقال: 
لا إله إلا الله. وقتلته؟» قال: قلت: يا رسول الله إنما قالمها خوفاً من السلاح! قال: 
لأفلا شققتٌ عن قلبه حتى تعلّم: أقالمها أم لا؟» فا زال يكرّرها عل حتى تنيت أني 
اتيت يفل 

وف «المستدرك) للحاكم: عن أسامة بن زيد رضي الله تعالى عنهما قال: بعثني 
رسول اللنكلة فق سريقاق أناين من أصحابب فادها اناوريعز من الأتصار إل العلنوه 
فحملتٌ على رجل فل دنوتٌ منه كبّرء فطعنته» فقتلته» ورأيت أنه إن| فعل ذلك ليحرز 
دمه. فلم| رجعنا سبقني إلى النبي يِه فقال: يا رسول الله لا فارسٌ خير من فارسكمء 
نا استلحقنا رجلا فسبقني إليه فكبرء فلم يمنعه ذلك أن قتله فقال النبي كَلِِ: ديا 
أسامة؛ ما صنعتٌ اليوم؟»: فقلت: حملت على رجلء فكبّرء فرأيت أنه إنما فعل ليُحرز 
دمه. فقتلته» فقال: «كيف بعد الله أكبر؟ فهلا شققتَ عن قلبه؟ فقلت: ما قال» فلم 
يرل يقولُ لي يومئذ» فلا أقاتل رجلاً يقول: الله أكبر؛ ما بان عنهء حتى ألقاه و10" . 

أي: أقال ها عن خوف أم عن حقيقة» والأمر الظاهر: أنه إذا نطق فالأصل أن تأخذ 
بالظاهرء أما إذا كان عندك علمٌ بالغيب وعلمتٌ أنه قا حا خوفاً فلك أن تقتله! 

والأحاديث التي تدلٌ على أنه يخرج من النار من كان في قلبه مثقالٌ حبة من إيمان» 
فهي تدل على أن الإيمان في القلب. والآيات كثيرة في هذا. 

وقد جاء في «اصحيح البخاري» عن أنس: عن النبي وَلِْةِ قال: «يخرج من النار 


من قال: لا إله إلا الله» وفي قلبه وزن شعيرة من خير» ويخرج من النار من قال: لا إله 


)١(‏ كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب ذكر إسلام أمير المؤمنين علي رضي الله تعالى 
عنف (5099). 


165 
إلا الله» وفي قلبه وزن برة من خيرء ويخرج من النار من قال: لا إله إلا الله» وفي قلبه وزن 
ذرة من خير). 

قال أبو عبد الله: قال أبان: حدثنا قتادة: حدثنا أنس: عن النبى كَكِةِ: «من إيمان» 
مكان «من خير 17 ْ 

وفيه أيضاً: عن أبي سعيدٍ الخُدري رضي الله عنه: أن النبي كَل قال: «إذا دخل 
اهل لج الخخنة وأهل الثارالنارع يول اناهن كان فق قلبه طقال ستزامج خرة ل من 
إيانٍ فأخرجوة» فيخرّجونَ قد امتحشوا وعادوا ْمَأ فيلَقَونَ في نهر الحياة فينيتونَ 
كما تنيتٌ الحبّةٌ في ميل السّيل»» أو قال: «حمية السّيل)» وقال النبي يَكلله: «ألم روا أخبا 
رح صفراءً ملتويةٌ؟)7. والكشاكية كثيرة في هذا المعنى في دواوين الحديث. 
قال الطحاوي: (والإيمان هو الإقرار باللسان والتصديق بالجّنان وأن جميع ما 
أنزل الله في القرآن وجميع ما صحٌ عن رسول الله يك من الشرع والبيان كله حقٌ) 

الإيان لغة: التصديق مطلقاًء وهو الذي جزم به الزمخشري في «الأساس)7", 
واتفق عليه أهلٌ العلم من اللغويين وغيرهم, وقد يكون الإيهان بمعنى الثقة. 

وقال بعض المحققين: الإيوان يتعدى بنفسه كاصَّدَّقٌ)» وباللام باعتبار معنى 
«الإذعان»» وبالباء باعتبار معنى «الاعتراف)؛ إشارة إلى أنْ التصديق لا يُعتبر بدون 
اعتراف. 

ونتخوء الأئى طب خورف كال الناوي هو عدم كر نم مكروو ل الزن الكق: 


4. 
4 
4. 


وأصله: طمأنينة النفس وزوال الخوف. ويقال: أمُنَ أي: له دين» وقيل: مأمون به ثقة. 


.)55( كتاب الإييان» باب زيادة الإيهان ونقصانه»‎ )١( 
كتاب الرقاق» باب صفة الحنة والنار» (؟51951).‎ )( 
.)7”0:1( «أساس البلاغة»‎ )( 


/اهة 

قال الأزهري: أصل الإيمان: الدخول في صدق الأمانة التي ائتمنه الله عليهاء 
فإن اعتقد التصديق بقلبه ى) صدَّقٌ بلسانه» فقد أدى الأمانة وهو مؤمن, ومن ل يعتقد 
التصديق بقلبه» فهو غير مود للأمانة التي ائتمنه الله عليهاء وهو منافق» ومن زعم أن 
الإيهان: هو إظهار القول دون التصديق بالقلب فهو لا يخلو من أن يكون منافقاً أو 
جاهلاً لا يعلم ما يقول أو ما يقال له. 

قال الزبيدي: وقد يطلق الإيمان على الإقرار باللسان فقط» كقوله تعالى: # ذَلِكَ 
َم ءَامنوا شم فوأ 4 [المنافقون: *] أي: آمنوا باللسان» وكفروا بالجنان. 

وقد يكون الإيمان: إظهار الخضوع. وأيضاً: قد يكون قبول الشريعة وما أتى 
به النبي كك واعتقاده وتصديقه بالقلب. قاله الزجاج. هذا خلاصة ما ذكره الزبيدي 
في اشرح القاموس)27. 

وقد حقق الإمام الحليمي في كتابه العظيم القدر الذي لم يلتفت إليه الكثيدٌ من 
الباحثين والعلماء» وإن كان الإمام البيهقي قد اعتمد عليه في أكثر تأليفاته في اشعب 
الإيمان» و«الأسماء والصفات» وغيرهاء ونقل عنه كثيراً» أقول: حقق الإمام الحليمي 
هذه المسألة تحقيقاً م أره لغيره. ولذلك سوف أنقل هنا جميع ما قاله لعظيم إفادته: 

قال رحمه الله تعالى في «المنهاج في شعب الإيمان»: «الإيمان: مشت من الأمن؛ 
الذي هو ضد المنوف» كا قال تبارك وتعال: « ون ضِمْجْ وٌجَاَا أوَركْبَانا 155 من 
افك وا الله كما عَلَمَحكُم مَا لم دَكونوأ لمر أتكَليُورك + [البقرة: 175] ومعتاه - والخرض 
الذي يراد به عند إطلاقه- :اهو التصديق والحقيق؛ لآن الخبر هو : القول الذي يدخله 
الفيدل والكديه والات والقهي بوك واتخد مهسا قرل 1 دين أن بطاع قائله 


.)11/ :7”5( «تاج العروس»‎ )١( 


اناد 
ددرن أن يعصى» فمن سمع خبراً فلم يستشعر في نفسه جواز أن يكون("', واعتقد أنه 
حقٌ وصدق فإن) أمن نفسه باعتقاد ما اعتقد فيا سمع من أن يكون مكذوباً له مليّساً 
عليه» ومن سمع أمراً ونبياً- واعتقد الطاعة له فكأنم) أمن نفسه باعتقاد ما اعتقد في 
سمع من أن يكون مظلوماً أو مستسخراًء أو محم ولا على ما لا يلزمه قبوله والانقياد له. 

فمن ذهب إلى هذا المعنى أنزل قول القائل: «أمنت بكذا» ‏ والمراد نفسى - 
0 
أو «ذللتها»» واصنت نفسي عن كذا» , بمعنى (أمنت»» أي: بدا لي صدق ما سمعت 
ار ا ا 
في قولهم : أمنت»» اختصاراً لما قد كثر استعماله؛ كا يقال : البسم الله) بمعنى : ابدأثت 
- أو أبداً ‏ باسم الله)» وخحذف ذكر الابتداء؛ لكثرة الاستعمال. والله أعلم. 

لل انان ار ار لاح سوم 

فإذا قيل: «آمنت بالله» فالمعنى: أمنت الداعى إلى الله من الخلاف والتكذيب با 

والإيهان بالرسول: إيوانه في نفسه من الشقاق عليه بإظهار التصديق له 

وا يرد اشكره و تو امن بالة ين نااك لا عر سرك ابه ريك 
ويدخخل فى هذا إنان المستدلين من الناس أيضا:وذهب يعفن الناس إل أن مع 


)١(‏ يظهر أنه قد سقطت هنا كلمة: «كذباً). 
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(آمنت بالله): أمنت نفسي من عذاب الله بالاعتراف به والتوحيد له» وهذا لا يصح؛ 
لأنه لا سبيل لأحد من المؤمنين إلى القطع بأنه قد أمن عذاب الله وقد قال الله عز وجل: 


وه مح سو و مه ف 


#ملايامَنْمك ره إلَاالْقَومْ آلَْسِرُونَ 4 [الأعراف: 149]. ولأن الأمور بعواقبها ولا 
يدري أحد بماذا تتم له؟ ولأن لفظة «الإيمان» ليست تُستعمل فيم| يعقب الذهاب عنه 
ذهاباً ققطء فقد يجوز أن يقول القائل لصاحبه فيه يحدثه: لا أؤمن نفسي من العذاب 
بتصديقك. فبان أن ليس تأويل الآية ما قاله هذا القائل» والله أعلم. 

ثم الويهان - الذي يراد به التصديق ‏ لا يعدو إلى من يضاف إليه ويلصق به إلا 
بضلة؛ وتلك الصدلة قد تكون باء» وقد تكون لاماء أما ما جاء بحرف الباء فمته قول الله 
تعالى: ## وان يوون ما أَنِلَ يك ومآ أَزلَ من لِك © [البقرة: 4]» وقوله: 8أدَامَنَ الرَسُولُ 
بمآ أله م ريو وَالْمْؤْمِمون كُلءَامَمَأضَهومكَهَكد يكيو -وَْسْيو- 4 [البقرة: 0 ؟]» 


وقوله جل وعر: #عامنوابائه وَرُسلوء # [النساء: 37 1], 

وأما ما جاء باللام» فمنه قوله تعالىى في قصة إبراهيم صلوات الله عليه: #قَامَنَ 
لَمنُوكٌ 4 [العنكبوت: 77]» وقوله حكاية عن نوح صلوات الله عليه: #أَدْوْمنَ لك وأتَبَعَكَ 
لْدَرَدَلُونَ 4 [الشعراء: »]1١١‏ وعن قوم فرعون أنهم قالوا لموسى وهارون صلوات الله 
عليه|: م مَمَالوً وض لبشرين مِمْلِسَاوَقَوَمَهُمَا لا عدون # [المؤمنون: /51]» وعن أبناء 


أذ _ 


يعقوب صلوات الله عليهم أنهم قالوا لأبيهم: #ومَآ أسَيِمُؤْمنِ لَاوَكوكُبَصدوِنَ * 


[يوسف:17]» وعن كفار العرب أنهم قالوافيا بينهم: #وَلَامُوَمِبَإلَالِمَنِتَوعَ ديك » 
[آل عمران: "/ا]. 


فمن الناس من قال: إن قوههم: «آمنت به)» و«آمنت له) لغتان يعبر مها عن معنى 
واحد. والصحيح ما خالف هذاء وهو أن قوهم: «آمنت بهاء إنم| يراد: إِثبائّه وتحقيقه 
والعصديق كوته ووجرده وقوله: (آمدت لناهء إن يراذة الناضه ومو انق فالؤنات 
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بالله ‏ تعالى جده : إثباته والاعتراف بوجوده. والإيان له: القبول عنه والطاعة له 
والإيهان بالنبي: إثباته والاعتراف بنبوته. والإيمان للنبي: موافقته والطاعة له. 

ويدل على افتراق الصلتين: أن إحداهما تصلح حيث لا تصلح الأخرىء فإن 
بني يعقوب عليه السلام لو قالوا لأبيهم: «وما أنت بمؤمن بنا؛ لما صلح لذلك» 
ولو قال كفار العرب: «ولا تؤمنوا إلا بمن اتبع ديتكم لما أدى ذلك لما أرادوه من 
الع 

وأمر الله ثبيه محمدأً كلل أن يقول للمنافقين: #لَننْوّمِنَ لَحكُمْ © [التوبة: 94]» 
أي: لن نقبل منكم عذركم, ولو كان مكانه «لن نؤمن بكم» ما جاز ولا حسن. 

وقال جل ثناؤ: لكل أن كير آَحكمَ يوون بأ وَُؤْمنُ مؤي ؟ [التوبة: 
1١‏ ولو كان مكان ذلك «ويؤمن بالمؤمنين» لما جاز ولا صلح. 

فثبت-ب| اقتصصنا : أن الصلتين موضوعان لمعنيّين متغايرين لاا لمعنى واحد. 

ويد عل ةنا كر هالا اسم «التصديق» الذي هو حقيقة الإيهان قد 
يحتمل صلتين: إحداهما الباء» والأخرى الاء. 

فأما الباء؛ فإنه يليق بالتصديق» وب| يتصرف عنه من فعل ونعتء وأما الهاء؛ فإنه 
يلزم ما ينصرف عنه من فعل. 

فإذا جاء النعت جازت اللامٌ مكان الماء؛ فيقال: «صدقت فلاناً» وااصدقت 
يها فايق ارقن أنيث قله وعيرو وولق كه موده ومع قلقت يناة ليث 
وجوده وكونه ثم يقال: (صدقت به) و«أنامصدق»» وإذاقيل: «صدقته» جاز أن يقال: 
«وأنا مصدقه» و«مصدق له)» قال الله تعالى: #مَصَدقَالِْمَا بي يَدَيْهِ مِنَ ألححتب # 
[المائدة: 44]» ولا يصلح مكانه «ومصدقاً بب| بين يديه»؛ لأن الغرض: أن هذا الكتاب 
مثبت من وحدانية الله تعالى وقدسه ووجوب طاعته وتحسين العدل» وتقبيح الظلم 
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والشهادة للذين جاؤوا بالكتب المتقدمة» بأهم جاؤوا مها من عند الله تعالى ما أثبتته‎ 
تلك الكتب أنفسهاء ولو قيل: «مصدق لا بين يديه من الكتاب»» لصلح, فعلم أن‎ 
اللام قائمة مقام الهاء في «(صدقته». ولو قيل: «ومصدقاً ب) بين يديه»» لم يدلّك على‎ 
أكثر من أنه أثبت أن كتباً كثيرة كانت قبله» فثبت مبذا افتراقٌ الصلتين وتغايّر ما يراد‎ 
بباء والله أعلم.‎ 

وما ينبغي لأحد أن يستنكر هذا الفرق؛ فإن الوجود منه هو الموافق للصواب 
والحكمة؛ إذ كان الاعتراف بالله جل جلاله؛ لا بد من أن يسبق حتى يصمح القبول عنه. 
وطاعته عبادته من بعد, والاعتراف بالنبي كذلك؛ لأنه يسبق, ثم تكون متابعته والقبول 
عنه» ولو تجردت المتابعة بفعل ما يأمر به والانتهاء عم ينهى عنه عن الاعتراف بالنبوة 
لها سلمتء ولا سلمت”) نفعت» فكان حقّاً أن يعود الأصل من هاتين الخصلتين 
بإحدى هاتين اللفظتين والتابع منهما بالأخرى. فيكون التصديق بالله: إثباته والاعتراف 
بوجوده. والتصديق له: قبول شرائعه» واتباع فرائضه على أنبا صواب وحكمة وعدل» 
والطاعة له فيها| لازمة» والمحافظة على حدوده. والثقة بوعده ووعيلده. 

وكذلك التصديق بالنبي غيرٌ التصديق له فالتصديق به: هو الاعتراف بوجوده 
وكونه وإثباته نبياً في الجملة» والتصديق له: اتباعه وطاعته وقبول ما جاء عنه» وكذلك 
الإيهان بالله: هو الاعترافٌ به وإثباته» والإيهمان له: طاعته واتباع أمره. 

وعلى هذا؛ الإيوان بالله ‏ أو النبي ‏ والإيوان بالكتاب: إيوان للدلائل التي دلّت 
على أنه من عند الله. 

فأما إذا قلت: «آمنت بالكتاب»»؛ لم تكن دللتَ على أكثر من أنك أثبتّه كتاباً لله 
تعالى» والإيهان بالنبي إيان لله؛ لأنه بول لدلالته التي أَيّده بهاء وطاعةٌ له فيه| أتى به 


)١(‏ صححها المحقق: «ولا سلامة». 
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من عنده؛ والإييان بالله يهان بالنبي؛ لأنه إجابة لدعوته ومتابعة له على مقالته. 

وقد يجوز أن يقول: «آمنت للكتاب والتزمت العمل بأمره ووعيده». 

فإن قال قائل: فما يمنع أن يكون الإيهانَ بالله إياناً لله؟ لأن الإيمان بالله من 
فرائض الله والإيهان بالنبي إيهان للنبي؛ لأنه مؤمنٌ بنفسه | هو مؤمن بالله» والإقرارٌ 
له بذلك متابعةٌ له على ما هو عنده» فرجع الأمرٌ إلى أن الإيمان بمن يضاف إليه الإيمان 
إليه والإييان به سواء؛ فالفرق بينهم| ساقط. 

فالكواب: إنا لأانتكر أن يكون هذا هكذا إذا كان أحد المعدين مضافا إل صيغة 
اللفظ الآخر وإلى تأويله» وإنما يُتكر أن يكون جميعاً مضافين إلى صيغة اللفظ إذا كانت 
الشواهد التي تقدم ذكرٌها تشهد بأن كل واحدة من اللفظتين موضوعة لغير ما وضعت 
له الأخرى. 

فكانت نفس الصيغة تدل على ذلك؛ لأنه إذا قيل: «آمنت بكذا»» أوجب ذلك 
إلصاق الإيان بذلك لكذاء إذ الباء عندهم حرف الصاقء فلا يكاد هذا اللفظ يدل 
على أكثر من التصديق بذات من أضيف الإيرمان بالله. 

فإذا قيل: «آمنت لكذا»ء أوجب ذلك إيماناً غير ملصق بذلك الكذاء لكن واقعاً 
لأجله. 

فكان قولهم: «آمنت بالله) كقولهم: «أثبثٌ الله واعترفت به)» وقوهم: «آمنت للها 
كقولهم «خضعت لله)؛ والخضوع له_عز اسمه ‏ معنى غير إثباته» فلو جاز أن يقال: 
إن أحدهما هو الآخر_مع افتراقهما من حيث ذكرت_ لجاز أن يقال: إن اسم «الصلاة» 
لصيغته موضوع لطاعته» إذ كانت الصلاة لله طاعةٌ له» والصيام وكلٌ عبادة مثلهاء 
فتكون الصلاة صياماً؛ لآها طاعة مثله. أو الصيام صلاة؛ لطاع مطليا وك ولس 
منهم| مستعملاً حيث تستعمل الطاعة؛ إذ كان كل واحد منهما طاعة. 


ع 

فإذالم يجز أن يقال ذلك؛ لافتراق الاسمين فيها صيغ كل واحد من اللفظين له 
من المعنى» فكذلك «الإيمان بالله» و«الإيان لله)» هذه منزلتههم|. 

ويدل على صحة ذلك أن اسم «الإسلام» يصلح مكان اسم «الإيمان» عند 
وصله باللام» ولا يصلح مكانه عند وصله بالباء؛ إذ قد يجوز أن يقال: «آمنت بالله) 
و(أسلمت لله)؛ ولا يجوز أن يقال: «أسلمت بالله) كا يقال: «آمنت بالله». 

فغبت ببذا ثبوتاً ظاهراً: أن «الإيان لله» غير «الإيران بالله»» وأن الإيمان بالله: 
إثباته والاعتراف به فلم| لم يكن من قوهم: «أسلمت بالله) هذا المعنى لم يجز استعماله» 
وأن الإيمان لله: هو الطواعية له باتباع أوامره بعد الاعتراف به؛ إذ كان اتباع الأمر مع 
الجحود لا يتحققء فلم| كان ذلك إسلاماً للنفس وتسليماً لأمر الله» صم أن يقال: 
«أسلمت لله)» فبان_ ل قلنا أن من قال: «آمنت بالله», كان الإثبات والاعتراف به هو 
المعنى المضاف إلى صيغة اللفظ» وأما ما فيه من معنى الطاعة» فهو من تأويل اللفظ 
لمن حكم صيغته. 

وأما من قال: «آمنت لله)؛ كان الإذعام والطواعية له بقبول أوامره وسائر ما 
جاء من عنده» هو المعنى المضاف إلى صيغة اللفظء فأما ما فيه من معنى الإثبات له 
والاعتراف به من حيث إن اتباع الأمر والنهي لا يكون إلا مع الاعتراف. فهو من 
تأويل اللفظ لامن حكم صيغته والله أعلم. 

ومن هذا الوجه الذي بيناه أوجبنا أن تكون الطاعات كلها فرائشها وتوافلها 
إيوانآء ولم نوجب أن تكون المعاصي الواقعة من المؤمنين كفرأء وذلك أن الكفر بالله ‏ أو 
برسوله ‏ مقابل الإيمان بهء فإذا كان الإيان بالله أو برسوله: الاعتراف به والإثبات 
له كان الكفر به: جحوده والنفي له والتكذيب به. 


فأما الأعمال» فإنها إيمان لله ولرسوله بعد وجود الإيمان به. والمراد به: إقام الطاعة 
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قلنا: إن تارك الاتباع ‏ مع الثبات على التصديق ‏ فاسق وليس بكافر» وكان هذا هو 
الذي يوجبه اللسانٌ إلى أن يحقق المعاني» وينظر فيم| يوجبه؛ والله أعلم». اه( 

هذا هو كلام الإمام المحقق الحليمي» وهو من متقدّمي الأشاعرة ومن أصحاب 
الوجوه في المذهبء أردثٌ أن أنقله على ما فيه من طولء لكثير فوائده؛ وعظيم عوائده. 

ل تمر اليو تو يكيم لت لحك 
وَكَلبْهُ مُظمَين اليم وَلْكن من شََّ لكف صدْرَافَعَلهرْ عَصَبُ م أله وَلَهْرْ 
عَذدَابكٌ عَظِيةٌٌ .]1١5[1*‏ 

وأما الإييان شرعاً فهو: التصديق والإقرار» هذا بناء على مذهب الأحناف. 

ذكر صاحب «جوهرة التوحيد) الخلاف في التلفظ بالإيان» هل هو شرط لصحة 
الإيمان أم شطر منه؟ قال الأحناف: هو شطر منه» بحيث إذا انعدم الشطرٌ انعدم الكل» 
فهو جزء منهء بحيث إذا آمن شخصٌ بقلبه ول ينطق بلسانه يكون كافراًء هذا عند 
الأحناف وعند بعض الأشاعرة. 

بعضن اللحتاف وتهور الأشاغرة قالوة ]إن العلفظ باللسان ششرط لاحر 
الأحكام الشرعية على الإنسان» وربا يتلفظ الإنسان, ولا يكون في الحقيقة مسلاً. 

كل من الإقرار ‏ أي: النطق بالشهادتين أو بها هو في حكمههم| ‏ ومن التصديق 
بالجنان» ركن على مذهب الإمام الطحاوي والإمام أبي حنيفة النعمان رضي الله عنهما. 

والمقصود بالتصديق_كم قال الغنيمي-: «قبول القلب وإذعانه لما علم بالضرورة 
أنه من دين النبى لَه بحيث تعلمه العامة من غير افتقار إلى نظر واستد لال» كال وحدانية 
والنبوة والبعث والحزاء ووجوب الصلاة والزكاة وحرمة الخمر ونحوهاء ويكفي 
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الإحمال في) يلاحظ إجمالاً؛ كالإيمان بالملائكة والكتب والرسلء ويشترط التفصيل 
فيا يلاحظ تفصيلاً كجبريل وميكائيل وموسى وعيسى والتوراة والإنجيل» حتى إن 
من لم يصدّق بواحد منها كافر. 

واعلم أن كلا منهم| أي: الإقرار والتصديق_ركن. إلا أن التصديق لا يحتمل 
السقوط أصلا والإقرار قد يحتمله كا في حالة الإكراه والعجز)(©. 

وروى الإمام البخاري في «صحيحه): عن أبي هريرة قال: كان النبي كَل بارزاً 
يوماً للناس» فأتاه جبريل» فقال: ما الإيمان؟ قال: «أن تؤمن بالله. وملاتكته. وبلقائه 
ورسله» وتؤمن بالبعث»» قال: ما الإسلام؟ قال: «الإسلام: أن تعبد الله ولا تشرك ب 
وتقيم الصلاة» وتؤدي الزكاة المفروضة» وتصوم رمضان»» قال: ما الإحسان؟ قال «أن 
تعبد الله كأنك تراه» فإن لم تكن تراه فإنه يراك»» قال: متى الساعة؟ قال: «ما المسؤول 
عنها بأعلم من السائل» وسأخبرك عن أشراطها: إذا ولدت الأمَةٌ ريّباء وإذا تطاول 
رعاةٌ الإبل البّهم في البنيان» في حمس لا يعلمهن إلا الله». ثم تلا النبي يله # إنَألَه 
عِندَهولَْلسَاعَةٍ 4 [لقمان: 4 الآية ثم أدبر» فقال: («رُدُوه) فلم يروا شيئاء فقال: هذا 
جبريل» جاء يعلّم الناس ديتهم». قال أبو عبد الله: جعل ذلك كلّه من الإيهان7©. 

وأخرج البخاري: عن محمد بن جبير: عن أبيه قال: سمعت النبي كك يقرأ في 
المغرب بالطور» وذلك أول ما وقر الإيمان في قلبي”". 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «والإييان ‏ لغة-_: التصديق» وشرعا: تصدين 
الرسول فيم| جاء به عن ربه. 


(1) «شرح الغنيمي على الطحاوية» ص18. 

(0) كتاب الإيمان» باب سؤال جبريل النبي يَلِةِ عن الإيوان والإسلام والإحسان وعلم الساعة» 
(60). 

(*) أخرجه في (صحيحه)ء كتاب المغازي» باب شهود الملائكة بدرأ (/371/9). 


كل 

وهذا القدر متفق عليه ثم وقع الاختلاف هل يشترط مع ذلك مزيد أمر من 
جهة إبداء هذا التصديق باللسان المعيّر عما في القلب_إذ التصديق من أفعال القلوب- 
أو من جهة العمل بها صدّق به من ذلك؛ كفعل المامورات وترك المنتهيات؟ كما سيأتي 
ذكرّة إن شاء اش الى 

والإيعان - فيما قبل مشتق من «الأمن»» وفيه نظر؛ لتبايّن مدلولي «الأمن) 
و«التصديق». إلا إن لوحظ فيه معنى مجازيء فيقال: «أمنه): إذا صدقه. أي: أمنه 
الل0, 


قال البابرتي في «شرحه): «قال الشيخ أبو منصور الماتريدي: التصديق بالقلب» 
ولكن لما كان ما في القلب أمراً باطناً لا يمكن الوقوفٌ عليه. جعل الشارع الإقرارٌ 
دليلاً عليه وشرطاً لإجراء الأحكام في الدنياء حتى لو صدّق بقلبه ول يقرٌ بلسانه يكون 
مؤمناً عند الله؛ لأنه تعالى عالمٌ به| في القلوب» فيعلم بتصديقه. لا في أحكام الدنيا لعدم 
الإقرار الذي يدل عليه في حقّناء ونحن نحكم بالظواهرء والله يتولى السرائر» وهذا 
القول مرويٌ عن أبي حنيفة في «العالم والمتعلم)(". 

وهذا القول-في الحقيقة هو عين قول الأشاعرة» الذين صر حوا بأن الإقرار هو 
شرط لإجراء الأحكام في الدنياء وقد يكون-_بناءً على ذلك الخلاف ‏ لفظياً بين الأشاعرة 
والماتريدية» وذلك إذا قلنا: إن الماتريدية يبنون قوهم باعتبار أحكام الدنياء والأشاعرة 
ينظرون في قوهم إلى مطلّق الإيمان وحقيقته» أي: بم| هو عند الله تعالى وفي نفسه. 

والتحقيق كما قرره الإمام الحليمي-: أنْ الأعمال إنما تدخل في الإيوان الذي 
هو بمعنى التسليم والانقياد- لافي الإيهان؛ الذي هو بمعنى التصديق والإذعان القلبي. 
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.٠١ «شرح البابرتي» ص7‎ )0( 


لا 

وكاءغل ذلك تمك نعل كاين بن انقلاق هده اللسالقة وهنا القول موي 

بها نقلناه عن الحليمي» وبقول الله تعالى: 8 إنَّ ريت َمَمُوْوَحيُِوأ ألصَلِحَتِ »* 
[يونس: 9]» وقوله تعالى: #الدنَبومِونَ بويعو نَالصَّكة 4 [البقرة: ]0 وبقوله تعالى: 
#إِنَّمَا يَكَمْرُ مَسَيدَ أل مَنْ آم يله وَالْْو و آلأر وَأَقَامَ ألصَلَؤْةَ © [التوبة:8١].‏ 
فعطف الصلاة ‏ التي هي من جملة الأعمال ‏ على الإيهان» والعطف يقتضي التغاير» 
وهذا التغايرٌ هو التغاير في معنى الإيهان المختلف نوعاً ما بين الصلاة والإيمان بالله» 


فمبنى الصلاة على الانقياد» ومبنى الإيمان بالله تعالى على التصديق والإذعان. 
وتأمل في قوله تعالى: #وَمن يَحْمَلْمِنََلصَلِحَتٍ وَهوَمُؤوتٌ © [طه: »]١1١7‏ فشر ط 

العمل للصا حات بالإيمان» والشرط غير المشروط؛ كما هو معلوم, والدليل الأوضح 

على ذلك هو حديث جبريل عليه السلام؛ حين سأل النبيّ ما الإسلام؟ وما الإيمان؟ 


٠‏ عو مه مق 


فأخبره بأن حقيقة كل واحدٍ غير الآخر. 

وأما من حيث اللغة فقد يجوز إطلاق اسم «الإيوان» على ما يشمل العمل 
والتصديق؛ كا تقرر» ويجوز إطلاق اسم «الإسلام» على ما يشمله) أيضاًء وهذا يعتمد 
على ما إذا كانا مذكورين معاً في النصء أو كل واحد مذكوراً وحده. فإن اجتمعا في 
الذكر تغايّرَ معناهماء وإن استقل كل واحد منهما في الذكرء فقد يجوز أن يشتمل في 
إطلاقه على معنى الآخرء والله أعلم. 

ومن ذلك ما رواه البخاري: عن ابن عباس قال:إن وفد عبد القيس لا أنّوَا 
النبيّ َكِةٍ قال: «من القوم؟» ‏ أو «من الوفد؟» ‏ قالوا: ربيعة» قال: «مرحباً بالقوم» 
أو «بالوفد) ‏ «غير خزايا ولا ندامى». فقالوا: يا رسول الله» إنا لا نستطيع أن نأتيك 
إلا في شهر الحرام» وبيننا وبينك هذا الحيّ من كفار مضرء فمُرنا بأمر فصل تُخبر به من 


18 
وراءناء وندخل به الجنة» وسألوه عن الأشربة: فأمَرّهم بأربع» ونهاهم عن أربع» أمرهم 
بالإييان بالله وحده» قال «أتدرون ما الإيمان بالله وحده؟»» قالوا: الله ورسوله أعلم. 
قال: «شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول الله وإقام الصلاة» وإيتاء الزكاة» 
وصيام رمضان, وأن تعطوا من المغنم الخمس»» ونهاهم عن أربع: عن الحنتم» والدياءء 
والنقير» والمزفت» ورب قال: المقير. وقال: «احفظوهن وأخبروا بن من وراءكم)7". 


فأدخل في الإيوان بعضّ أركان الإسلام كالصلاة والزكاة» وفي بعض الروايات”) 
عبّر عن ذلك بالإسلام. 


وقد رُوي عن بعض المتقدمين والمتأخرين: أنهم يُدرجون العمل في الإيمان» فإن 
قصدوا أن العمل ركنٌ» ومن لم يقم به أو بجزئه كمَّر فمذهبهم باطل قطعاء وهو عائدٌ 
إلى مذهب الخوارج» وإن قصدوا أن العمل يندرج في الإيمان؛ بوجه أنه منبن على 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه).؛ كتاب الغيمان» باب أداء الخمس من الإيمان» (01). وكتاب العلم» 
باب تحريض النبي يَلدٍ وفد عبد القيس على ان يحفظوا الإييان والعلم ويخبروا من وراءهم» 
(40). كتاب التمني» باب وصة النبي يَكِةٍ وفود العرب أن يبلغوا من وراءهم, (5878). 

(؟) ومن هذه الروايات: ما أخرجه البخاري في «صحيحه» من حديث ابن عمر رضى الله عنهماء 
كتاب الإيمان» باب الإيمان وقول النبي يَكةِ: «بني الإسلام على خمس»» 00 رسك 5 
«صحيحه)» كتاب الغيمان» باب قول النبي يَلَْةِ: «بني الإسلام على خمس»» .)١5(‏ ولفظه: 
«بني الإسلام على خمسة. على أن يوحد الله وإقام الصلاة» وإيتاء الزكاة» وصيام رمضان» 
والحج». فقال رجل: الحج. وصيام رمضان. قال: لاء صيام رمضان» والحج). 
وما أخرجه البخاري في «صحيحه)» من حديث أبي هريرة رضى الله عنه» كتاب الإيمان» باب 
سؤال جيل البن كله غن العيساة والإسلام والأحتان طلم السافك (80)م ولقفظه: 
(... قال ما الإسلام: قال: الإسلام أن تعبد الله ولا تشرك به وتقيم الصلاة وتؤدي الزكاة 
المفروضة وتصوم رمضان...). ومسلم في «صحيحه) من حديث عمر رضي الله عنه» كتاب 
الإيمان» (8). 


154 
التصديق؛ كا يقول الأشاعرة فلا خلاف» وإن قصدوا أنه مندرج في نوع من الإيمان 
َل التحقيق الذي قزّره الخليمي - فل [شكال: ْ 

فعبارتهم لا بد أن ترجع إلى أحد هذه المعاني» وبناءً عليه فلا يجوز عدّها مذهباً 
مستقلاء يُوضع في مقابل تلك الأقوال لاحتماله إياها. 

ولا يجوز الاحتجاجٌ بأحد تلك الروايات لتأييد قول من قال بأن العمل مندرج 
في الإيهان مطلقاً؛ لأن الاختلاف إنما هو في كيفية الاندراج» هل هو كانضمام ركن إلى 
ركن» أو أصل إلى فرع» أو واجب على شرط. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «والكلام هنا في مقامين: أحدهما: كونه قولاً 
وعملاء والثاني: كونه يزيد وينقص. 

فأما القول: فالمراد به النطق بالشهادتين» وأما العمل: فالمراد به ما هو أعمٌ من 
عمل القلب والجوارح ليدخل الاعتقاد والعبادات. 

ومراد من أدخل ذلك في تعريف الإيوان ومن نفاه_إنم| هو بالنظر إلى ما عند الله 
تعال. 

فالسلف قالوا: هو اعتقاد بالقلب. ونطق باللسان» وعمل بالأركان. وأرادوا 
بذلك: أن الأعمال شرط في كاله» ومن هنا نشأ لم القول بالزيادة والنقص؛ كما سيأتي. 

والمرجئة قالوا: هو اعتقاد ونطق فقط. 

والكرامية قالوا: هو نطق فقط. 

والمعتزلة قالوا: هو العمل والنطق والاعتقاد. 

والفارق بينهم وبين السلف: أنبم جعلوا الأعمال شرطاً في صحته؛ والسلف 
جعلوها شرطاً في كماله. 


74 

وهذا كلس ] فلاب النظر رنبا عد اندكها ل آنا بالتظر رما اععدحاء فالان انه 
هو الإقرار فقط» فمن أقرّ أجريت عليه الأحكام في الدنياء ولم يحكم عليه بكفر إلا إن 
ترك يده قل يدل فل كقرمة#البيجوه للفيتب: 

فإن كان الفعلٌ لا يدل على الكفر؛ كالفسق» فمن أطلق عليه الإيهان؛ فبالنظر إلى 
إقراره» ومن نفى عنه الإيمان؛ فبالنظر إلى كمالهء ومن أطلق عليه الكفر؛ فبالنظر إلى أنه 
عل فعْلَ الكافر» ومن نفاه عنه؛ فبالنظر إلى حقيقته. 

وأثبتت المعتزلة الواسطة فقالوا: الفاسق لا مؤمن ولا كافر)(2. 

وسوف ننقل ما قاله ابن حجر في المقام الثاني قريباً. 

وقول الطحاوي: «وجميع ما صح...» معطوفٌ على قوله: «وأن جنيع ما أنزل من 
القرآن...»» فيصير حاصل المعنى: أن المؤمن يجب عليه التصديق والعلم بآن القرآن 
وما صح من السنة حق, أي: ثابتٌ أنه من الدين» فلا يجوز إنكارّه ولا التلاعب فيه 
ولا دض 

هذه العبارة تمهد لقاعدة عظيمة من قواعد التعامل مع النصوص يجب على المسلم 
الإيزاة والعمل يا 


نيه : 


وقد نسب للإمام أبي حنيفة النعمان أنه من المرجتة» والمرجئة تقول كما أسلفنا 
أنه ىا لا ينفع مع الكفر معصية» فكذلك لا يضر مع الإسلام ذنب» وهذا معناه أنهم 
ينفون العذاب مطلقاً عن فاعل الكبيرة ولو مات مصرا عليها! وأما أبو حنيفة فلا يقول 
بذلكء غاية الأمر أنه يرجئ الحكم على فاعل الكبيرة بأنه سيعذب في النار لله تعالى» 


.)51:1( «فتح الباري»‎ )١( 


0/١ 
لجواز العفو عنه» وهو مذهب أهل السنة» مع قوله بأن فاعل الكبيرة مستحق للعذاب‎ 

بمقتضى ما جاء في الشريعة. 
قال الإمام أبو منصور الماتريدي: «وقالت المعتزلة المرجئة هي التي أرجت الكبار 

لم تنزل أهلها ناراً ولا جنة. 
قال الشيخ رحمه الله: هذا الذي قالوه حق في لزوم إرجاء تلك الأعمال لكن المرويٌ 
بالذم ليسوا هم إن ثبت خبر الذم وهذا هو الحق وعن مثشله سأل أبو حنيفة رحمه الله 
مم أخذت الإرجاء فقال من فعل الملائكة حيث قيل هم: #أَنِْبُونٍ بِأَسْمَك هوْلاهٍ 
نتم صدِقِينَ © [البقرة: ]١‏ إنه لما سئلوا عن أمر لم يكن لهم به علم فوضوا الأمر 
في ذلك إلى الله وكذلك الحق في أصحاب الكبائرء إذ معهم خيرات الواحدة منها لو 
قوبلت جميع ما دون الشرك من الشرور لمحتها وأبطلتهاء فلا يحتمل أن يحرم صاحبها 
ويخلد في النار» لكن يرجى أمره إلى الله فإن شاء عفا عنه. إذا هو لم يحرمه عند فعله 
معرفته ومعاداة أعدائه له وتعظيم أوليائه فعند شدة حاجته إلى عفوه وإحسانه يرجو 
أن لا يحرمه والله الموفق» إذ قال: #وشوالعفورالوَدُود# [البروج: ]١5‏ وإن شاء قابل بسيئته 
ما أكرمه به من الحسنات فجعلهن كفارات لحا كما قال تعالى: #إنَّ أَخَسَئْتٍ يذّهِينَ 
َلسيِعَاتِ * [هود: ]١١5‏ وقال في غير موضع: #تَكَفْرَحَنَكْمَ مسَيَحَاتَكُمْ © [النساء: ]١‏ 
وقد ذكر الأنواع التي وعد بها التكفير ولا قوة إلا بالله. وذلك كقوله: 8 أُوْلَيكَ لدي 


نبل عَنْهُمحَسَنَ مَاعِلُوأوَجَاورُحَن سايم 4 [الأحقاف: ]1١‏ وقوله: لوَالَدينَ اموا 
ُو ألضصَلِحَاتٍ لَتْكيْرَنَ عَنْهُمَسَيكَاتِهم 4 [العنكبوت: 0] ونحو ذلك والله أعلم. 

وإن شاء جزاه قدر عمله وما كان منه من الحسنات فقدرها أيضاً بقوله: # هَّمَن 
يَعَمَلْ مِتْقََالَ دَّرَوْ حَيْرا ير 4 [الزلزلة: 7] وغير ذلك من الآيات التي فيها ذكر 
جزاء الخير والشر وذلك وصف العدل في المؤاخذة وإن كان هو فيما أعطى الثواب 
مفضلاً وبالله التوفيق. 
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وهذا النوع من الإرجاء حقء لزم القول به'"2». اه. 

ومن وصف الإمام أباحنيفة من المرجئة الإمام الأشعري في مقالات الإسلاميين» 
ولكنه جعله متميزاً في القول عن المرجئة المعروفين» قال: 

«والفرقة التاسعة من المرجئة أبو حنيفة وأصحابه. يزعمون أن الإيان: المعرفة 
بالله والإقرار بالله والمعرفة بالرسول والإقرار بما جاء من عند الله في الجملة دون 
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وقال الإمام السعد التفتازاني: «قد اشتهر من مذهب المعتزلة أن صاحب الكبيرة 
بدون التوبة مخلد في النار. وإن عاش على الإيان والطاعة مئة سنة» ولم يفرقوا بين أن 
تكون الكبيرة واحدة أو كثيرة واقعة قبل الطاعات أو بعدها أو بينهاء وجعلوا عدم 
القطع بالعقاب وتفويض الأمرء إلى أن الله تعالى يغفر إن شاء ويعذب إن شاء على ما 
هو مذهب أهل الحق إرجاءء بمعنى أنه تأخير للأمر وعدم جزم بالعقاب أو الثواب» 
ومبذا الاعتبار جعل أبو حنيفة من المرجئة» وقد قيل له من أين أخذت الإرجاء فقال 
من الملاتكة عليهم السلام: ل قَانُوأْسْبَحَنَكَ لَاعِلَمَ كنآ إلَّامَا عَلَمتََآ © [البقرة: 7*]. 

وإنما المرجئة الخالصة الباطلة هم: الذين يحكمون بأن صاحب الكبيرة لا يعذب 
أصلاًء وإنما العذاب والنار للكفار» وهذا تفريط» كم أن قول الوعيدية إفراط» والتفويض 
إلى الله تعالى وسط بينهما كالكسب بين الجبر والقدر””». اه. 


)١(‏ «التوحيد». أبو منصور الماتريدي ن: 777 ص 787 دار الجامعات المصرية ‏ الإسكندرية» 
ت: د. فتح الله خليف. 

(؟) «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين»؛ علي بن إسماعيل الأشعري أبو الحسن ت: 54 77 
( 0 ».دار إحياء التراث العربي ‏ بيروت» ط”. ت: هلموت ريتر. 

69 شرح المقاصد فى علم الكلام»؛ سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني ت: 
0ه (778:7)» دار المعارف النعمانية ‏ باكستان-١5501١1ه-‏ 1981م ط١.‏ 


يف 

فيعلم من ذلك أن وصف أبي حنيفة بالإرجاء على سبيل الذم لها علم من أن 
المرجئة مذمومون, أمر لا يصح لمسلم التلبس به» وقد علم أن مذهب أبي حنيفة ليس 
موافق لمذهبهم» وهو محض افتراء على هذا الإمام. وعلم ب) نقلناه الفرق بين مذهب 
الإرجاء وما يقال إنه إرجاء الفقهاء المنسوب لأبي حنيفة» وهو في الحقيقة مذهب أهل 
السنة قاطبة لا الفقهاء منهم خصوصاً. 
قال الطحاوي: (والإيمان واحد. وأهلهني أصله سو اء» والتفاضل بينهم بالتقوى 
وتخالفة الموى وملازمة الأولى) 

التفاضل بين الناس يكون بحسب الابتعاد عن النواهي وفعل الأوامر» والحوى 
هو الرغبة والشهوة: فإذا كانت الرغبة تخالفة للشريعة فيجب مخالفتهاء وإذا كانت 
موافقة فهي شَّهُدٌ على وَرْدِ. 

الإبانا هله اللسالة بزاميه مالعل اعرد ف الدية كود البغل قعل فغله 
الإنسان بإرادته» وهذا الفعل إما أن يكون التصديق والإذعان فقطء أو هو مع الإقرار؛ 
على التحقيق عند أهل السنة على القولين المشار إليهم| سابقاًء أو مع الأعمال على تخريجه 
كى]| سبق. 

وبناءً على ذلك؛ فالمقصود بأصل الإيوان الوارد في كلام الطحاوي «وأهله في 
أصله سواء»» لا بد أن يكون المؤمّن به فهذا هو الأصل في الإيمان؛ إن قلنا بأن معناه ما 
كوو القصود ا اقم تيدر أركانه وهو ماعاو يه الإنان والتضد فق فهو المضدن 
بهء أي: الله» والملاتكة» والنبيون» والكتبء واليوم الآخرء والقدر فهذه الأمور لا يجوز 
الاختلاف فيها بين الناس» أي: لا يجوز أن يقول واحد: إنني أومن بالله وملائكته. 
ولا أومن بالباقي» فهذا غير مؤمن مطلقاًء فالناس جميعاً يستوون في أصل الإيهان بهذا 
المعنى» ولا تفاضل بينهم» بمعنى: أن لا أحد منهم يزيد على الآخر في شيء» ولا يجوز 
الإنقاص من هذه الأركان المذكورة. 
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قال البابرتي: «وإلى هذا أشار أبو حنيفة رحمه الله في كتاب «العالم والمتعلم» حيث 
قال:إيماننا مثل إيمان الملائكة؛ لأنا آمَنًا بوحدانية الله تعالى وربوبيته» وما جاء من عنده 
بمثل ما أقرّت به الملائكة» وصدقت به الأنبياء والرسل» فمن هاهنا إيماننا مثل إيم|نهم» 
وهم بعد ذلك علينا فضائل في الثواب على الإيهان» وجميع العبادات وهو زائدٌ على 
أصول الإيمان؛ لأن الله تعالى ‏ كم| فضلهم بالنبوة على الناس ‏ كذلك فضل عبادتهم 
كرا موف أنناء الرحمن. لا يُدانيهم أحدٌّ من الناس في عبادتهم وخوفهم. 

وعكايد لهل اذاه الذيان لا بويد ولا بق لآن أصله: هو التصديق بجميع 
ما يجب الإيهان به» وذلك لا يحتمل الزيادة والنقصان». اه(''. 

وقد يحتمل قوله معنىّ آخرء وهو: أن التصديق إما أن يقبل الشدّة والضعف» 
والزيادة والنقصان أو لا يقبلهم|ء فإن لم يقبلهماء كان مرادُه بأصل الإيمان متعيناً بالمعنى 
الذى كرنانبوافازة فبليي اه فإنه عمل بعت آخره وهو آذ قذ رمن الأبواة الا يفيل 
إلا به. 

وهذا القول مبنيٌ على أن الإيهان من باب الكيفيات النفسانية التي تقبل الشدّة 
والعستو يا لأر سد عل الع كدان ياف الكتارج ةقانا الييحة أن لا 

فعلى القول بأنه من باب الكيفيات» يكون مبنياً على هذا التعلّق» وهذا التعلّق 
لابد من حصوله. ولكن الإيمان (الكيفية النفسية) بعد ذلك يزداد وينقص بحسب 
ما يجده الواحد من نفسه من محبة ورهبة وخوف واطمئنان» وغير ذلك من أحوال» 
فهذه كلها أوصاف للكيفيات النفسية» وهي هيئات يحصل بها الزيادة والنقصان. 

فأقل قذرمنها يكو هوالمراد باصل الإبراة» وبع ذلك ينقاوت فيه الناين شدة 
وضعفاًء وما نقله البابرق عن أبي حنيفة يحتمل هذا المعنى بلا ريب. 


.١١١ص «شرح البابرقي»‎ )١( 
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بل إن هذا ما صرح به الإمام أبو حنيفة في «الفقه الأكبر) حيث قال: 


«وإيوان أهل الأرض والساء لا يزيد ولا ينقص من جهة المؤمّن به» ويزيد وينقص 
من جهة اليقين والتصديقء والمؤمنون مستوون في الإيان والتوحيد متفاضلون في 
الأعمال». اه. 

والمقصود بقوله «اليقين» هنا: هو الذي عبّرنا عنه بأصل التعلق والارتباط. قال 
الملا علي القاري في «شرحه) على «الفقه الأكبر): 

«قال الإمام الرازي: الإيمان لا يقبل الزيادة والنقصان من حيثية أصل التصديق» 
لاامن جهة اليقين» فإن مراتب أهلها مختلفة في ىال الدين؛ كما أشار إليه سبحانه بقوله: 
وَل قل وعد رب رِنٍ ميت مني الْمَوَقُ قال أولمومن فَال بل ولكن ظمَينٌ 
َلّى 4 [البقرة: »]7٠‏ فإن مرتبة عين اليقين» فوق مرتبة علم اليقين» كذا ورد اليس 
الخبر كالمعاينة»؛ وإن قال بعضهم: الو كشف الغطاء ما ازددت يقيناً) يعني: أصل اليقين؛ 

بقة علم اليقين في ذلك الحين» وهو لا ينافي زيادة اليقين عند الرؤية؛ ى] هو مشاهد 

يمن له علمٌ بالكعبة في الغيبة» ثم حصل له المشاهدة في عالم الحضرة. 

وعلى هذا فالمراد بالزيادة والنقصان: القوة والضعفء فإن التصديق بطلوع 
الشمس أقوى من التصديق بحدوث العالم» وإن كانا متساويّين في أصل تصديق المؤمن 
به ونحن نعلم قطعاً أن إيهان آحاد الأمة ليس كإيمان النبي كَل ولا كإيمان أبي بكر 
الصديق رضي الله عنه» باعتبار هذا التحقيق» وهذا معنى ما ورد: لو وزن يمان أبي بكر 
الصديق بإيمان جميع المؤمنين لرجح إيمانه»» يعني لرجحان إيقانه» ووقار جنانه» وثبات 
إتقانه» وتحقيق عرفانه» لا من جهة ثمرات الإيوان» من زيادات وقلة العصيان» وعكسه 
في مرتبة النقصان. مع بقاء أصل وصف الإيوان» في حق كل منههما بنعت الإيقان» 
فالخلاف لفظيٌ بين أرباب العرفان. 


ف 

ومن هنا قال الإمام محمد رحمه الله على ما ذكره في «الخلاصة» عنه: أكره أن 
يقول: إياني كإيمان جبرائيل عليه السلام» ولكن يقول: آمنتٌ با آمن به جبرائيل عليه 
السلام. انتهى. 

وذلك أن الآول يُوهم أن إيوانه كإيهان جبرائل عليه السلام من جميع الوجوه. 
وليس الأمر كذلك؛ لٍ] هو الفرق البيّن بينهما هنالك. 

قال الإمام الأعظم رحمه الله في كتابه «الوصية»: ثم الإيمان لا يزيد ولا ينقص؛ 
لأنه لا يتتصوّر زيادة الإيهان إلا بنقصان الكفر» ولا يتصور نقصان الإيهان إلا بزيادة 
الكفر» فكيف يجوز أن يكون الشخص الواحد في حالة واحدة مؤمناً وكافراء والمؤمن 
مؤمن حقاًء وليس في إيوان المؤمن شكء كا أنه ليس في كفر الكافر شك؛ لقوله تعالى: 
« أَولَتِكَ هْمَالْموَمِبُونَ حَنًا * [الأنفال: 16٠‏ أي: في موضع لل أوْلتِيِكَ هم الْكضونَحَنًا 4 
[النساء: »]15١‏ أي: في محل آخرء والعاصون من أمة محمد كَلِةِ كلهم مؤمنون عقا 
وليسوا بكافرين» أي: حقاً». اه("). 

فأشار الإمام الأعظم رحمه الله بهذا الكلام_إلى أن العصيان لا ينافي الإيمان؛ كما 
هو مذهب أهل السنة والجماعة» خلافاً للخوارج والمعتزلة؛ فإنهم| عندهم لا يجتمعان» 
ونحن نحمل هذا ال حال على مقام الىال؛ فإن نفي المعصية بالكلية من المؤمن كالمحال» 


دس مج وجح 95 وس م مظر ساح 


وأما نحو قوله تعالى: ا إِنّمَا لوبو الذبنَإدَا دك رَ موت لوي وَإذا يليت عليه 


. 5-5 م 
ُْ - ا 


رام رو ب جوم 


انر قم | ود 4[ الاضان: ؟تمعداة إرقاناء أزفة ليث امراف ؤياذة الوا ينيادة 
المؤمّن به» أي: القرآن. 

وأما قوله يك لاسئل أن الإيان يزيد وينقص: «نعم يزيد حتى يدخل صاحبه 
الجنة» وينقص حتى يدخل صاحبه النار»» فمعناه: أنه يزيد باعتبار أعماله الحسنة حتى 


.١؟ «شرح الملا علي القاري» على «الفقه الأكبر؛ ص5‎ )١( 
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يدخل صاحبه الجنة دخولاً أولياء وينقص بارتكاب أعماله الحسنة حتى يدخل صاحبه 
النار أولآء ثم يدخل الجنة ىا هو مقتضى مذهب أهل السنة والجماعة» على أن التصديق 
من الكيفيات النفسية للإنسانء وهي تقبل الزيادة والنقصان؛ باعتبار القوة والضعف 
في مراتب الإيقان» ثم الطاعة والعبادة ثمرة الإيهان» ونتيجة الإيقان» وتنور القلب بنور 
العرفان» بخلاف المعصية؛ فإنها تسود القلب» وتضعف محبة الربٌّ» وربما يجِرّه مداومة 
العصيان إلى ظلمات الكفران, فإن الصغيرة تر إلى الكبيرة» والكبيرة إلى الكفرء 
فنسأل الله العافية وحسن الخاتمة». اه0". 

هذا كلامه ويحتوي على خلاصة الخلاف والتحقيق في هذه المسألة وما يتعلق 
بها. 

قال ابن حجر في «فتح الباري» ‏ بعد أن أشان ]إل بطلان مذهب الكرامية في 
قوهم بأن الإيمان هو القول فقط -: 

«قوله يَكِِّ: «أنا أعلمُكم بالله» ظاهرٌ في أن العلم بالله درجاتء وأن بعض الناس 
فيه أفضلٌ من بعض» وأن النبي يك منه في أعلى الدرجاتء والعلم بالله يتناول ما بصفاته 
ومابا حكامة وما يتغلق بذلك» فيذاهر الأدان بحقاف اه" 

وهذه المسألة هي التي اشتهر نقلها عن أبي حنيفة» وشنع عليه البعض بم قاله فيها. 
ولا نراه يستحقٌ التشنيع» إذا فهم على وجهه الذي أراده الإمام. 

قال ابن حجر في مسألة زيادة الإييان ونقصانه: «وأما المقام الثاني" فذهب 
السلف إلى أن الإيهان يزيد وينقصء وأنكر ذلك أكثر المتكلمين» وقالوا: متى قبل 
ذلك كان شكاً. 
)١(‏ «فتح الباري» .017١:1(‏ 


(") وهو زيادة الإيان ونقصانه. 
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قال الشيخ محبي الدين: والأظهر المختار: أن التصديق يزيد وينقص بكثرة النظر 
ووضوح الآدلة» ولهذا كان إيمان الصدّيق أقوى من إيمان غيره؛ بحيث لا يعتريه الشبهة. 
ويؤيده: أن كل أحد يعلم أن مافي قلبه يتفاضل حتى إنه يكون في بعض الأحيان 

ع 4 4 22 9 5 5 
الإيهان أعظم يقينا وإخلاصا وتوكلا منه في بعضهاء وكذلك في التصديق والمعرفة 
بحسب ظهور البراهين وكثرتها. 

وقد نقل محمد بن نصر المروزي في كتابه «تعظيم قدر الصلاة» عن جماعة من 
الأئمة نحو ذلكء وما نقل عن السلف صرّح به عبد الرزاق في «مصنفه» عن سفيان 
الثوري» ومالك بن أنسء والأوزاعي» وابن جريج» ومعمر» وغيرهم» وهؤلاء فقهاء 
الأمصار في عصرهم. 

وكذانقله أبو القاسم اللالكائي في كتاب «السنة» عن الشافعي» وأحمد بن حنبل» 
وإسحاق ابن راهويه. وأبي عبيد» وغيرهم من الأئمة. 

وروى بسنده الصحيح عن البخاري قال: لقيت أكثر من ألف رجل من العلماء 
بالأمصارء فم| رأيت أحداً منهم يختلف في أن الإيمان: قول وعمل» ويزيد وينقص. 

وأطنب ابن أبي حاتم واللالكائي في نقل ذلك بالأسانيد عن جمع كثير من 
الصحابة والتابعين وكلٌ من يدور عليه الإجماع من الصحابة والتابعين» وحكاه فضيل 
بن عياض» ووكيع عن أهل السنة والجاعة. 

وقال الحاكم في (مناقب الشافعي»): حدثنا أبو العباس الأصم: أخبرنا الربيع قال: 

وأخرجه أبو نعيم في ترجمة الشافعي من «ا حلية» من وجه آخر عن الربيع» وزاد: 


م 
لز سرحت سد عر فيد فس سر اس لؤسم 


يزيد بالطاعة وينقص بالمعصية» ثم تلا: #ورداءَالذِينَ اموا يسنا # الآية [المدثر: ١‏ ]. 
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ثم شرع المصنف يستدل لذلك بآيات من القرآن مصرّحة بالزيادة» وبثبوتها ينبت 
المقابل؛ فإن كل قابل للزيادة قابل للنفصان ضرورة. 

قوله: «والحب في الله» والبغض في الله من الإيهان» هو لفظ حديث أخ رجه أبوداود 
من حديث أب أمامة ومن حديث أب ذر ولفظه: «أفضل الأعمال الحب في الله والبغض في 
الله ولفظ أب أمامة «من أحب لله وأبغض لله وأعطى لله ومنع لله فقد استكمل الإيمان»» 
وللترمذي من حديث معاذ بن أنس نحو حديث أب أمامة» وزاد أحمد فيه «ونصح لله)» 
وزاد في أخرى: «ويعمل لسانه في ذكر الله)» وله عن عمرو بن الجموح بلفظ «لاا يجد 
العبد صريح الإيهان حتى يحب لله ويبغض لله). ولفظ البزار رفعه: «أوثق عرى الإيمان 
الحب في الله والبغض في الله»؛ وسيأتي عند المصنف «آية الإيمان حب الأنصار»؛ واستدلٌ 
بذلك على أن الإيهان يزيد وينقص؛ لأن الحب والبغض يتفاوتان)7". 

وهذا الكلام في غاية الإفادة» فهو يبين وجوه إمكان زيادة الإيهان ونقصانه. 
وحاصله: أن التصديق يزيد بوصفه الثاني من باب اليقين القابل للتفاوت والعارض- 
على التصديق الثابت» ويزيد بزيادة الأعمال؛ بناء على القول بأنها من الإيمان. 

ويظير للعدقق آنه لأعلاف حقيتياً بين الفريقين: أو الاقف يسير وليس أضلياء 
ولا مجال للتشنيع على من قال بقولٍ دون قول. 
قال الطحاوي: (والمؤمنون كلهم أولياء الرحمن وأكرمهم عند الله أطوعهم 
وأتبعهم للقرآن) 

المؤمنون هم أولياء الله وقد وَرَدَ ذلك في الكتاب والسنة» ومعنى: وَل الشيء: 
قرب منه» فالوليُ: هو القريب» كلما كان الإنسان قريباً من أوامر الله ومبتعداً عن نواهيه 


)١(‏ «فتح الباري) (1:/ا1). 
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فهو ولي» أي: قريب من الله باتباعه لأوامره. وهذه الولاية تتفاوت بازدياد الالتزام» 
والله قريب منهم بمعونته لهم وبتأييده إياهم. 

دس هه )يه مقعم جو 


قال تعاى في سورة الأنفال: #وما لهم ألا يعد بهم أنه مُوَهْمْيَصُدُوَ عن الْمَسَحِدٍ 
الكرار واكك 8 أبكاة إن ازذازة إل الفمون رذ عِنَّ رهم لَايَعَلَمُونَ * 


[غ"]. 
وقال تعالى في سورة الأعراف: #إإِنَ وَلَِىَ أ َه الى تَرَّلّ الك 2 عب وول 
لصَلِحِينَ * [117]. 


ديه جب عه هه 38 رمح دج #4 5 


وقال تعالى: #ألآ إرك أو أللَهِ لا حَوَف عَبهَ وَلَاهُم روت * اليرت 
26 وكاو يتقوريت ا لهر الشواف الشيزة الذيا و التهروة ابرسن د 
4 

قال الله تعالى: سه وَِحُ ادح َامَنُوا أ [البقرة: 01 7]» أي: إن الله تعالى متولي 
أمورهم ويقرب منهم بالعون والنصرة والتوفيق على الطاعات والداية إلى المعرفة. 

وقد عرّف السعد التفتازاني الوليّ بقوله: «هو العارف بالله حسب ما يمكن» 
المواظب على الطاعات. المجتنب للمعاصىء المعرض عن الانبماك باللذات والشهوات». 


ه210 


وفي (صحيح البخاري»: عن أب هريرة قال قال رسول الله وَكِِ: إن الله قال: «من 
عادى لي ولياً» فقد آذنته بالحربء وما تقرّب إلي عبدي بشيء أحبّ إل ما افترضت 
عليه؛ وما يزال عبدي يتقرّب إلي بالنوافل حتى أحبّه فإذا أحببته كنت سمعه الذي 


يسمع به» وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش بهاء ورجله التي يمشي بهاء وإن 


)١(‏ التفتازاني» سعد الدين » شرح العقائد النسفية» (1: )١94‏ من مجموعة الحواشي البهية 
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سألني لأعطيتّه» ولئن استعاذني لأعيذنّه وما تردّدتُ عن شيء أنا فاعلّه تردّدي عن 
نفس المؤمن» يكره الموت» وأنا أكره مساءته». اه(“. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: «قوله: «من عادى لي ولياً) المراد بولي الله: 
العا بالله» المواظبٌ على طاعته؛ المخلص في عبادته. 

وقد استشكل وجودٌ أحدٍ يعاديه؛ لآن «المعاداة» إن| تقع من الجانبين» ومن شأن 
الول الجلمٌ والصفح عمن يجهل عليه. وأجيب بأن المعاداة لم تنحصر في الخصومة 
والمعاملة الدنيوية مثلء بل قد تقع عن بُغض ينشأ عن التعصّب؛ كالرافضي في بغضه 
لأبي بكرء والمبتدع في بغضه للسنيء فتقع المعاداة من الجانبين: أما من جانب الول» 
فلله تعالى» وفي الله» وأما من جانب الآخرء فل| تقدم» وكذا الفاسق المتجاهر يبغضه 
الول في الله» وببغضه الآخر؛ لإنكاره عليه وملازمته لنهيه عن شهواته. 

وقد تطلق المعاداة ويراد مها الوقوعٌ من أحد الجانبين بالفعل» ومن الآخر بالقوة» 
قال الكرماني: قوله: «لي» هو في الأصل صفة لقوله: «ولياً» لكنه لما تقدم صار حالاً. 

وقال ابن هبيرة في الإفصاح)»: قوله: «عادى لي ولياً» أي: اتخذه عدواًء ولا 
أرى المعنى إلا: أنه عاداه من أجل ولايته» وهو وإن تضمن التحذير من إيذاء قلوب 
أولياء الله ليس على الإطلاقء بل يُستثنى منه ما إذا كانت الحال تقتضي نزاعاً بين 
وليّن في مخاصمة» أو محاكمة ترجع إلى استخراج حقء أو كشف غامض؛ فإنه جرى بين 
أبي بكر وعمر مشاجرةٌ وبين العباس وعليء إلى غير ذلك من الوقائع. انتهى ملخصاً 


موضحا. 


وتعقبه الفاكهاني بأن معاداة الولي ‏ لكونه ولي لا يُفهم إلا إن كان على طريق 
الحسد الذي هو تمنى زوال ولايته» وهو بعيد جداً في حق الولي» فتأمَّلّه. 


.)11137( كتاب الرقاق» باب التواضعء‎ )١( 
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قلت: والذي قذمته أول أن يُعتمدا: اه( , 

وقال ابن حجر في «فتح الباري»: «قال أبو القاسم القشيري: قرب العبد من ربه 
يقع أولاً بإيمانه» ثم بإحسانه. وقرب الرب من عبده: ما يخصّه به في الدنيا من عرفانه. 
وفي الآخرة من رضوانه» وفيما بين ذلك من وجوه لطفه وامتنانه» ولا يتم قرب العبد 
من الحق إلا ببعده من الخلق. 

قال: وقرب الرب بالعلم والقدرة عام للناس» وباللطف والنصرة خاصٌ 
بالمنواض» وبالتأنيس خاصٌ بالأولياءة. 201 , 

وبين ابن حجر المقصود من قوله: "كنت سمعه...2» فقال في «فتح الباري): 

"وقد استشكل كيف يكون الباري جل وعلا سممٌ العبدوبصرّه... إلخ» والجواب 
من أوجه: 

أحدها: أنه ورد على سبيل التمثيل» والمعنى: كنت سمعه وبصره في إيثاره أمري» 
فهو يحب طاعتي ويؤثر خدمتي؛ ى) يحب هذه الجوارح. 

ثانيها: أن المعنى: كلّيته مشغولة بي» فلا يُصغي بسمعه إلا إلى ما يرضينيء ولا 
يرى ببصره إلا ما أمرثه به. 

ثالثها: المعنى: أجعل له مقاصده كأنه ينالمها بسمعه وبصره... إلخ. 

رابعها: كنت له في النصرة كسمعه وبصره ويده ورجله في المعاونة على عدوه. 

خامسها: قال الفاكهاني ‏ وسبقه إلى معناه ابن هبيرة : هو فيم| يظهر لي: أنه على 
حذف مضاف. والتقدير: الم بدا يي الل ونم نه كلا بيع إلانها دل 
استماعه. وحافظ بصره كذلك...2 إلخ. 


() «فتح الباري» .)357:1١(‏ 
(0) المصدر السابق (07"57:11. 
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سادسهاة قال الفاكهاق: حمل معن آعر دَق من الذي قبله» وهو أن يكون 
معنى سمعه: مسموعه؛ لأن المصدر قد جاء بمعنى المفعول؛ مثل: «فلان أملٍ) بمعنى 
«مأمولي»» والمعنى: أنه لا يسمع إلا ذكري, ولا يلتذ إلا بتلاوة كتابي» ولا يأنس إلا 
بمناجاتي» ولا ينظر إلا في عجائب ملكوتيء ولا يمد يده إلا فيها فيه رضاي» ورجله 
كذلك... وبمعناه قال ابن هبيرة أيضاً. 

وقال الطوفي: اتفق العلماء ممن يعتد بقوله: أن هذا مجاز» وكناية عن نصرة العبد 
وتأييده وإعانته» حتى كأنه سبحانه يُنزل نفسه من عبده منزلة الآلات التي يستعين 
بهاء ولهذا وقع في رواية: (فبي يسمعء وبي يبصرء وبي يبطش. وبي يمشي). 

قال: والاتحادية زعموا أنه على حقيقته» وأن الحق عين العبد» واحتجوا بمجيء 
جبريل في صورة دحية» قالوا: فهو روحاني خلع صورته؛» وظهر بمظهر البشر! قالوا: 
فالله أقدر على أن يظهر في صورة الوجود الكل أو بعضه. تعالى الله عما يقول الظالمون 
علو كبيرا, 

وقال الخطابي: هذه أمثال» والمعنى: توفيق الله لعبده في الأعمال التي يباشرها 
بهذه الأعضاءء وتيسير المحبة له فيها بأن يحفظ جوارحه عليه» ويعصمه عن مواقعة 
ما يكره الله من الإصغاء إلى اللهو بسمعه» ومن النظر إلى ما نهى الله عنه ببصره» ومن 
البطش فيط لا يحل له بيده» ومن السعي إلى الباطل برجله. 

وإلى هذا نحا الداوديء ومثله الكلاباذي» وعبّر بقوله: أحفظه فلا يتصرف إلا 
في محابي؛ لأنه إذا أحبّه كره له أن يتصرف في| يكرهه منه. 

سابعها: قال الخطابي أيضاً: وقد يكون عبّر بذلك عن سرعة إجابة الدعاء 
والنجح في الطلب» وذلك أن مساعيّ الإنسان كلَّها إنم| تكون بهذه الجوارح المذكورة» 
وقال بعضهم ‏ وهو منتزع ما تقدم : لا يتحرك له جارحة إلا في الله ولله» فهي كلها 
تعمل بالليق للبحق: 
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وأسند البيهقي في «الزهد» عن أبي عثمان الجيزي ‏ أحد أئمة الطريق ‏ قال: 
معناه: كنت أسرع إلى قضاء حوائجه من سمعه في الإسماع» وعينه في النظر» ويده في 
اللمسء ورجله في المثي. 

وحمله بعض متأخري الصوفية على ما يذكرونه من مقام الفناء والمحوء وأنه الغاية 
التي لا شيء وراءهاء وهو أن يكون قائاً بإقامة الله له محباً بمحبته له» ناظراً بنظره له» 
من غير أن تبقى معه بقية تُناط باسمء أو تقف على رسم.ء أو تتعلق بأمر أو توصف 
بوصل» ومعتى هذا الكلذ: ألديعي د إقامة انه لمختى ,قاد رضي التشتى ألحيده 
ونظره إلى عبده حتى أقبل ناظراً إليه بقلبه. 

وحمله بعض أهل الزيغ على ما يدّعونه من أن العبد إذا لازم العبادةً الظاهرة 
والباطنة حتى يصفى من الكدورات: أنه يصير في معنى الحقٌ ‏ تعالى الله عن ذلك - 
وأثة يقن عن انفسة ختلة حي يشهد أن الله هو الذاكر لنشيينه المونجل لنقسةة المتحب 
لنفسه» وأن هذه الأسباب والرسوم تصير عدماً صرفاً في شهوده» وإن لم تعدم في 
الخارج. 

وغل الآوجّه كلهافلا متمسَكٌ فيه للاتحادية ولا القائلين بالوحدة المطلقة لقوله 
في بقية الحديث: «ولئن سألني» و«لئن استعاذني»؛ فإنه كالصريح في الردّ عليهم)(©. 

وبعض الناس قد يقولون: ما لنا نرى في الحديث أن الول إذا دعا أجابه الله 
تعالى» ونحن ندعو والآولياءٌ يدعون فلا يستجاب لهم؟ 

وأجاب ابن حجر عن ذلك فقال في «فتح الباري»: 


اوقد استّشكل بأن جماعةً من العبّاد والصّلّحاء دعَوا وبالّغوا ولم يجابوا. 


() «فتح الباري» .)755:1١(‏ 
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والجواب: أن الإجابة تتنوؤع» فتارة يقع المطلوب بعينه على الفورء وتارة يقع 
ولكن يتأخر لحكمة فيه؛ وتارة قد تقع الإجابة ولكن بغير عين المطلوب؛ حيث لا 
يكون في المالوب مصلحة ناجزة» وفي الواقع مصلحة ناجزة. أو أصلح منها». اه""). 

وما يفيد هذا المعنى - أعني خصائص الولي والأولياء ‏ ما رواه ابن حبان في 
«(صحيحه): عن خالد بن الوليد قال: كان بيني وبين عمار بن ياسر كلامٌ» فانطلق عمارٌ 
يشكو إلى رسول الله كه قال: فجعل خالدٌ لا يزيده إلا غلظةٌ» ورسول الله ككِةِ ساكت» 
قال: فبكى عار وقال: يا رسول الله ألا تسمعه؟ قال: فرفع رسول الله كك إيّ رأسه. 
وقال: من عادى عماراً عاداه الله ومن أبغضه أبغضه الله قال: فخرجتٌ فم| كان شيء 
أحبٌ إل من رضا عمارء فلقيته فرضي'". 

وذ شدي علبي يدل هل الابما ريق ياب مع الأزلياموويد بعل العائد 
ابن الوليد منهم أيضاً؛ لأنه أحب الأولياء» واتبع أمر الله تعالى» ورجح محبته على ما 
سواهاء وهذه درجة عالية من الإيان لله تعالى ولرسوله. 

فمحبة الأولياء المشهود لهم من النبي_أو بالأدلة الشرعية المعتبرة لازمة للمسلم 
التقي» ولكن الخلط يكون بادّعاء من يدّعي الولاية واغترار بعض الجهّلة به خاصةً 
إذا كان ما يدعيه كشوفاً لا يطّلع عليها ‏ بزعمه ‏ إلا هوه وبناءً عليه يطالب أتباعه 
بطاعته» وينادي بالويل والثبور على من خالفه. وكيف إذا كان ما يدعيه تخالفاً لما 
ثبت بالأدلة الظاهرة المعتبرة» فأين ذهب عقل أصحابه» أيقدّم ما يزعمه كشفاً وهو 
خفي على الظاهر من العقل والنقل وقواعد الدين الواضحة!؟ 


قالابن حجر في «فتح الباري»: «قال الشيخ أبو الفضل ابن عطاء: في هذا الحديث 


() «فتح الباري» .)355:1١(‏ 
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عظم قدر الوليّ؛ لكونه خرج عن تدبيره إلى تدبير ربه» وعن انتصاره لنفسه إلى انتصار الله 
له وعن حوله وقوته بصدق توكله؛ قال: ويؤخذ منه أن لا يحكم لإنسان آذى ولي 
ثم لم يعاجل بمصيبة في نفسه أو ماله أو ولده؛ بأنه سلم من انتقام الله فقد تكون مصيبته 
في غير ذلك مما هو أشدٌ عليه كالمصيبة في الدين مثلاً». اه (". 

وروى الحاكم في «المستدرك على الصحيحين»: عن زيد بن أسلم: عن أبيه: أن 
عمر بن الخطاب رضي الله عنه خرج إلى مسجد رسول الله يِه فإذا هو بمعاذ بن جبل 
رضي الله عنه عند قبر رسول الله يلد يبكي» فقال: ما يبكيك يا معاذ؟ قال: يبكيني شيء 
سعد مخ ضاحن هذا القر»قال:وما سمكةه؟ قال سهمعته يقول:تإن البسير هخ 
الرياء شرك», وإن من عادى ولي الله فقد بارز الله تعالى بالمحاربة» وإن الله يحب الأتقياء 
الأخفياء الذين إن غابوا لم يتفتقدواء وإن حضروا ل يُدعَوا ول يُعرّفواء قلوبهم مصابيح 
المدىء يخرجون من كل غبراءَ مظلمة)”(©, ودلالته واضحة بينة على ما مضى. 

ويزيد بيان صفات الأتقياء: أمبم يخفون ذلك غالباًء فلا يمنون على الناس أن آمنوا 
واتقّواء ومن يفعل ذلك فقد شارك المنافقين في بعض صفاتهم ! ولذلك وصفهم بالأخفياء. 

وأعلى درجات الولاية: أن لا يعلن بها الوليٌ» وربما لذلك قال العلماء: إن الولي 
لا ينبغي له أن يجاهر ب| يحصل معه من التكرمة. 
قال الطحاوي: (وأصل الإيمان هو الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم 
الآخر. والقدر خيره وشره وحلوه ومره من الله تعالى) 

وفي هذا أحاديث؛ أشهرّها حديث جبريل حين جاء النبي كَِةِ وسأله عن 
الإيهان والإسلام والإحسان. 


2000 «فتح الباري) .)07551:11١(‏ 
)١(‏ كتاب الرقاق» (797”7). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ول يخرجاه. وقال الذهبي: صحيح. 
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والملائكة هم عباد الله المكرمونء الذين لا يعصون الله ما أمرهم ويفعلون ما 
يؤمرونء ولكل طائفة منهم وظيفة يأمرهم الله تعالى بهاء فمنهم سفراءً» ومنهم كتبة» 
ومنهم حفظة. لوَمَابةلمْجوَيكَ لاهو 4 [المدثر : .].١‏ والملائكة لا يعصون الله تعالى تعالى 
وهم مخلوقون من نور وأما الجن فهم مخلوقون من نار؛ كما ورد في الحديث. 

وليس إبليس من الملائكة» وليس من طائفة منهم؛ كا نُقل عن بعض السلف. 
وصرّح القرآن العزيز بذلك #اإِلَاَإِنيسَكنَ مِنَألْحِنَ 4 [الكهف: 150 ولا يقال: إن 
الجن طائفة من الملاتكة؛ لأن هذا بلا دليل» فالمعلوم الثابت: أن الجن غير الملائكة» 
ول يرذ: أن هناك طائفة من الملائكة تسمى باسم الحِنّ» والمتعارف في القرآن: أن اسم 
الجن يُطلق على المخلوقات المقابلين للإنس والملائكة» فيجب الحمل على ذلك المعنى» 
وكذلك قد وصف الملائكة في القرآن بأهم لالَايِحَصُونَ أله م أَمَرَهُمٌ 4 [التحريم: 1] 
وإبليس عصاه؛ فهو ليس منهم. 

روى الطبري في "تفسيره): ١ععن‏ ابن عباس قال: كان إبليس قبل أن يركب المعصية 
من الملائكة اسمه عزازيل» وكان من سكان الأرضء وكان من أشد الملائكة اجتهاداًء 
وأكثرهم علماًء فذلك دعاه إلى الكبر» وكان من حي يسمون جناً). اه0". 

وذكر أيضاً في «التفسير»: «عن ابن عباس قال: إن من الملائكة قبيلة من الجن» 
وكان إبليس منهاء وكان يَسوسٌ ما بين السماء والأرض»). اه(". 


هذا هو قول ابن عباسء ونقل الطبري عن آخرين: «ما كان إبليس من الملائكة 
طرفة عين قطّء وإنه لأصل الجن؛ كما أن آدم أصل الإنس». اه0". 


)١(‏ «تفسير الطبري) (5:1؟5). 
(0) المصدر السابق :١(‏ 5706). 
(") المصدر السابق .)75757:١1(‏ 
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وقال الطبري: قال ابن زيد: إبليس أبو الجن كما آدم أبو الإنس» وعلة من قال 
هذه المقالة: أن الله جل ثناؤه أخبر في كتابه: أنه خلق إبليس من نار السموم» ومن مارج 
من نار» ولم يخبر عن الملائكة أنه خلقها من شيء من ذلكء وأن الله جل ثناؤه أخبر أنه 
من الجن» فقالوا: فغير جائز أن يُنسب إلى غير ما نسبه الله إليه» قالوا: ولإبليس نسل 

وذرّية» والملائكة لا تتناسل ولا تتوالد»). اه7'. 

ثم قال الطبري: «قال أبو جعفر وهذه علل تنبئ عن ضعف معرفة أهلهاء وذلك 
أنه غير مستنكر أن يكون الله جل ثناؤه خلق أصناف ملائكته من أصنافٍ من خلقة شتى» 
فخلق بعضاً من نورء وبعضاً من نار» وبعضاً مما شاء من غير ذلك» وليس فيه نزّل الله 
جل ثناؤه الخرٌ عما خلق منه ملائكته. وإخباره عما خلق منه إبليس ما يوجب أن يكون 
إبليس خارجاً عن معناهم؛ إذ كان جائزاً أن يكون خلق صنفاً من ملائكته من نار كان 
منهم إبليس» وأن يكون أفرد إبليس بأن خلقه من نار السموم دون سائر ملائكته. 

وكذلاك غير رجه الذركرن كان من الماذكة أن كان لدسل وذزية لا رقت 
فيه من الشهوة واللذة التي نزعت من سائر الملائكة لما أراد الله به من المعصية. 

وأما خبر الله عن أنه من الجن فغير مدفوع أن يسمّى ما اجتنٌ من الأشياء عن 
الأبصار كلها منااك4] قد ذكرنا قزل فى شعر الأعشى - فيكون إبليشٌ والملائكة 
منهم؟ لاجتنانهم عن أبصار بني آدم). اه(" . 

وهذا ‏ وإن كان قاله الطبري ‏ فإن الظاهر هو ما قدمناه. 


وأما كتبه» فهي التي أنزطا الله تعالى على أنبيائه ورسله. ومنها صحف إبراهيم 


() «تفسير الطبري» (١:57511؟)‏ 
(0) المصدر السابق (7710/:1). 
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وموسىء والتوراة على موسىء والزبور على إبراهيم» والإنجيل على عيسى. والقرآن 
على سيدنا محمد عليهم الصلاة والسلام أجمعين. 
قال الغنيمي: «والرسل أرسلهم الله تعالى إلى الخلق لهدايتهم» وتكميل معاشهم 
ومعادهم, وأيّدهم بالمعجزات الدالّة على صدقهمء فبلّغوا عنه رسالته. وبيّنوا ما أمروا 
ببيانه» وهم معصومون من الصغائر والكبائر قبل النبوة وبعدها؛ على المختار» بل هو 


الصواب». اه20©. 
ونصدّقهم كلهم على ما جاءوا به) 


وهذا خاتمة الحديث عن الإيوان! والتفريق بين الرسل يكون بأن تؤمن ببعضهم 
وتكفر ببعضهم؛ كا فعل اليهود والنصارىء فأنت ترى اليهود قد آمنوا بموسى عليه 
السلام» وكفروابعيسى وبمحمد عليهم الصلاة والسلام» وترى النصارى آمنوابموسى 
وعيسى عليهما السلام وكفروا بسيدنا محمد عليه أفضل الصلاة والسلام» وهذا تفريقٌ 
بين الرسل في الأحكام التي أثبتها لهم رب العزة الحكيم العلِنٌ الذي أرسلهم إلى البشر 
لهدايتهم ودلالتهم على الخير والحق. 

وتكذيب واحدٍ من الرسل_المعلوم رسالتهم_كتكذيب سائر الأنبياء والرسل» 
لافرق ولا فصل بين هذا وذاك» وتكذيبٌ الرسول هو تكذيبٌ لله تعالى. 


التفاضل بين الأنبياء صلى الله عليهم وسلم: 


قد يتوهم بعض الناس أن حرمة التفريق بين الأنبياء والرسل تستلزم عدم 
تفضيل أحد منهم على غيره» وهذا غير صحيح, فمع أن كل واحد من الأنبياء بلغ 


() «شرح الغنيمي) ص .٠١9‏ 
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الدرجة العالية الرفيعة عند الله تعالى» إلا أن الله تعالى جعل بعضّهم أفضل من بعض». 
وذلك با متّحّه إياه من المراتب والخصائص. 

قال الإمام البغدادي: «كان ضرار بن عمرو يقول: لا يجوز تفضيل بعضهم على 
بعض بعينه واسمه؛ وقال أصحابنا مع أكثر الأمة بتفضيل بعضهم على بعضء وقالوا: 
إن نبينا بَكَِةِ أفضلهم, وأولو العزم من الرسل أفضل من غيرهم» وهم خمسة: نوح 
وإبراهيم وموسى وعيسى ومحمد عليهم السلام» ومن بعث إلى الكافة منهم أفضل 
عمن بعث إلى قوم ممحصوصينء وقد قال نبينا كَكِِ: «أنا سيد ولد آدم»» وقال أيضاً: دم 
- ومن دونه تحت لوائي»» وقال: الو كان موسى حيّاً ما وسعه إلا اتباعي))20". 

والتفاضل بين الأنبياء-على النحو الذي قرره الإمام البغدادي_هو الذي أميل 
إليه» وأراه راجحاً. 

وقد مال الإمام السنوسي في شرح صغرى الصغرى» تبعاً لابن عباد إلى المنع 
من التفضيل بين الأنبياء» فقال: 

١قال‏ الشيخ العارف بالله المحقق السالك المربي» قدوة المقتدين» وعلم المهتدين» 
حجة الله تعالى» أبو عبد الله محمد بن عباد» رحمه الله تعالى» ورضى عنه؛ في رسائله في 
معنى الأفضاية التي ثبتت بين الأنبياء والرسل ومن في معناهم من الملائكة على جميعهم 
الصلاة والسلام؛ قال: إنم| وقعت الأفضليةٌ بينهم بحُكم الله تعالى بأفضلية بعضهم على 
بعض» لامن أجل علة موجبة لذلك وٌجدت في الفاضل وفقدت من المفضولء وللسيد 
أن يَُضّل بعضّ عبيده على بعض - وإن كان كل واحد منهم كاملاً في نفسه بالغاً من 
ذلك الغاية التي تليق به-_من غير أن يحمله على ذلك وصفٌ يكون فيهم» وذلك مما يجب 


)١(‏ «أصول الدين» ص797. 
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له بحقٌ سيادته» والتمثيل بالسيد أمرٌ تقريبيٌ؛ إذ لا يخلو من البواعث والأغراض. والله‎ 
تعالى منزَّه عن جميع ذلك.‎ 

ثم إن الله تعالى أعلمٌ بم| يقتضيه هذا الحُكم بالأفضلية» فهذا الذي يظهر لي في 
سبب وجود الأفضلية بين الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» ولا يتتصوّر عندي إنكار 
ذلك» وأما أن يُعتقد في سبب وجود الأفضلية اتصافٌ الفاضل بصفاتٍ هي مفقودة 
من المفضولء أو أن كات الناسل اقم يوصقات الأنشر عانق ترشن كات 
وتعسّفء ولا يسلم من الوقوع في سوء الأدب, وما زلت قط أستثقل ما تواطأ عليه 
الجمٌّ الغفير من العلماء المحققين حيث يقولون: إن فلاناً من الأنبياء حاله كذاء وحال 
نبينا كذاء وشتان ما بين الحالتين» أو يقولون: إن كان اختص بكذاء فعند نبينا ما هو 
أعظم من ذلك؛ كما قالوا في انفجار الماء من الحجر لموسى عليه السلام» وانفجار الماء 
من بين أصابع نبينا ومولانا حمد يك م يفرقوا بينهما سوى أن ال حجر مألوف منه انفجار 
الماء» والأصابع لم يُؤلّف منها ذلك؛ حتى إن أهل العصر الذي يل عصرنا نظم قصيدة 
طويلة مليحةً استنبط فيها من أحوال نبينا ومولانا محمد يَكةِ ومعجزاته ماوازن جميعَ 
معجزات الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وشريف أحوالهم. وسلك مسلك ما ذكرناه 
من التبايّن بين قدر نبينا ومولانا محمد يك وغيره من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» 
ولقد أحسن في ذلك وأساء: أحسنّ من حيث ذلك الاستنباط» وأساء ل يفهّم منه 
من النقص والانحطاط. 

فإن قالوا: إن ذلك ما تقتضيه أفضلية نبينا ومولانا محمد يَكل. 

قلنالهم: من أين لكم ذلك؟ والذي تقتضيه أفضليةٌ لا نعرفه من تلقاءٍ أنفسناء 
جملها ولا تفاصيلهاء وإن)ا نعرف ذلك من قبله عليه الصلاة والسلام, ثم إنا لم نعرف 
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من قله إلا أموراً جميلة لا يعلم حقائقها إلا من فضّلهء وأموراً تفصيلية ربا نعلمها؛ 
كقوله: (أعطيف كذا»» وافضلت بكذا»» أو ما معناه هذا. 

فإذا اعتقدنا أفضليةً بإخباره إيانا بذلك» ووقفنا على ما أخبرنا به من بعض 
البعض مما يقتضيه حكم الله له بالأفضلية» ومن أين لنا بالاطلاع على كنه ما يقتضيه 
ذلك الحكم منه؟ 

ثم إن اقتصرنا على ذلكء ول تتجاوز إلى أن نتعرض لالتماس ما يُوجب وجود 
الأفضلية من قِبَل نظرنا إلى ما أعطي من الآيات؛ وما طبع عليه من محامد الصفات» 
ونا افيف همع عاسع إتلنا اكه ور #ترزض تومن الأدباء عليهم السنادةوالسالاء 
من بعض هذه الأشياء؛ كنا في ذلك مصيبين سالمين من سوء الأدب مع خواصّه وأحبابه 
وإلا فإن سوءً الأدب, والوقوعَ في النشب. لازم لنا لزوماً ضرورياً لا محميص عنه؛ كما 
فعل أثمتنا رضى الله عنهم» ولا أقول: إنهم في ذلك بمنزلة من هدم قصراً وبنى مصراًء 
أو بنى قصراً وهدم مصراًء ولكنه بمنزلة من هدمهما جميعاً؛ لأن الأفضل لا يجب أن 
يُفضَّل بشىءٍ لم يجعله مولاه سبباً في وجود أفضليته» ولا يجب أيضاً أن يط الفاضل 
عن مرتبته؛ كما قال عليه الصلاة والسلام: «لا تفضلوا بين الأنبياء» ولا تخيروني على 
موسىء ولا يقولن أحدكم: أنا خير من يونس بن متى». 

والمفضول أيضاً لا يحب أن يبعل لمفضوليته علة لم يجعلها مولاه سببأًء وهو 
فقده ما اتصف به الأفضلء ولا يجب أيضاً أن يُفْرّق بينه وبين الأفضلء وهم جميعاً 
رسل الله عز وجل» وعدم محبة كل واحد منهم لهذا كله إنم) هو لحقٌ الله تعالى لا لحمء 
فقد آل سوء الأدب معهم إلى سوء الآدب مع الله تعالى» وهذا أمر عظيم.... 


ثم قال: ولا معنى عندي لقول من قال في قوله يَكِِ: «أنا سيد ولد آدم ولا 
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فخر)(١'‏ أي: لا فخرلي بالسيادة» وإنم| الفخرٌلِي بالعبودية؛ لأن الفخر أمر مذموم مطلقاً 
وهو الذي نفاه بك ونرّه نفسه عنه فقال: ولا فخر»؛ خاف يَيِةِ أن ينسبه بعض من سمع 
أول كلامه إلى أنه افتخرء فحفظ موضع الفتنة من قلوب السامعين» فقال: «ولا فخراء 
أي: إن أعلمتكم بسيادتي؛ لتعلموا بذلك منزلتي ومكانتي» ولنقوم بواجب حقٌ ربي» 
ولتعمل بآمرو ق الفددك يسمه وإقهان أمرهاء و إفنادة ذكرها: 

وقوله من قال في معنى الحديث: إن| الفخر لي بالعبودية كلامٌ لا أفهمه؛ لأن 
العبودية نسبتّها إليه وإلى غيره نسبةٌ واحدة» فإن قالوا: إنن)ا عنى بذلك العبودية التي 
هي حاله ومقامه. 

قلنا: إن يصح الفخر بها إن صحٌ ‏ من حيث كونها منة من الله تعالى عليه» 
فإن صم الفخر بها من هذا الوجه. فلم لا يصحٌ الفخرٌ مها إن صمح افتخارٌه بالسيادة, 
وهي أيضاً منة من الله تعالى» فالظاهر: أنه عليه الصلاة والسلام نفى التفاخرٌ المطلّق» 
ولم بخص ذلك بسيادة» ولاغيرها كما قال وَكِِ: ونا سيد ولد آدم ولا فخرء وأنا حامل 
لواء الحمد يوم القيامة ولا فخرء وأنا أول من تنشق عنه الأرض ولا فخرء وأنا أول 
شافع وأول مشفع ولا فخرء وأنا أول من يحرّك حلَقٌ الجنة فأدخلّها مع فقراء المؤمنين 
ولا فخرء وأنا أكرم الآولين والآخرين ولا فخر). 

فبان لك بهذا كله: أن إطلاق الآولية والأشرفية في بعض الأسماء دون بعض 


- من غير نظر إلى ما ذكرناه من تسمية الله تعالى وتسمية غيره ‏ قصورٌ في النظر)”". 


.)7757( أخرج ابن حبان في (صحيحه)» كتاب التاريخ» باب بدء الخلق»‎ )١( 
هم انظر: شرح صغرى الصغرى») للإمام السنوسى» بتحقيقناء مع حاشيتنا عليه» دار البيروي»‎ 
.١ة/-‎ ١10صضص‎ م٠‎ ٠:46 - 8ه‎ 


44 
قال الطحاوي: (وأهل الكبائر من أمة محمد يك في النار لا يخلّدون إذا ماتوا 
_- 0 0 و ١‏ 

وهم موحدون - وإن لم يكونوا تائبين - بعد أن لقوا الله عارفين مؤمنين) 

هذه الفقرة تشتمل على أمرين: 

الأول: بيان مفهوم الكبيرة» والفرق بينها وبين الصغيرة. 

والثاني: بيان حكم فاعل الكبيرة» والخلاف فيها بين الناس. 

وهو كما ترى- يرتب حكم فاعل الكبيرة على مفهوم الإيمان الذي قرره سابقاء 
ولذلك فإن كثيراً من أحكام العقائد يترتب بعضها على بعض. بحيث إن من قال ببعض 
ع 5 و 3 59 م 7 5 1 0 ع 
المذاهب بأحكام وعقائد ويرفضون أخرىء وقد يعود ذلك إلى اللأصول التي قالوا بها. 

فالخوارج -هنا لما اعتقدوا أن العمل يدخل في الإيهان دخولٌ الجزء في الكل - 
حكموا بالضرورة على فاعل الكبيرة بالكفر؛ لآن من هدم ركنا فقد هدم البناء. 

وكذلك المعتزلة لما حكموا على العمل بأنه جزء من الإيوان» حكموا على فاعل 
الكبيرة بأنه خرج من الإيهان» ولكنهم لم يقولوا: دخل في الكفر في الدنياء بل يعامل 
معاملة المسلمين» ولكنه عندهم في الآخرة من الخالدين في النار. 

وأما أهل السنة فقد حازوا الفضل من جميع جوانبه» فقرّروا أن العمل ليس بركن 
من أركان الإيوان» ولكنه يتبعه ويبنى عليه» وهو واجب من الواجبات التي تلزم على 
الإيوان» فإذا لم يقُم به الإنسانء فإنه يعصي ويأثم» وتنقص مرتبته» ولكنه لا يخرج من 
الإيهان إلا بارتكاب بعض الأعمال التي جعلها الشارع دالة على الخروج من الإيمان. 
مفهوم الكبيرة وتعريفها: 


أول ما نبدأ به شرح هذه الفقرة هو بيان ما قيل في تعريف الكبيرة» والفرق 
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بينها وبين الصغيرة؛ لأن معرفة حكم فاعل الكبيرة وتصوّر حقيقة الخلاف بين الناس 
لايتمّ إلا بمعرفة مفهوم الكبيرة والمراد منها. 

روى البخاري في «صحيحه): عن عبد الرحمن بن أبي بكرة: عن أبيه رضي الله 
عنه قال: قال رسول الله يَكِّ: «آلا أنبتكم بأكبر الكبائر؟»» قلنا: بلى يا رسول الله قال: 
«الإشراك بالله وعقوق الوالدين»» وكان متكتاًء فجلسء فقال: «ألا وقول الزور» وشهادة 
الزور» ألا وقول الزور» وشهادة الزور» فما زال يقولها حتى قلتٌ: لا يسكت20. 

وعن عبيد الله بن أبي بكر قال: سمعتٌ أنس بن مالك رضي الله عنه قال: ذكر 
رسول الله َك الكبائر- أو سئل عن الكبائر فقال: «الشرك بالله وقتل النفس وعقوق 
الوالدين فقال «ألا أنبتكم بأكبر الكبائر؟»» قال «قول الزور)» أو قال «شهادة الزوراء 
قال شعبة: وأكثر ظني أنه قال: «شهادة الزور»”". 

وفي (صحيح ابن خزيمة): عن أب هريرة وأبي سعيد الخدري يخبران عن النبي 
ل أنه جلس على المنبر» ثم قال: «والذي نفسي بيده»» ثلاث مرات» ثم يسكتء فأكب 
كل رجل منا يبكي حزيناً ليمين رسول الله كله ثم قال: «ما من عبد يأتي بالصلوات 
الخمسء ويصوم رمضانء ويجتنب الكبائر السبع» إلا فتحت له أبواب الجنة يوم القيامة» 
حتى إ:ها لتصطفق» ثم تلا 9# إن يسنو كبر مَانمهَوْنَ عَنْهُ لُكفْرَحَدَكُمَ سيْحَاتَكُم 4 
اغبا 711 


وقد ورد في بعض الأحاديث أن عددها تسع» وورد ذكرٌ بعض الكبائر مفردة في 


.)057171( كتاب الأدب,. باب عقوق الوالدين من الكبائر»‎ )١( 

(؟) أخرجه البخاري في «صحيحه)؛ كتاب الأدبء باب عقوق الوالدين من الكبائر (07775). 

(") كتاب الصلاة» باب ذكر الدليل على أن الصلوات الخمس إنم| تكفر صغائر الذنوب دون كبائرها 
(160"). 
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أحاديث مثل أن يسبّ الرجل أباه» وغير ذلك وهو مشهور. فلبُرجّع إليه» وإن) أردنا 
ذكر أطراف الأمر لتقريب الفهم لا يتعلق به من أصول اعتقادية. 

وأوها: أن المعاصي في حكم الدين؛ منها صغائر» ومنها كبائر» وأنها تتفاوت بينهاء 
وليس كل الكبائر على نفس الرتبة» ولا كل الصغائر كذلك في نفس الدرجة» وحكم 
الكبيرة غير حكم الصغيرة. 

روى مسلم عن أبي هريرة: أن رسول الله يَكِةٍ قال: «الصلاة الخمس. والجمعة إلى 
الجمعة كفارة لما بينهن مالم تعش الكبائر»0". 

وجواز تكفير الصغائر بأداء الواجبات واجتناب الكبائر واردٌ ثابت في الشريعة» 
وهو منطوق الآية. 

قال البيضاوي في تفسير قوله تعالى: # إن يَحَتَنبُوا حكبابر ما نون عَنْهُ نُكَيْرَ 

«واخشلف في الكبائر؛ والأقرب أن الكبير: كل ذنب رتّب الشارع عليه حدّا 
أو صرح بالوعيد فيه» وقيل: ما علم حرمته بقاطع. 

وعن النبي وَل أنها سبع: «الإشراك بالله» وقتل النفس التي حرم الله» وقذف 
المحصنة» وأكل مال اليتيم» والرباء والفرار من الزحف. وعقوق الوالدين». 

وعن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما الكبائر إلى سبع مئة أقرب منها إلى سبع. 

وقيل: أراد ‏ هاهنا ‏ أنواع الشرك؛ لقوله: 9# إِنَاللَه لا يه رن شرك بو وَيَعفْرَمَا 


000 


دون ذَلِكَ لِمَن ممَآه © [النساء: 5/4 ]. 
وقيل: صِعَرٌ الذنوب وكِبَرّها بالإضافة إلى ما فوقها وما تحتهاء فأكبر الكبائر 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب الطهارة» باب الصلوات الخمس والجمعة والجمعة إلى الجمعة» 
ورمضان إلى رمضان مكفرات لا بينهرنٌ ما اجتنبت الكبائر» (773). 


/94 
القرركو و أصخر الصغائر بخديق الشى»وينينا وضائا يصِدّق غلنيا الأمراة» ثمن 
عَنَّ له أمران منها ودّعت نفسّه إليها بحيث لا يتمالك فكفها عن أكبرها كفر عنه ما 
ارتكبه؛ لما استحق من الثواب على اجتناب الأكيرء ولعل هذا ما يتفاوت باعتبار 
الأشخاص والأحوالء ألا ترى أنه تعالى عاتب نبيه يِف كثير من خطواته التي لم تعد 
على غيره خطيئة فضلاً عن أن يؤاخذه عليها». اه( 

وقال الإمام القرطبي في «تفسيره) عند كلامه على هذه الآية: «فيه مسألتان: 

الأولى: لها نبى تعالى في هذه السورة عن آثام ‏ هي كبائرٌ ‏ وعَدَ على اجتنابها 
اعون لعفا نريدودل هذا عل أف ق الذتري كات وصغاتر سرغل عام 
أغل التأويز بوهاعة التقيات ون اللميتة والنظارة كدر اجات الكباتر قظعا برعنه 
الصدقء. وقوله الحق, لا أنه يجب عليه ذلك» ونظير الكلام في هذا: ما تقدم بيانه في 
قبول التوبة في قوله تعالى: # إِنَّمَاأَلتَوَبَةٌ عَلَأَللّ © [النساء: ١0‏ ]» فالله تعالى يغفر الصغائر 
باجتناب الكبائر» لكن بضميمةٍ أخرى إلى الاجتناب» وهي إقامة الفرائض. 

روى مسلم عن أبِي هريرة قال: قال رسول الله كَِِ: «الصلوات الخمسء والجمعة 
إلى الجمعة» ورمضان إلى رمضان مكفرات ما بينهنّ إذا اجتنبت الكبائر). 


وروى أبو حاتم البستي في ااصحيح مسنئده» عن أبي هريرة وأبي سعيد الخدري: 
أن رسول الله َل جلس على المنبرء ثم قال: «والذي نفسي بيده» ثلاث مرات» ثم 
سكت. فأكبٌ كل رجل منا يبكي حزيناً ليمين رسول الله َل ثم قال: ما من عبد 
يؤدي الصلوات الخمس» ويصوم رمضان. ويجتنب الكبائر السبع, إلا فتحت له ثانية 
أبوا تمن الكنة 0 لجاكسى لب لتصفق»» ثم تلا #إإن يَحَسَنَاْ ككبَارَ انون 


.)7١ :7( «تفسير البيضاوي)‎ )١( 
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فقد تعاضد الكتاب وصحيحٌ السنة بتكفير الصغائر قطعاً؛ كالنظر وشبهه. وبيّنت 
السنة أن المراد ب#يَحمَدي #4 ليس كلّ الاجتناب لجميع الكبائر» والله أعلم. 

وأما الأصوليون فقالوا: لا يجب على القطع تكفير الصغائر باجتناب الكبائر» 
وإنما محمل ذلك على غلبة الظنّ وقوة الرجاءء والمشيئة ثابتة» ودل على ذلك: أنه لو 
قطعنا لمجتنب الكبائر وممتثل الفرائض تكفيرَ صغائره قطعاً؛ لكانت له في حكم المباح 
الذي يقطع بألا تباعة فيه» وذلك نقضٌ لعرى الشريعة؛ ولا صغيرة عندنا. 

قال القشيري عبد الرحيم: والصحيح أنها كبائر. ولكنّ بعضّها أعظمٌ وقعامن 
بعضء والحكمة في عدم التمييز: أن يجتنب العبدٌ جميع المعاصي. 

قلت: وأيضاً: فإن من نظر إلى نفس المخالفة؛ كما قال بعضهم: لا تنظر إلى صغر 
الذت ولكن انظ من عصيك! كافك الذتوي هيبل السبة كلها كبائوق: 

وعلى هذا النحو يخرج كلام القاضي أبي بكر بن الطيب والأستاذ أبي إسحاق 
الإسفرايني وأبي المعالي وأبي نصر عبد الرحيم القشيري وغيرهم. قالوا: وإنما يقال 
لبعضها: «صغيرة» بالإضافة إلى ما هو أكبر منها؛ ى) يقال: الزنى صغيرة بإضافته إلى 
الكفرء والقبلة المحرمة صغيرة بالنسبة إلى الزنى» ولا ذنب عندنا يغفر باجتناب ذنب 
آخر» بل كل ذلك كبيرة» ومرتكبه في المشيئة غير الكفر؛ لقوله تعالى: #إ إِنَالَه لا يَعَفِرن 
يسركو وَيَمْفرمَادُونَدَِكَ لمن يَِكَآمُ » واحتجوا بقراءة من ق رأ « إن يحَتَنبوَأ كبَايرَ 
مَانْمْمَوْنَ عَنَهُ 4 على التوحيد ‏ وكبير الإثم: الشركء قالوا: وعلى الجمع؛ فالمراد: 
أجناس الكفرء والآية التي قيدت الحكم, فترد إليها هذه المطلقات كلها قوله تعالى: 
ويَْْرَ ماد دَِكَ لمن آم 4. 

واحتجوا با رواه مسلم ‏ وغيره عن أب أمامة أن رسول الله َكةِ قال: من 


40 
ياارسول الله وإن كان شيعا يسبرا؟ قال: «وإن كان قضيباً من أراك4 فق :جاء الوغيد 
الشدريدعل السير كرا جاء غل الكثر», اهنا *, 

ثم شرع الإمام القرطبي في بيان عدد الكبائر والأقوال فيهاء فقال: 

("قول ابن عباس: الكبيرة: كل ذنب خحتمه الله بنار» أوغضب: أو لعنة؛ أوعذاب. 

وقال ابن مسعود: الكبائر: ما نهى الله عنه في هذه السورة إلى ثلاث وثلاثين آية» 
وتصديقه قوله تعالى: # إن جحَسَنبوا حكباير ما تهَوْنَ عَنْهُ #. 

وقال طاوس: قيل لابن عباس: الكبائر سبع؟ قال: هي إلى السبعين أقرب. 

وقال سعيد بن جبير: قال رجل لابن عباس: الكبائر سبع؟ قال: هي إلى السبع 
مئة أقرب منها إلى السبع» غير أنه لا كبيرة مع استغفار» ولا صغيرة مع إصرار. 

وروي عن ابن مسعود أنه قال: الكبائر أربعة: اليأس من روح الله والقنوط من 
رحمة الله» والآأمن من مكر الله» والشرك بالله؛ دل عليها القرآن. 

وروي عن ابن عمر: هي تسع: قتل النفسء وأكل الرباء وأكل مال اليتيم» ورمي 
المحصنة» وشهادة الزورء وعقوق الوالدينء والفرار من الزحف. والسحرء والإلحاد 
في البيت الحرام. 

ومن الكبائر عند العلماء: القمارء والسرقة» وشرب الخمر» وسب السلف الصالح. 
وعدول الحكام عن الحق» واتباع الحوى» واليمين الفاجرة» والقنوط من رحمة الله وسب 
الإنسان أبويه بأن يسب رجلاً فيسب ذلك الرجل أبويه؛ والسعى في الأرض فساداً... 
إلى غير ذلك مما يكثر تعداده حسب ما جاء بيانها في القرآن وني أحاديث خرجها الأئمة» 
وقد ذكر مسلم في كتاب الإيان منها جملة وافرة. 


)١(‏ «تفسير القرطبي» )١90/:5(‏ وما بعدها. 


١١. 
وقد اختلف الناس في تعدادها وحصرها لاختلاف الآثار فيهاء والذي أقول: إنه‎ 
قد جاءت فيها أحاديثُ كثيرةٌ صحاحٌ وحسان لم يتقصد بها الحصرء ولكن بعضّها أكبُ‎ 
من بعض بالنسبة إلى ما يكثر ضررٌه فالشرك أكبرُ ذلك كله وهو الذي لا يُغفر؛ لنص‎ 
الله تعالى على ذلك» وبعده اليأس من رحمة الله؛ لأن فيه تكذيبّ القرآن؛ إذ يقول- وقوله‎ 
الحق -: وحمت وَسِعَتٌ كلَّ شَىْءِ 4 [الأعراف: 107] وهو يقول: لا يغفر له؛ فقد‎ 
حجر واسعاًء هذا إذا كان معتقداً لذلك» ولذلك قال الله تعالى: '#إِنَهُلَا يكس مِن روح‎ 
نلا الْقَوْمْ الْكفروتَ4 [يوسف: 47]» وبعده القنوط قال الله تعالى: '#وَم يَقُتَطُ‎ 
من يَحْمَوَرَيَهء إِلّا الصاوت 4 [الحجر: 01]» وبعده الأمنٌ من مكر الله» فيسترسل في‎ 


جح ل وي تا رسا 


المعاصى» ويتكل على رحمة الله من غير عملء قال الله تعالى: #أَفَأمِمُوا مك رأ ملا 


2 كك رَ أله إلا الْهوَم َلَخَد مروت * [الأعراف: 44]» وقال تعالى: # وَدَلِي لمكم 


3ك 


لى تنش بي اهسك وَأصبحتمينَ يرن * [فصلت: 77]» وبعده القجل؛ لأن 
1 

فيه إذهابّ النفوسء وإعدام الوجود. واللواط فيه قطع النسلء والزنى فيه اختلاط 
الأنساب بالمياه» والخمرٌ فيه ذهاب العقل الذي هو مناط التكليف. وترك الصلاة 
والأذان فيه ترك إظهار شعائر الإسلام» وشهادةٌ الزور فيها استباحة الدماء والفروج 
والأموالء إلى غير ذلك مما هو بين الضرر فكل ذنب عظم الشرعٌ التوعدَ عليه بالعقاب 
وشدّده. أو عظم ضرره في الوجود ‏ كما ذكرنا فهو كبيرة» وما عداه صغيرة» فهذا 
يربط لك هذا الباب ويضبطه. والله أعلم». اه("). 


حكم فاعل الكبيرة: 
هذه هي المسألة المشهورة: فاعل الكبيرة هو خالد في النار» أم يُعذَّبِ ثم يخرج؟ 
أهل السنة على القول بأن أهل الكبائر لا يخلدون في النارء بل يُعذَّبونَ» ولا يبقى 


في النار من كان في قلبه مثقال ذرة من إيمان. 


() «تفسير القرطبي) .)١909:5(‏ 


١٠٠٠١ 
الكذبء السرقة» الزنى... من فعل هذا وهو مؤمن لا يخرج عن أصل الإيمان؛‎ 
حقيقة التصديق تبقى موجودةً ثابتة في قلومهم؛ ولكن غاية ما يحصل أنها تنققص»‎ 
وإذا فعل الإنسان الخيرَ يزيد إيانه.‎ 
هذا خلافٌ بين أهل السنة وعدة فرق إسلامية:‎ 


الخوارج يقولون: العاصي مطلقاً كافر» فالمعصية تخرجه من الإيهان إلى الكفر» 


وموعالد ل النان. 

لمحا رس الا 
على كبيرته ففي الآخرة يخلّد في النار. فحكمه حكم الكافر؛ فهم اتفقوا مع الخوارج 
في الحكم. واختلفوا في الاسم. 


أمّا أهل السنة فيقولون: هو مؤمنء ولكنه فاسق. 

ماقاله المعتزلة من أضعف الأصول عندهم. فلا يوجد لديهم عليه أي دليل معتبر» 
وهو أحد الأصول الخمسة المشهورة عندهم: المنزلة بين المنزلتين (الإيهان والكفر). 

ومن أقوى الأدلة عند أهل السنة على أن فاعل الكبيرة يخرج من النار: الأحاديث 
الكثيرة الواردة في شفاعة الرسول: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي»)» والشفاعة دعاءٌ 
إلى اله بتخليصهم من العذاب, إذن يستحيل أن يكون أهل الكبائر من الكفار؛ لأن 
الشفاعة لا تكو ن لهم »بل هم محجوبون عن هذاء ولا أمل لمم في الجنة» فالشفاعة عة تكون 
لمن انتسب إلى أهل الإيهان» ولكن افترق عنهم بمعصية أو كبيرة. 

روى ابن حبان في «صحيحه»: عن جابر: أن النبي كَلةِ قال: «شفاعتي لأهل 


الكبائر من أمتى)27). 


.)55597( كتاب التاريخ» باب الحوض والشفاعة»‎ )١( 


ل 

ورواه الحاكم في «المستدرك)»: عن جابر بن عبد الله رضي الله تعالى عنهم|: أن 
رسول الله َلك تلا قول الله عز وجل: #ولا دتشعور 1 كإلاض انك 4 لياس 
فقال يَكِةِ: إإن شفاعتي لأهل الكبائر من أمتيى)20©. 

وفي (مسند أبي يعلى»: عن يزيد الرقاشي: عن أنس: قال رسول الله كِّ: «شفاعتي 
لأهل الكبائر من أمتي» قال : فقال: تصديق هذا في القرآن! قال: فق رأعلينا: # إن ححَمَنْبُوأ 
حكبار مانُنهَونَ عَنْهُ دُكَيْرَعَدَكُحْ سيكَانَكُمْ وَندحِلَكُم مُدَخَلا كَرِيِمًا 4 فهؤلاء 
الذين يجتنبون الكبائرء وهؤلاء الذين واقعوا الكبائر بقيت لهم شفاعة محمد كَل 
قال فقال يني لأسن مدقف 

وفي #شرح الإمام النووي» على #صحيح مسلم»: «باب الدليل على أن من مات 
على التوحيد دخل الجنة قطعاً: 

هذا الباب فيه أحاديث كثيرة» وتنتهي إلى حديث العباس بن عبد المطلب 
رقي اله عد داف طح الام دامع رضي بترن .. ( 

واعلم أن مذهب أهل السنة ‏ وما عليه أهل الحق من السلف والخلف.: أن من 
مات موحّداً دخل الجنة قطعاً على كل حال. فإن كان سالا من المعاصى؛ كالصغير» 
والمجنون» والذي اتصل جنونه بالبلوغ» والتائبٌ توبة صحيحة من الشرك أو غيره 
من المعاصي إذا لم يُحدث معصية بعد توبته» والموفّق الذي ل يتل بمعصية أصلاء فكل 
هذا الصنف يدخلون الجنةَ ولا يدخلون النار أصلآء لكنهم يدوا على الخلاف 


)١(‏ كتاب التفسير» تفسير سورة الأنبياء (؟4 5 ”). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين 
ولم يخرجاه. 
(؟)(6١97)1:/ا16).‏ 


٠0١0# 
المعروف في الورود  والصحيح: أن المراد به: المرور على الصراط» وهو منصوبٌ على‎ 
ظهر جهنم أعاذنا الله منها ومن سائر المكروه.‎ 

وأما من كانت له معصيةٌ كبيرة ومات من غير توبة فهو في مشيئة الله تعالى؛ فإن 
شاء عفا عنه وأدخله الجنة أولء وجعلّه كالقسم الأول» وإن شاء عذّبه القدر الذي 
يريده سبحانه وتعالى» ثم يدخله الجنة» فلا يخلد في النار أحدّ مات على التوحيد» ولو 
عمل من المعاصى ما عمل؛ كا أنه لا يدخل الجنة أحد مات على الكفر» ولو عمل من 
أعمال البر ما عمل. 

هذا مختصر جامع لمذهب أهل الحق في هذه المسألة» وقد تظاهرت أدلةٌ الكتاب 
والسئة وإجماعٌ من يعتدٌ به من الأمة على هذه القاعدة» وتواترت بذلك نصوصٌ تحصل 
العلم القطعيء فإذا تقرّرت هذه القاعدة حمل عليها جميع ما ورد من أحاديث الباب 
وغيره؛ فإذا ورد حديثٌ في ظاهره مخالفةٌ وجب تأويلّه عليها؛ ليجمع بين نصوص 
الشرع» وسنذكر من تأويل بعضها ما يُعرّف به تأويل الباقي» إن شاء الله تعالى». اه "١١‏ . 

والمقصود بدخول العاصي الجنة: بعد أن يعذب بمقدار معاصيه أو يغفر له عنهاء 
أو عن بعضهاء ولا يراد أنه بمجرد تحقيق الإيهان وصدقه فيه لا يحاسب على شيء من 
المعاصي العملية التي يقوم بهاء ومن هنا افترق أهل السنة عن المرجئة المذمومة. 
قال الطحاوي: (وهم في مشيئته وحكمه إِنْ شاء غفر لهم وعفا عنهم بفضله. 
كما ذكر عز وجل في كتابه: #وَيَعْفْرُ مَادُوْنَدَِكَ لِمَن ]2 *) 


والآية الدالة على أن فاعل الكبيرة ليس بكافر هى قوله تعاللى في سورة النساء: 


.)511/:1( شرح صحيح مسلم)‎ )١( 


٠٠5 

1 سح و > لجس ص سج ل سن ع يا ا ياو لس خخ 2 
3# إن الله لا يعفر أن يسرك يو ويعفر ما دوا ذلك لمن نساء وَمَن دشرك بالل فَعَدٍ افترئ ]| 
عَظِيمًا# [14]. 


وقال في نفس السورة أيضاً: # إِنَّأمهَ لا يعْفِر أن مشْرَكَ يو وَيَعْْرٌمَادُوت ذلك 
لمن ينَكَآة وَمَن يُشْرِكَ لَه قََدَصَلَّ صَكَلا بَعِيدًا4 [117]. 

فهاتان الآيتان تدلّان على أن فاعل الكبيرة ليس بكافر لمجرد فعله الكبيرة؛ لأنه 
2 
أخرج من الكفر والشرك؛ حيث علق الله تعالى مغفرةً ذنب ما دون الشرك من المعاصي 
على المشيئة» فيّفهم من ذلك أن فعل الكبيرة لا يُدخل المرء في الكفر. 

ولا نقطع بعقوبة أهل الكبائر ولا بثواءهم؛ بل حكمّهم: أغهم إذا ماتوا قبل التوبة 
فهم في مشيئة الله» إن شاء عفا عنهم بفضله ورحمته» أو بشفاعة» وإن شاء عذّمهم بقدر 
جنايتهم, ثم أدخلهم الجنة. 

وهذا خلافاً لذهب الخوارج والمعتزلة الذين قطعوا بأن عذيبهم قطعيّء ولايجوز 
العفو عنهم» ورد لمذهب المرجئة الذين يزعمون أن المؤمن لا يدخل النار أصلاء وإن 
أتى بجميع المعاصي ومات قبل التوبة. 

لاحظ في هذه الآية كيف نفى أن يغفر لمن أشرك به أي: لمن مات مش ركاً: # إنَألَهَ 
لا يضر أن سكيد وَيَعْْرَمَادُوْنَ دِكَ لِمَن يَهَآهٌ 4 إذن ما دون الكفر والإشراك يمكن أن 
يكفره اللهه إنا حنظل معديلة شفاعة: أو يمفاعة الاين من الأنبياء والؤضية: 
قال الطحاوي: (وإِنْ شاء عذبهم في النار بعدله. ثم يخرجهم منها برحمته 
وشفاعة الشافعين من أهل طاعته. ثم يبعثهم إلى جنته. وذلك بأن الله تعالى 
تولّى أهل معرفته ولم يجعلهم ني الدارين كأهل نكرته الذين خابوا من هدايته 
ولم ينالوا من ولايته). 


١١١ه‎ 

وفي نسخة الغنيمي: «ذلك بأن الله مولى أهل معرفته..» أي: ناصرهم. 

هذه المسآلة غليها أدلة قريق مها هذه الآية».وقل دلت الأحاديق الصحيحة 
الكثيرة على وقوع تعذيب أصحاب الكبائرء إلا من يشفع فيهم النبي, أو غيره والقرآن 
ذلغل آذ الذي آننوا وهماوا الضاكات ابسو التي معو أن و رن ثرا 
وَعَيمد لصحن تٍكَالْمفْسِدِينَ فى الْأرّضِ أَدجَعَلُ الم كلْفْبَّارٍ 4 [ص: .]١١‏ 

والأحاديث الصحيحة قاصمة للمخالف» منها حديث البيعة: رواه الإمام 
البخاري ومسلمٌ وكثير من أصحاب السئن وحفاظ الحديث. 

روى البخاري في «(صحيحه»: عن عبادة بن الصامت رضي الله تعالى عنه قال: 
كنا عند النبي يك في مجلس فقال: «بايعوني على أن لا تشركوا بالله شيئء ولا تسرقواء 
ولا تزنوا» وقرأ هذه الآية كلّها «فمن وفى منكم, فأجره على الله» ومن أصاب من ذلك 
شيئاء فعوقب به» فهو كفارته» ومن أصاب من ذلك شيئا» فستره الله عليه: إن شاء غفر 


له وإن شاء عذبه)2©0. 


ومنها ما رواه الإمام أبو داود في «سئنه»: عن ابن محيريز: أن رجلاً من بني كنانة 
- يدعى المخدجي - سمع رجلاً بالشام ‏ يدعى أبا محمد يقول: إن الوتر واجب» 
قال المخدجى: فرَّحَتٌ إلى عبادة بن الصامت. فأخيرته» فقال عبادة: كذب أبو محمد! 
سمعت رسول الله َك يقول: مس صلوات كتبهن الله على العباد» فمن جاء ببن؛ لم 
يضيّع منهن شيئاً استخفافاً بحقهنّ كان له عند الله عهدٌ أن يُدخله الجنة» ومن لم يأتِ 
بن فليس له عند الله عهد إن شاء عذَّبهء وإن شاء أدخله الجنة)7©. 


.)55 ٠ 5( كتاب الحدود. باب الحدود كفارة‎ )١( 
.)١5757( كتاب الوتر» باب فيمن لم يوتر‎ )0( 


0 
وهذا الحديث يوضح فيه رسول الله عليه الصلاة والسلام أموراً معينة إن فعلوها 

دخلوا الجنة» وإِنْ قصّروا بشيء منها؛ فإن عوقبوا في الدنيا سقطت عنهم في الآخرة» 
ومن فعل من ذلك شيئاً ولم يُقَم عليه الحدٌ في الدنيا فسُتر» إِنْ شاء غفر له» وإِنْ شاء 


2 
ا 


عذبه. ويكون هذا في يوم القيامة. 

ولايوجد خلاف بين أهل السنة في هذه المسألة» ولكن حصل الخلافٌ بين الفقهاء 
من باب آخرء فرُوي عن الإمام أحمد أنه يقول بكفر تارك الصلاة» ولكنه لم يقّل بذلك 

5 على 8 1 . 52 4 24 

من أجل أن فاعل كل معصية فهو كافر»ء ولذلك خلافه ليس خلافا أصليا بل فرعياء 
فخصّص تارك الصلاة. 

ووجه دليلهم: «الحد الذي بيننا وبينهم ترك الصلاة فمن تركها فقد كفر)7"؛ 
حيث أخذوا بظاهر هذا الحديثء والقرائن الدالة على عدم حمله على الظاهر» وعلى 
عدم الكفر تظهر رجحان ما ذهب إليه الآئمة الثلاثة» وقد حصلت مناظرة بين الإمام 
الشافعي وأحمد في هذه المسألة» نسوقها ى) ذكرها الإمام تاج الدين السبكي. 

قال التاج السبكي في الطبقات الكبرى: «حكى أن أحمد ناظر الشافعي في تارك 
الصلاة فقال له الشافعى يا أحمد أتقول إنه يكفر. 

قال: نعم. 

قال: إذا كان كافراً فبم يسلم؟ 

قال: يقول لا إله إلا الله محمد رسول الله يَكِنَِ. 


)١(‏ أخرجه ابن حبان في (صحيحه) من حديث بريدة الحصيب رضى الله عنه» كتاب الصلاة» باب 
الوعيد على ترك الصلاة؛ .)١5554(‏ والنسائي في «السنن الكبرى»؛ كتاب صلاة الاستسقاء» 
باب ما جاء في تكفير من ترك الصلاة عمداً من غير عذر» (57/5). وفيه: (إن العهد» بدل 
«إن الحد). 


١٠١ا/‎ 

قال: الشافعي فالرجل مستديم لهذا القول لم يتركه! 

قال: يسلم بأن يصلى. 

قال: صلاة الكافر لا تصحء ولا يحكم بالإسلام بها. 

فانقطع أحمد» وسكت. 

حكى هذه المناظرة أبو علي الحسن بن عمار من أصحابناء وهو رجل موصلي من 
تلامذة فخر الإسلام الشاشي)"2. اه. 

فغالب الفقهاء عارضوا الحنابلة» فقالوا لهم: إِنْ احتججتم بهذا الحديث, فقد 
أطلق الرسول يك لفظ «الكفر). أو الخروج من المسلمين على من يغشٌ المسلمين» وعلى 
من حلف بغير الله» وعلى أمور كثيرة» فهل تقولون بآن هؤلاء كفروا؟ وهم لا يقولون 
بكفر جميع هؤلاء» فينجرح استدلالهم حيث أجرّوًا الحديث في كفر تارك الصلاة على 
ظاهره؛ ومنعوا الظاهرٌ هناء والقرائن الصارفة موجودة في الطرفين. 

وهذا يسمّى نقضاً للدليل» وهذا كاف عند الأصوليين لصرف معنى ظاهر 
الحديث إلى معنى آخرء فيصبح المعنى: أن هذا الفعل يشبه فعل الكفار. 

فإطلاق لفظ الكفر لزيادة شناعة الفعل» ويحمل ظاهر الحديث على هذاء وجمهور 
أهل السنة على أن تارك الصلاة فاسق وليس بكافر» ومن قال منهم: إنه يقتل» فقد 
قال بقتله حدّاً» ول يقل بقتله كفراً. 


ولا يُسوَّي الله تعالى في يوم الدين بين أهل معرفته وبين من أنكره ولم يؤمن به. 


,)11١ :7( هالال١ «طبقات الشافعية الكبرى»» تاج الدين بن على بن عبد الكافي السبكى ت:‎ )١( 
اه الطبعة: ط؟. ت: د. محمود محمد الطناحي‎ 5١1 - هجر للطباعة والنشر والتوزيع‎ 
د. عبد الفتاح محمد الحلو.‎ 
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وقد ذكرنا من قبل حديث البخاري في الذين يخرجون من النار ويدخلون في 
نبر الحياة» وروى البخاري في «الصحيح»: عن عبد الله رضي الله تعالى عنه: قال النبي 
كل (إني لأعلم آخر أهل النار خروجاً منهاء وآخر أهل الجنة دخولآ» رجل يخرج من 
النار حبوا» فيقول الله: اذهبٌء فادخل الجنة» فيأتيهاء فيخي إليه أنها ملأى» فيرجع. 
فيقول: يارب» وجدئها ملأى» فيقول: اذهبْء فادخل اللنة» فبأتيهاء فببخيل إليه أنها 
ملأى» فيرجع؛ فيقول: يا رب وجدها ملأى» فيقول: اذهبْء فادخل الجنة؛ فإن لك 
مثل الدنيا وعشرة أمثالها» أو «إن لك مثل عشرة أمثال الدنيا» ‏ «فيقول: أتسخر مني 
أو «تضحك منى» ‏ «وأنت الملك؟). 

فلقد رأيت رسول الله يكل ضحك حتى بدّت نواجذه! وكان يقال ذلك أدنى 
أهل الجنة منزلة2"7. 

وفي حديث الشفاعة الطويل الذي رواه البخاري عن أنس بن مالك, بعد أن يحمد 
النبي عليه الصلاة والسلام ربّه بمحامدٌ ويُخرج أناساً من النار» يقول كَلِْ: «فأقول: يا 
رب ما بقي في النار إلا من حبسه القرآن» ووجب عليه الخلود). 

قال النبي جَلئةِ: «بخرج من النار من قال: لا إله إلا الله وكان في قلبه من الخير ما 
يزن شعيرة» ثم يخرج من النار من قال: لا إله إلا الله وكان في قلبه من الخير ما يزن برّة 
ثم يخرج من النار من قال: لا إله إلا الله» وكان في قلبه ما يزن من الخير ذرة)7"). 

وقد اعتمد المخالفون في قولهم بخلود أهل الكبائر في النار على أفهام سقيمة 
لبعظن آنانه: مر الغزائة الكزين وو نوا كفيرا من الالحاذيك الثروية لممحا متخرويع 
بعض أهل النار منهاء غير ملتفتين إليهاء وأنكروها مدّعين أنهم لا يأخذون بهذه 


.)581/١( كتاب الرقاق. باب صفة الجنة والنار»‎ )١( 


سد و لم 


(؟) كتاب التوحيدء باب قول الله تعالى: '#لِمَا حَلْقَتُِيَدَقَ © [ص: 075]» .)17/51١(‏ 


ال 
الأحاديث في هذا المقام» وهذا إنكارٌ منهم ومخالفة لأوامرٌ لله تعالى» أَهمّها بالأخذ بقول 
الرسول! ويا ليتهم اعتمدوا على نصوص صريحة من القرآنء فكنا نقول بعد ذلك: 
قدموا صريجٌ القرآن على آحاد السنة» ولكنهم اعتمدوا على أفهام منحرفة لبعض آيات 
القرآن» وتمسّكوا بدلالات لا تقوى على الثبوت أمام النظر الصحيح. 

وقد يقول قائل: فما بالنا نشغل أنفسنا بمناقشة هذه الآراء التي أفناها الزمان 
ومات أصحابهاء ولم يبق منهم باقي؟ 

فتقول: إننا ننظر في الشبهة من حيث هي سواء كان صاحيّها حياً أو ميتاً؛ لأن 
الشبهة التي عرضت لبعض المتقدمين ربم| تعرض نفسّها للمعاصرين» فيجب التنبية 
على بطلانها والمبالغة في الرد عليهاء وهذا هو أصلٌ وأساس علم التوحيد لا سيما مع 
قرب ورود هذه الشبهة. 

ثم نقول لهذا القائل: ومن أدراك أن أصحاب هذه الشبهة ماتوا واندثرواء بل 
لايزالون موجودين حتى هذا الزمان» ولا تعدم أن تجد أحداً منهم إما مرتدياً ثوب 
الاعتزال» أو الإباضية» أو الخوارج» وربهم| تجد بعض العلمانين المنحرفين عن أصل الدين 
ببتمّون بتحريف آيات القرآن؛ ليسوّغوا لأنفسهم الابتعاد عن أصول الدين مُوهمين 
الجهلة من العوام» أن قولهم موافق للقرآن. 

وتمن قال بذلك - في هذا الزمان ‏ الشيخ أحمد الخليلي صاحب كتاب «الحق 
الدامغ»» فقد صرح بقوله: «وعقيدتنا ‏ معشرٌ الإباضية -: أن كل من دخل النار من 
عضاة الومسنين و امقر كن خلدون فبها إلى غير أمده ى) متهن ذتعل امن غياد الله 
الأبرار لا يخرجون منهاء إذ الداران دار خلودء وواقَقّنا على ذلك المعتزلةٌ والخوارج 
على اختلاف طوائفهم». اه(". 


.١9١ص «الحق الدامغ»‎ )١( 


١٠١٠ 
ونا اس مان تين تراه 0ل سما انمي الترانة لزاه اسان الإو‎ 


تسيا الس 1 0 :]221 يدامر عه اقل حلت م 
أ تسولُونَ ع1 2 00 * بكلل 2 مَتَنَصسَة وَأْحطلت بود طبس نه 
5200000 0 
وليك أَصَحَنبُ ألتَارهُمْفِيهَا حَْلِدُونَ 4 [البقرة: 0181-4٠‏ ول يذكر الخليلي الآية 


الثالثة من هذه الآيات! 


واستأنس الشيخ الخليلي برأي محمد رشيد رضا صاحب محمد عبده في تفسيره) 
للقرآن» ولم يعرف أن هذا لا يُركَنْ إلى قوله عندنا في مقابل آراء العلماء؛ إذ لم يكن منهم 
ولا بمنزلتهم, ولا التزم بقواعدهمء وأن له كثيراً من الأقوال الباطلة» هو وشيخه. 
ولعله استأنس بقوله؛ لآن المشهور: أنه من المنتسبين لأهل السنة» ولكن هيهات! كيف 
يكون منهم من يخالفهم في أصول وفروع. وكيف يُسلم لمن انتسب إليهم وهو مناقض 
لهم في كثير من الأقوال؟ 

وعلى كل حال» فليس مرادنا الرد على رشيد رضاء ولا شيخه هناء بل مراذنا 
بيان ضعف احتجاج من احتجٌ هذه الآية ونحوها. 

قال الخليلٍ في توجيه استدلاله: «ودلالته عليه من وجوه: 

أؤفاة أن هذه الحقيدة وو الست كا هر بظافر مدو هذا النضن» وقد 
ذكرت في مساق التنديد + هم والتشهير بضلاههم. 

ثانيها: ما فيه من الاستنكار لهذا القول الوارد موردَ الاستفهام المقصود به 
التحديء والتقرير بأنهم لم يستندوا في مقالتهم هذه إلى عهد من الله» وإنما هي من 
ضمن ما يتقؤّلونه عليه تعالى بغير علم» وناهيك بذلك ردعاً عن التأمي بهم في) 


١٠١١١ 

ثالثها: ما فيه من البيان الصريح بأن مصير كل من ارتكب سيئة وأحاطت به 
خطيئته ‏ لعدم تخلصه منها بالتوبة النصوح -: أنه خالدٌ في النار مع الخالدين» وهو رد 
على هذه الدعوى يستأصل أطماعَ الطامعين في النجاة مع الإصرار على الإثم». اه""). 

هذا هو حاصلٌ ما اعتمد عليه في تقرير قوله» وسوف نبين ‏ فيها يلي - بطلان 
جميع ما استدل به واعتمد عليه» مع أنه يكفي في بطلانه أنه لم يجد له نصيراً في هذا 
الزمان إلا محمد عبده ومحمد رشيد رضا! 

فأما الردعل:ما قاله أولة: فلا تملك إلا أن تقول له: كيف سوّلت لك نفسك 
أن تجعل من قال بأن أهل الكبائر ليسوا بخالدين في النار» مساوين لليهود. ومستمدّين 
منهم» ومتبعين لهم؟ ألا تعلم ‏ أيها الحاذق ‏ أن هذا القول هو قولُ جماهير علماء 
المسلمين» وقد أجمع على هذا علماءٌ أهل السنة» فهل ترى أن علماء أهل السنة أخذوا 
هذا الأصلّ من اليهود, ولم يكن لهم مرجمٌ من نبيّهمء لهذا الحدّ بلغ بك التعصّبُ 
واللجاجة في الخصومة؛ لنصرة مثل هذا الرأي الضعيف. 

ثم كيف تقول: إخهم مثل اليهود؟ واليهود قد كفروا بالله العظيم وذلك بعدم 
إيهانهم بسيدنا محمد وبعنادهم لله تعالى» وعدم خضوعهم لأمره جل شأنه» فهل أهل 
السنة يساوون هؤلاء الخبثاء في هذا الأمر أيضاً؟ 

ثم نقول له: هل تعتقد أيضاً أن الأحاديث التي رواها أهل السنة عن النبي 
عليه السلام وذلك في الصحاح من الكتب. في خروج أهل الكبائر من النار بعد 
دخوهم فيهاء هي أحاديث دسّها اليهودٌ أيضاً على علماء أهل السنة؟ إنك إن رأيت 
ذلك. فقد بالغتٌ ‏ والله في تعصبك. 


() «الحق الدامغ) ص7 .7١‏ 
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وماقوله بأنهذا الرأي مأخو دمن اليهود إلا مجرّد كذب لايليق بالعلماء الباحثين 
عن الحقٌ والمجتهدين الصادقين» الذين يستحقون الأخدّ عنهم والاعتدادَ بقولهم. 

وأما ما قاله ثانياًء فلا وجه له؛ لأن الذي قال بعدم خلود أهل الكبائر في النا 
إنها التجأ في هذا القول إلى كلام الله تعالل ورسوله؛ ى] قلنا. 

وهؤلاء ل يخصّصوا أنفسهم كا ادّعى اليهود ‏ ذلك لأنفسهم خاصةً دون 
سائر الناس» فأَيّ وجه شبه بين هؤلاء وهؤلاء؟ 

وأما علماء أهل الحق, فإن| أخذوا هذا القول مما فهموه من آيات القرآنء ومما 
بلغهم من أحاديث النبي العظيم الواضحة في ذلك». ومنها ‏ كما أخبرناك سابقاً - 
شفاعته التتي ادخرها لأهل الكبائر من أمته» وإخراج من ليس في قلبه إلا مقدار حبة من 
خردل من إيوان... وغير ذلك مما نبهناك عليه» فكيف يجيز هذا الرجل لنفسه أن يقول: 
إن علماء أهل السنة في قولهم هذا يتأسون باليهود؟ أليس في ذلك الادعاء كذبٌ محض» 
ومجرد اتهام يدفعه إليه الموى. 

وأما ثالثاً: فإن الله تعالى يحكم بالخلود في النار على من فعل أمرين: 

الأول: من اكتسب سيئة» والثانى: أحاطت به خطيئته» فمن تحقق فيه الأمران» 
فهؤلاء الذين ورد التوعد لهم بالنار والخلود فيها. 

ومن الواضح: أن المرادَ بالسيئة غيرٌ المراد بالإحاطة هناء ولذلك فقد وجب أن 
نفسّر السيئة: بسيئة خاصة:» وهى الكفر» والإحاطة: بإحاطة الذنوب واستغراقه فيها 
بعد كفره» وهذا هو الموافق لمقتضى الآية الكريمة. 

وليس الذي ادّعاه هذا من أن السيئة: هى مطلّق الكبيرة» حتى يدخل فيها الكفرء 
وأي كبيرة أخرى. 


١٠١17 

وهذا التفسير ‏ الذي ذكرناه للآية ‏ موافقٌ لموضوعهاء حيث إنها وردت في 
حق اليهود» ومعلومٌ أن هؤلاء كفار أصلاً وهم مبالغون في التلبّس بالذنوب» حتى 
صارت محيطة بهم. 

وهو أيضاً موافق للآية التي بعدهاء أعني قوله تعالى: 8 ليت ءَامنوا 
وَعَيَولُوأ ...* إلخء والتي لم يذكرها الخليلٍ في كتابه. فهي تقارن بين حال اليهود الذين 
كفروا وعملوا الأعمال الباطلة والمعاصيّ الكثيرة» فيحكم عليهم بالخلود في النار. 
ويقابل حالهم بحال الذين آمنوا وعملوا الصالحات» فيحكم عليهم بالخلود في الجنة 
أيضا: 

ولم يشترط إحاطةً الأعمال الصا حة ببؤلاء بل أطلق القولٌ فيهاء حتى يصدق 
عليهم القول: وإن فعلوابعض المعاصي؛ فالإيمان مقابل للسيئة التي هي الكفرء والأعمال 
مقابل للخطيئة. 

ثم إن الله تعالى علَّق الحكم بالخلود في النار على إحاطة الخطيئة به وليس على 
مجرّد الخطيئة» فلا بد أن يكون لإحاطة المخطيئة معنىٌّ زائدٌ على مجرد الخطيئة» وهذا 
المعنى هو الذي ذكرناه في قولنا بآنه الكفر وتكاثر المعاصي حتى لا يبقى له عمل 
صالح؛ لآن الكافر لا عمل يُقبل منه. 

ولا ينطبق هذا المعنى ‏ أعني: إحاطة الخطيئة -على المؤمن؛ لآن أصل الإيمان 
معه. ولا يتصوّر مؤمن يصدّق عليه أنه أحاطت به خطيئته؛ لأنه ما دام يشهد ويؤمن 
بالله تعالى وبرسوله الكريم» فلا إحاطةً للخطيئة» فلا يتحقّق مفهومٌ الآية وشرطٌ 
اندراجه في الحكم بالخلود في النار. 

وفرق بين أن يقال: بلى من كسب سيئة وأخطأ فهو خالد في النار» وبين أن 
يقال: بلى من كسب سيئة وأحاطت به خطيئته فهو خالد في النار. 


٠١15 
والمذكور في الآبة الكريمة» هو النمط الثاني» وإذا ثبت هذاء وهو كذلكء فلا‎ 
يتحقق قولهم بأن فاعل كبيرة واحدة فقط» يكفْر؛ لأن مفهوم الإحاطة لا يتحقق‎ 
بكبيرة واحدة؛ لوجود الفرق بين التعبيرين» ما لا يُنكَّرٌ ممن يفهم اللغة العربية»‎ 
فيلزمهم أن يقولوا: إن الواحد لا يكفر إلا إن فعل عدةً كبائر» وإن قالوا ذلك أفسدوا‎ 
ملعتب 4 الآن قرية عند ميق دون قرم عد فكر مهي وعدم الإقران بالفرق‎ 

معاندة للّغة» ومن وقع بين هذا وذاك فمذهبه باطل بلا ريب! 

وقد يقول قائل: إذا كان الكفر وحده يترتب عليه الخلودٌ في النار» فا فائدة ذكر 
إحاطة الخطيئة به بعد ذلك. فلا أثر للها مع الكفر؟ 

نقول لهذا القائل: نعم! إن الكفر وحده كافٍ في ترتب الخلود في النار للكافر» 
ولكن ماذا يكون الحال إذا انضمّ لهذا الكفر أيضاً فعل معاص وخطايا عديدة تحيط 
بالفامن4 الاايريد هذا مخ عذايه؟ ول تقول» إنه لا أثر للبخطايا بوجود الكقرة بل .لا 
أثر! ألا تعلم أن مراتبّ تعذيب الكفار تختلف. وذلك بحسب عنادهم ومصادمتهم 
للأوامر الإلهية؟ فللنار دركاتء كما للجنة درجات. 

ثم إن المقام مقام وعيد وتبديد لليهود ومن اتبعهم في سيرتهم. وهذا يناسبه 
التهديدٌ على كل ما فعلوه» وليس على بعضه. وما فعلوه ليس هو مجرّد الكفر بل 
أضافوا إلى الكفر الخطايا والمعاصي العديدة؛ فناسب هنا أن يضاف في سبب خلودهم 
في النار معاصيهم. ليّروا أن سيئاتهم ومعاصيّهم وذنوبهم تزيد في تعذيبهم. 

وفرقٌ عظيم بين أن تقول: هذا كمّرٌ بالله ولكن كانت سيرته حسنة بين الناس» 
ول يعادٍ أنبياء الله تعالى» ول يذ الناس» ولم يحرف قول الله تعالى» وبين من أضاف إلى 
كفره ذلك كلّهه هل يستويان في العذاب الأخروي؟ لا بل شتان ما بينهما مع خلودهما 
في النار. 


١٠١ه‎ 

وإذاعرفنا أن في الآبة الكريمة كلميّينَ اثنتين: الأولى: قوله تعالى: #سينَعَدٌ 4. 
والثائية: قوله: #وَلْْطتٌ بو خَطعَته #: وأن معنى هذه غير معنى تلك: وليس 
ذكرّهما مجرد تكرار» بل لكل واحدة فائدةٌ مستقلة» فنقول: إن المفتي الخليلٍ الإباضي 
ليدلل على قوله_ وهو أن فاعل الكبيرة خالد في النار ذكر تفسير بعض السلف لكلمة 
#حَطِيسَبه * فقطء وأهمل ذكر تفسير «السيئة)» وهذا الع نايز عل عر غير 
سليمة في التفسير» إن كانت مقصوددةً» فهو على خطر عظيم» الأو كد لهل عاده 
انتباه لما ذكرناه» وهذا يضعف استد لاله بل يُبطله. 

وبيان ما نقوله: أن السلف فسروا كلمة #سَيدَكةٌ4. ثم أضافوا إلى ذلك 
تفسيرهم لكلمة #حَطِيحَيهء *» وذلك مع عدم إهمال مفهوم الإحاطة الذي ذكرناه. 
والاحتمالات تدور على مايلي: إما أن يكو ن المراد بالسيئة: كل السيئات» أو سيئة خاصة. 

والأصل هنا المخصوص؛ لأنه نكرة في سياق الإثبات» فلا يعم فالمراد: سيئة 
خاصة إذن» وما دام كذلك. فإما أن يراد بها أي سيئة؛ بحيث يدخل فيها الكبيرة مطلقاً 
أو يراد مها عين الكفر والشرك؛ فهنا احتمالان راجحان فقط: أن تكون السيئة إما الكفر 
والشركء أو مطلق الكبيرة» ويحتمل أن يكون مطلق المعصية المتوعد عليها بالعذاب 
فتدخل الكبيرة فيها بالأولى. 

وأما الخطيئة فتحتمل عين الاحتمالين أيضاًء إما الكفر والشرك» وإما مطلق 
المعصية والكبيرة. 

والآن نقول: من فسر السيئة بالكفرء فإما أن يقول: إن الخطيئة المعصية والذنوب 
الكبيرة» أو أن يقول بها: هي آثار الكفر التي تحيط بقلب الإنسان. 

ومن فسر السيئة بمطلق المعصية» فلا يمكن أن يهمل مفهوم إحاطة الخطيئة» 
ويصب فكره على مجرد الخطيئة» بل إنه يلتفت إلى مفهوم الإحاطة قطعاً. 
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والدى ريندتر هنا : إن الخليلي لم يلتفت مطلقاً إلى أن لكل واحدة من الكلمتين 
معنى مستقلًاء وصب اهتمامه على جلب بعض الآراء لمفهوم الخطيئة فقطء وأهمل مفهوم 
إحاطة الخطيئة بالفاعل» مع أنه هو المذكور في الآية» وليس مجرد الخطيئة» وجعل الخلاف 
بين العلماء في مفهوم مطلقٍ الخطيئة دليلاً له على أن مطلق المعصية تستلزم الخلود في 
الكفر. 

وهذا الأسلوب من التفسير أسلوبٌ انتقائي بلا ريب» ولا يلائم الباحثٌ عن 
ارق 

وقد استحضر الخليل عدة نصوص عن السلف يريد مها أن يؤيد قوله. بأن المراد 
بالمخطبئة إن هو مطلق الكبيرة» وسوف تورد أقوال السلف من هذه الآمة» :وتخللها 
ونبين حقيقة القول في هذه الآية» ونعلق عليها. 

قال الإمام السيوطي في «تفسيره»): 

«أخرج ابن أبي حاتم: عن ابن عباس رضي الله عنه في قوله: # بكم نكسب * 
قال: الشرك. 

وأخرج عبد بن حميد: عن مجاهد وعكرمة وقتادة مثله. 
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وأخرج ابن ابي حاتم: عن أبي هريرة في قوله: #وأحلطت بو حَطِيحعته, #* قال: 
أحاط به شركه. 

وأخرج ابن اسخاف:وابج الذيروار بن أبي حاتم: عن ابن عباس في قوله: # نكل 
اس سه 
مَن كسب سيدكة مج ع لي و و 
والهمن بع رتك تنركنت) كاقق يكنوم وَالدِسح امنأ ولوأ 
لصَلِحَتٍ # أي: من آمن ب| كفرتم به» وعمل با تركتم من دينه» فلهم الجنة خالدين 


١ 
فيهاء يخبرهم أن الثواب بالخير والشر مقيم على أهله أبدًء لا انقطاع له أبداً.‎ 

وأخرج عبد بن ميد وابن جرير: عن قتادة في قوله: #وأحطت بو. حخطيسدته 4 
قال: هي الكبيرة الموجبة لأهلها النارٌ. 

وأخرج وكيع وابن جرير: عن الحسن أنه سكل عن قوله: لوَلحلطتٌ بو 
حَطِيدَيه # ما الخطيئة؟ قال: اقرؤوا القرآن» فكل آية وعد الله عليها النار فهي 
الخطيئة. 

وأخرج عبد بن ميد وابن جرير: عن مجاهد في قوله: #وَلَحْطتٌ يو خَطيسدته ‏ 
قال: الذنوب تحيط بالقلوب؛ فكلم| عمل ذنباً ارتفعت» حتى تغشى القلب حتى يكون 
هكذاء وقض كتدو فج قال: وانقطعة: كل ذثب وعد اللاغليه البار. 

وأخرج ابن ابي شيبة وعبد بن حميد وابن جرير: عن الربيع بن خيثم في قوله: 
#وأحطت به حَطِيسحَيه 4 قال: هو الذي يموت على خطيئته قبل أن يتوب. 

وأخرج وكبع وابن جرير: عن الأعمش في قوله: #ولحلط تيو حَطيسدته * 
قال: مات بذنبه». اه(23. 

وقال ابن جرير الطبري في «تفسيره» في المراد من السيئة ما تلخيصه: 

(عن ابن عباس قال: وأما السيئة التي ذكر الله في هذا المكان فإنها الشرك بالله. 

وعن أبي وائل: كل م نكسب سينَكةٌ 4 قال: الشرك بالله. 

وعن ابن أبي نجيح: عن مجاهد: # بك من مسب سيكةٌ #: ش ركاً. 


وفي رواية أخرى: عن ابن أي نجيح: عن مجاهد: مثله. 
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وعن سعيد: عن قتادة: قوله: # نك كسب سَيدَكةٌ 4 قال: أما السيئة فالشرك. 

وعن معمر: عن قتادة مثله. 

وعن أسباط: عن السدي: لعل كسب سَيدّةٌ 4: أما السيئة فهي: الذنوب 
الى ومدعليها النات 

وعن ابن جريج قال: قلت لعطاء: كل كسب سَيدَكةٌ 4؟ قال: الشرك. 

قال ابن جريج قال: قال مجاهد #سَيدَكهٌ 4: شركاً. 

وعن الربيع: قوله: # بك م نكسب سينكة * يعني: الشرك». اه(". 

ثم أورد الطبري الأقوال التي وردت في قوله تعالى: #وَأحلطتَ بو- حَطِيسدَته # 
فقال ما حاصله: 

«عن الضحاك: #ولحطت بو خطيحعته, # قال: مات بذنبه. 

وعن الربيع بن خثيم: #وكخطت بو- خطيحعته, # قال: مات عليها. 

وعن سعيد بن جبير - أو عكرمة ‏ عن ابن عباس: إوأحلطت يو. حَطِيدَته 4 
قال: يحيط كفره ب| له من حسنة. 

وعن مجاهد: #وَلْحطت بو حَطِيسحَيه * قال: ما أوجب الله فيه النار. 

وعن قتادة: #وَلَحمْطتٌ به حَطِيدَنَهء #* قال: أما الخطيئة فالكبيرة الموجبة. 

وفي رواية أخرى عن عبد الرزاق: عن قتادة: #وَلَحْطت بو حَطِيسحَبه * قال: 
الخطيئة: الكبائر. 


() «تفسير الطبري» :١(‏ ا" 
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حَطِيحَيه 4* فقال: ما تدري ما الخطيئة؟ يا بنى» اتل القرآن فكل آية وعد الله عليها 
النارّء فهى المخطيئة. 

وعن منصور: عن مجاهد في قوله: # بك من كسب سيدّعه وَأَحام ًَ به 
حَطِيَحَبَه * قال: كل ذنب محيط فهو ما وعد الله عليه النار. 

وقن أن راذية: #وَلَحنَطت بو حَطِيدَنَه © قال: مات بخطيئته. 

ع 1 . 58 ل . 2201 5 4 وه 5 

هو الذي يموت على خطيئته قبل أن يتوب. 

وقال وكيع: سمعت الأعمش يقول في قوله: #وَأحلطت بو حَطِيدَنه #: مات 
بذنوبه. 

وعن الربيع: #وَلَحْطتٌ بو حَطِيدَيه 4: الكبيرة الموجبة. 

وعن أسباط: عن السدي: أحاطت به خطيئته» فهات ولم يتب. 
تلا #إومن جا اكد فكت فَجْوَههُمٌ في ألَّارِ 4 [النمل: ,©200]4٠‏ 

وسوف نلخص لك أقوالم في هاتين الكلمتين: أعني السَدعَةٍ # و #وأحطتٌ 
به حَطِيسعَتَه © أو «المخطيئة» بجدول يُظهر لك مقدار الخطأ الذي وقع فيه الخليلٌ 
عندما اقتصر على ذكر تفسيرهم لكلمة «الخطيئة»» وأهمل تفسيرّهم لكلمة «السيئة» 
- مع أنها هي الأصل - لتعلم بعد ذلك أن هذا الصنيع منه يبعد أن يكون عن غفلة» 
وإلا كانت قادحة في أصل علمه وأحكامه التى يقول بها. 


.)1/810-5851:1( «تفسير الطبري)»‎ )١( 


06 
اسم المفسر 


ابن عباس 


أبو وائل 
مجاهد (الرواية الأولى) 
مجاهد (الثانية) 
مجاهد (الثالثة) 
قتادة (الرواية الأولى) 
قتادة (الثانية) 


السّدي 


عطاء 


ابو هريرة 


تفسير كلمة م سَِيَّكَة # 


الشرك بالله 
الشرك بالله 
الشرك (الرواية الأولى) 
الشرك (الثانية) 
الشرك (الثالثة) 
الشرك (الرواية الأولى) 
الشرك (الثانية) 
الذنوب التي وعد عليها 


الشرك 
الشرك 


تفسير قوله تعالى: #وَلَحلْطْتٌ به 
524 2 


حَطِيدَبَه *. أو #حَطِحَةٌ * فقط 


يحيط كفره با له من حسنة 


ما أوجب الله فيه النار 
كل ذنب محيط فهو ما وعد الله عليه النار 


الكبيرة الموجبة 
الكبائر 

مات عليها ولم يتب 
الشرك 


داكي ارده 
- مات علها 


- الذي يموت على خطيئته قبل أن يموت 


باك رلائية 
ما وعد عليه النار 
مات بخطيكتته 


مات بذنوبه 


فنلاحظ من هذا أن هناك إجماعاً على تفسير (السيئة) بالشرك من - جميع المفسرين» 


٠١١ 

إلا السديء فإنه عبر عن ذلك بعبارة تحتمله» فقال:هي الذنوب التي وعد عليها النار, 
وعبارته عامة» ومحتملة للشرك ولغيره؛ على أن السدي في التفسير ‏ لا يرقى إلى غيره 
من المفسّرين» ويكفي عنهم ابن عباس رضي الله تعالى عنه. 

والخليلٍ ل) اقتصر على إيراد تفسير ابن عباس ومجاهد وقتادة والحسن وأبي 
رزين والربيع والأعمش والسدي لكلمة #وأحطتٌ به خَطِيبه, # مهملا تفسير 
كلمة لسَِيَعَةٌ 4» رآهم جميعهم يقولون: إن تفسيرها هو الذنوب إلا ابن عباس الذي 
فسره با ذكرناه. 

وقد أوّل الخليلٍ تفسير ابن عباس أيضاً فقال تعليقاً على قول ابن عباس: «والكفر 
يعمٌ الكبائر كلها؛ لأنها من كفران النعم». اه”"» فبالغ في الغلط على هؤ لاء الأئمة حتى 
لميْطِق أن تجِريَ قول ابن عباس على ظاهره: فأوّله بناء على مذهب الإباضية» لا بناء على 
مذهب أهل السنة» فحمل «الكفر» في قول ابن عباس على كفر النعمة» مع أن الظاهر 
من قول ابن عباس: أنه لا يريد إلا الكفر الحقيقي» وهو الكفر بالله. 

ومن هذا العرض المختصر المستعجل لتفسير هذه الآية» يتبين لكم أن ما يتمسك 
به المخالفون لأهل السنة في أقوالهم هو مجرّد شبهاتٍ وتحريفات وأوهام فاسدة لا قيام 
لها أمام النظر الصحيح.ء ولو أردنا تتبع بقية استدلالاته على هذا المطلب. لطال المقام» 
ولكنا اكتفينا بأول وأعظم دليل عنده؛ وبيِّنا ما في استدلاله من ضعف وتحكى وباقي 
أدلته ضعيفة متهاوية» وال الموفق. 
قال الطحاوي: (اللهم يا ولي الإسلام وأهله. مسّكنا بالإسلام حتى نلقاك به) 

هذا دعاءٌ من الإمام الطحاوي مناسب لما مضى من الموت على الإسلام» وهو 


() «الحق الدامغ» ص5 .7١‏ 


٠١” 
مبنيٌّ على أصول عقائدية» وهي: أن الفوز هو في الموت على الإسلام. لا في أن تكون‎ 
مسلا في مدة معينة من حياتكء ثم تنقلب أمورك وترتكس.ء وتنقلب على عقبيك» وهذا‎ 
البقاء على الدين القويم لا يتمٌ إلا بتوفيق الله تعالى» واستمرار نية الصدقء والتوكل عليه‎ 

جل شأنه. قال البابرقي: 

«إنما طلب الثباتَ على الإسلام إلى الموت؛ لأن السعادة الأبديةوهي الخلود في 
الجنان» في جوار الرحمن» مع أنواع الروح والريحان_إنم| تحصل بالثبات على الإسلام إلى 
أن يلقى الله بعد الموت؛ لآن الاعتبار بالخواتيم» والأنبياء عليهم السلام مع عصمتهم - 
طلبوا الثبات على الإسلام والموت عليه؛ قال الله تعالى إخباراً عن يوسف عليه السلام: 
#توفَِمسَلِما وَأَلَحَِ يألصَلِحِينَ 4 [يوسف: .]٠١١‏ فغيرٌهم أولى» والاقتداء بهم 
حسرٌ» ولأن المؤمن بين الخوف والرجاء إلى أن يموت على ملة الإسلام» فوجب 
الاهتمام بطلب الثبات عليها إلى الموت)217. 
قال الطحاوي: (ونرى الصلاةً خلف كل يبَر وفاجر من أهل القبلة» وعلى من 
مات منهم؛ ولا ننزل أحداً منهم جنة ولا نار ولا نشهد عليهم بكفرٍ ولا 
بشرك ولا بنفاقء مالم يظهر منهم شيء من ذلك. ونذر سرائرهم إلى الله تعالى) 

هذه المعان سبق الإشارة إليهاء وسبب إعادة الطحاوي ذكرها للتنبيه على بععض 
المعاني التفصيلية» فهو تفصيل بعد إجمال. 

«ونرى الصلاة»: أهل السنة يعتقدون بصحة الصلاة خلفَ كل بر وفاجرء 
وهذا الكلام ظاهره العموم» ونحن نعلم أنه قد يثور في نفسك شيء من الصلاة خلف 
شخص تعرف أنه يسرق أو يظلم أو يفعل غير ذلك من الأمورء وقد يتوجّس الإنسان 
من الصلاة خلقه. وفي الفقه أحكاءٌ: أن الصلاة خلف هؤلاءوإن جازت_فإنها تكون 


() «شرح البابرتي» ص ١١0‏ . 


١٠١7 

مفضولة؛ فإن استطعتٌ الصلاة خلفَ من لا تعرف عنه ذلكء فإن ذلك يكون أفضل 
بالا وميه ولك الضاةة تي حاف من ذكرتاة: 

ومن المعلوم: أنه لا يجب على الإنسان الفحص والسؤال عن الشخص قبل 
الصلاة خلفه؛ لآن الأصل في المسلمين أن يكونوا بريئي الذمّة من العوارض القادحة. 

والفاجر: هو الفاسق» سواء فعل كبيرة» أم كان مصرّاً على صغيرة. 

لماذا قال الإمام الطحاوي: نصلي على من مات منهم» ومعروفٌ أن كل من مات 
من أهل الإيهان نصلي عليه؟ ربما يتوهم بعض الناس أن الفاسق لا نصلي عليه؛ بناءً 
على بعض الروايات التي لم يصلٌ فيها النبي عليه الصلاة والسلام على بعض الناس» 
فيحسبون أن كل واحد فعل معصيةً لا يُصل عليه ويُتوهم بعد ذلك أن ذلك عقيدةٌ 
ونوع من الولاء والبراء الذي إذا خالفه ينقدح إيمانّه وقد رأينا كثيراً من الناس يعتقدون 
مثل هذه الأفكار» ولكن ال حقٌّ أنْ أي شخص ثبت له حكمٌ الإيمان والإسلام؛ فالأصل: 
أن نصلّ عليه» ولا يمنعنا من ذلك حوادث جزئية قد لا نفهمها على سبيل صحيح. 
فالأصل: أن الإنسان يتقيد بأصول كلية» هذا الكلام من حيث الصحة والجواز؟ ونحن 
لا ننكر أن بعض الفقهاء قد يقولون بعدم الصلاة على من فعل بعض المعاصي» كما 
سنبين ذلك. 

فقدروى الإمام مسلم في (صحيحه) في (باب ترك الصلاة على القاتل نفسّه): 
عن جابر بن سمرة قال: أني النبي ول برجل قتل نفسه بِمَساقِصٌء فلم يُصَلَّ عليه0©. 

قال الإمام النووي مبيناً مذاهب العلماء في هذه المسألة في اشر حه» على (اصحيح 
مسلم): «المشاقص: سهام عِراضٌ» واحدها مِشْقَص _بكسر الميم وفتح القاف وني 
هذا الحديث دليل لمن يقول: لا يصلى على قاتل نفسه لعصيانه» وهذا مذهبٌ عمر بن 


.)91/8( كتاب الجنائز‎ )١( 


٠١5 
عبد العزيز والأوزاعي. وقال الحسن والنخعي وقتادة ومالك وأبو حنيفة والشافعي‎ 
وجماهير العلماء: يُصلّ عليه.‎ 

وأجابوا عن هذا الحديث: بأن النبي يَلةِ ويصل عليه بنفسه؛ زجراً للناس عن 
مثل فعله» وصلت عليه الصحابة» وهذا كما ترك النبي يَلِةِ الصلاة في أول الأمر_ على 
مَن عليه دين؛ زجراً هم عن التساهل في الاستدانة» وعن إهمال وفائه» وأمر أصحابه 
بالصلاة عليه» فقال يَلكِةّ: ١إصلوا‏ على صاحبكم)"". 

قال القاضي: مذهبٌ العلماء كافةً الصلاةٌ على كل مسلم؛ ومحدود. ومرجوم. 
وقاتل نفسه. وولد الزنى. 

وعن مالك وغيره: أن الامام يجتنب الصلاة على مقتول في حذٌّ» وأن أهل الفضل 
لا يصلون على الفساق زجراً لهم» وعن الزهري: لا يُصلى على مرجوم» ويصل على 
المقتول في قصاص. 

وقال أبو حنيفة: لا يُصلى على محارب ولا على قتيل الفئة الباغية» وقال قتادة: لا 
يصل على ولد الزنى» وعن الحسن: لايصل على النفساء توت من زنىء ولاعل ولدهاء 
ومنع بعض السلف الصلاة على الطفل الصغير» واختلفوا في الصلاة على السقط. فقال 
بها فقهاء المحدثين وبعض السلف إذا مضى عليه أربعة أشهر» ومنعها جمهور الفقهاء 
حتى يستهل وتعرّف حياته بغير ذلك. وأما الشهيد المقتول في حرب الكفار» فقال مالك 


)١(‏ أخرجه البخاري في «صحيحه» من حديث أب هريرة رضى الله عنه» كتاب النفقات» باب 
قول النبي كَلِ: «من ترك كد أو ضياعاً فإلي) 1ه ). ومسلم في «صحيحه). كتاب 
الفرائض» باب من ترك مالا فلورثته .)١7159(‏ ولفظه: أن رسول الله يَلِِ كان يؤتى بالرجل 
المتوفى عليه الدين» فيسأل: «هل ترك لدينه فضلا؟» فإن حَُدّث أنه ترك وفاء» صلى عليه؛ وإلا 
قال للمسلمين: #صلوا على صاحبكم» فل فتتح الله عليه الفتوح» قال: «أنا أولى بالمؤمنين من 
أنفسهم, فمن توفي من المؤمنين فترك ديناً فعلي قضاؤه. ومن ترك مالا فلورثته». 


ل 
والشافعي والجمهور: لايغسل ولايصل عليه وقال أبو حنيفة: يغسل ولايصل عليه 
وعن الحسن: يغسل ويصل عليه)7'. 

وقول الإمام الطحاوي: «نرى الصلاة»» أي: نعتقد صحة الاقتداء بكل بر وفاجرء 
وقد نصٌ الفقهاء على أن الصلاة خلف البَّرٌ أفضلء بل قال السرخسي: «تقديم الفاسق 
للإمامة جائز عندنا ويكره)2"7, ولكن كلام الطحاوي ليس في التفضيلء فهو_رحمه الله 
يبين مسألة عامة» وقاعدة كلية. 

وينبغي أن يراعيّ الناس في أحوالهم أن الاقتداء والتدافع خلفَ الفاجر أو 
المبتدع والمخالف لأهل الحنٌّ في الصلاة» والاقتداء به يقوّي من شوكته. ويزيدٌ من 
انتشار بدعته» فعليهم أن يحرصوا على أن لا يقتدوا إلا بالبرٌ الصالح المتبع لأهل الحق 
ما وسعهم ذلكء ولكن لا يؤدي مهم ذلك إلى عدم تصحيح الصلاة خلف غيره. فإنه 
لا يخرج أحد من أهل القبلة بذنب اقترفه. 

روى الخطيب في "تاريخ بغداد»: عن ابن عمر: أن رسول الله يلِةِ قال: «صلوا 
خلف من قال: لا اله الا الله» وصلوا على من قال: لا اله الا الله72". 

وأما خبر الصلاة خلفَ كل بر وفاجرء فقد قال الزيلعي في «نصب الراية»: 

«قال عليه السلام: «صلّوا خلف كل بر وفاجر). 


قلت: أخرجه الدارقطني في «سننه: عن معاوية بن صالح: عن العلاء بن 
الحارث: عن مكحول: عن أبي هريرة: أن رسول الله يَكِةِ قال: (صلوا خلف كل بر 


)١(‏ «صحيح مسلم بشرح النووي»». أبو زكريا يحبى بن شرف بن مري النوويء دار إحياء التراث 
العربي بيروت - 1747» ط؟ (9: /57). 

() «المبسوط»). شمس الدين الس رخسبى(”5/7 ه». دار المعرفة ‏ بيروت ٠ :١(‏ 5). 

022 «تاريخ بغداد) (5: .)5٠١٠7‏ ْ 


ك5١٠١‏ 
وفاجر» وصلوا على كل بر وفاجر» وجاهدوا مع كل بر وفاجر) افو الم والخبر 


من الناحية الحديشية ضعيف. 
وأما الحكم الفقهيء فقال الغنيمي في «شرحه)» نقلاً عن «شرح العقائد): 
«علماء الأمة كانوا يصلون خلف الفسقة وأهل الآأهواء والبدعة من غير نكير» 
وما نّقل عن بعض السلف من المنع عن الصلاة خلف المبتدع فمحمولٌ على الكراهة؛ 
إذ لا كلام في كراهة الصلاة خلف الفاسق والمبتدع» وهذا إذا لم يد الفسق أو البدعة 
إلى حب الكفرء وإلا فلا كلام في عدم جواز الصلاة خلفه)”". 


.)551:7( «نصب الراية»‎ )١( 
ونقل الزيلعي: عن الدارقطني: أنه منقطع» وقال ابن الجوزي: منقطع معلولء ورواه أبو داود‎ 
في ١سننه» في كتاب الجهاد» ولفظه: قال: «الجهاد واجب عليكم مع كل أمير براً كان أو فاجراً‎ 
والصلاة واجبة عليكم خلف كل مسلم براً كان أو فاجراً» وإن عمل الكبائر» والصلاة واجبة‎ 
على كل مسلم براًكان أو فاجراًء وإن عمل الكبائر». انتهى. وله طريق آخر عند الدارقطني:‎ 
عن أبي صالح السمان: عن أبي هريرة مرفوعاً: «سيليكم من بعديء ولا البر بيره» والفاجر‎ 
بفجوره؛ فاسمعوا له وأطيعوا فيهم| وافق الحق» وصلوا وراءهم, فإن أحسنوا فلكم ولهم وإن‎ 
أساؤوا فلكم وعليهم». انتهى. وسئل أحمد عن حديث «صلوا خلف كل بر وفاجر)» فقال:‎ 
ما سمعنا به انتهى.‎ 
وقد لخص ابن حجر كلامه فقال في «تلخيص الحبير) (؟: 5") في حديث «صلوا خلف كل‎ 
بر وفاجرا:‎ 
«قال العقيلٍ ليس في هذا المتن إسناد يثبت ونقل ابن الجوزي عن أحمد أنه سكل عنه؟ فقال:‎ 
ما سمعنا بهذا وقال الدارقطني: ليس فيها شيء يثبت» وللبيهقي في هذا الباب أحاديث كلها‎ 
ضعيفة غاية الضعفء وأصمحّ ما فيه حديث مكحول عن أبي هريرة على إرساله» وقال أبو أحمد‎ 
الحاكم: هذا حديث منكر). اه.‎ 

(5) «شرح الغنيمي» ص8١٠١.‏ 


١٠١ /ا‎ 

وقد كانت هذه المسألة تندرج في العقائد عند بعض الفرق الإسلامية» وذلك 
لخلل في تصوّرهم في تعريف الإيمان؛ كما ألمحناء ولذلك فإن الإمام أبا جعفر الطحاوي 
تلك على هذه المسألة هناء مع أنها تندرج في الفقه عند أهل السئة. 

قال ابن حزم في باب الكلام في الصلاة خلف الفاسق: 

«والجهاد معه. والحج» ودفع الزكاة إليه» ونفاذ أحكامه من الأقضية والحدود 
وغير ذلكء. قال أبو محمد: ذهبت طائفة إلى أنه لا يجوز الصلاة إلا خلف الفاضل» وهو 
قول الخوارج والزيدية والروافض وجمهور المعتزلة وبعض أهل السنة. 

وقال آخرون: إلا الجمعة والعيدين» وهو قول بعض أهل السنة» وذهب طائفة 
الصحابة كلهم دون خلاف من أحد منهم. وجميع فقهاء التابعين كلمع دون تغللاف 
من أحد منهم» وأكثرٌ من بعدهم وجمهور أصحاب الحديث, وهو قول أحمد والشافعي 
وأبي حنيفة وداود وغيرهم إلى جواز الصلاة خلف الفاسق الجمعة وغيرهاء وبهذا 
نقول» وعاذفٌ هذا القول برع علقة فإخاغر قا اح مو السحاظ النين ازرعرا 
المختارٌ بن عبيد» والحجاجء وعبيد الله بن زياد» وحبيش بن دلحة» وغيرهم_عن الصلاة 
خلقّهم» وهؤلاء أفسقٌ الفساقء وأما المختار فكان منّهاً في دينه» مظنوناً به الكفر»2©. 

وقال أبو إسحق الشيرازي: 

«وتجوز الصلاة خلف الفاسق؛ لقوله يَللِْةِ:ْ («صلوا خلف من قال: لا إله إلا الله 
وعلى من قال: لا إله إلا الله» و لأن ابن عمر رضي الله عنه صلى خلف الحجاج مع فسقه)”". 
)١(‏ «الفصل في الملل والأهواء والنحل»» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد (51 4ه)ء 

مكتبة الخانجي ‏ القاهرة (5: .)١78‏ 


(5) «المهذب فقه الإمام الشافعي»)» إبراهيم بن علي بن يوسف الشيرازي أبو إسحاق (41/5ه)» 
دار الفكر _بيروت .)91/:1١(‏ 


08 

وهكذا نرى أن بعض المسائل التى يعتبرها أهل السنة فقهية عملية ييتمون بذكرها 
في كتب العقيدة تنبيها على أمور: إما أن دليلها قطعى, ومن أنكر القطعيٌ فقد أصابه 
خلل في عقيدته» فبحث مثل هذه المسائل في كتب الاعتقاد يكون من هذا الباب, إعلاء 
لشأنهاء وتنبيها على خطورة الخطأ فيهاء وإما لآن الآخرين أخطأوا عندما أدخلوها في 
العقيدة وهي ليست من الاعتقاد» أو رفعوا من شأنها فجعلوها قطعية وهي ظنية» أو 
العكسء ومن هنا اهتمٌّ الطحاوي بذكرها في هذا المتن المؤلف في الاعتقاد؛ تنبيهاً على 
غلطهم في بعض المسائل التي أدرّجوها في الاعتقاد وليست منها. 

وقد غفل بعض من تكلّم على الطحاوي عن هذا الأمر» وانتقد الطحاويّ؛ 
لإدراجه هذه المسائل هنا؛ زعماً منه أن هذا غلط محض وخلطٌ في المسائل» بل تعدّى 
وشرع يبيّن للطحاويّ أن موقع مسألة المسح على الخفين في باب الطهارة في الفقه. 
وليست في العقائد؛ تهكاً منه» واستهانة بشأنه» وما يستهين إلا بنفسه7) 

قول الطحاوي: «ولا ننزل أحداً منهم جنة ولا ناراً»: يقول الرسول كَكِْ: «إذا 
رأيتهم الرجل يرتاد المساجد فاشهدوا له بالإيهان»”""» فربم| يتوهّم بعض الناس من هذا 
الحديث: أن كل من حضر الفجر والعشاءء» فهو من أهل الجنة» وقد يتوهّم البعض: أن 

ولكن نحن نقول: فيه خصلة من خصال النفاق» وذاك فيه خصلة من خصال 
)١(‏ انظر «شرح حسن السقاف على الطحاوية»» عند مسألة المسح على الخفين وغيرها. 
(؟) أخرجه الترمذي في «سننه» من حديث أبي سعيد رضى الله عنه» كتاب التفسير» سورة التوبة 

(72074). وابن ماجه «سننه»» كتاب المساجد والجماعات» باب لزوم المساجد وانتظار الصلاة 
(67). ولفظه: قال رسول الله يِه «إذا رأيتم الرجل يعتاد المسجد فاشهدوا له بالإيهان 


قال الله تعالى : إِنّمَا يِحَمَرُْ كما قم مهد ممتعل أللّد ءَ مَنّ مّرح أيه 00 لحر > [التوبة :18])») .وقال 


الترمذي: هذ سحديت من قريب 


0 
الإيمان» ولكن الشرع أَمَرَنا أن نشهد له بم ظهر لنا منه» فإن ظهر الإيهانُ شهدنا له بذلك» 
ولا نجزم بخاتمته» ولا نقطع بآخرته إلا بخبر من الله ورسوله. أو ب| يدل على ذلك. 

فالخاتمة غيبٌ عنا الآن» لا نملك إلا أن ندعو الله تعالى بحسن الخاتمة لنا 
وللمسلمين» فإن الواجب أن نحبٌ المسلمين» وأن نحب لهم ما نحب لأنفسناء ولا 
نحبٌ لأحد أن يكفرء ولا ندعو على أحد بالكفر. 

ويجب الجزم بأن من شهد له النبي عليه السلام بالجنة فهو فيهاء ومن شهد له 
أنه في النار فهو فيهاء إذا ثبت ذلك عن نبينا عليه وعلى سائر الأنبياء ‏ أفضل الصلاة 
والسلام. 

وكذلك اتخذ بعض العلماء بعض الدلائل الواردة في الأحاديث التي يفهم منها 
أن من علامة قَبول المسلم عند الله أن يكون مقبولاً عند المسلمين» فيكون قبول 
المسلمين له دليلاً على مكانته عند الله تعالى. 

روى البخاري:عن أنس بن مالك رضي الله عنه يقول: مَرّوا بجنازة» فأثنّوا 
عليها خيراًء فقال النبي كَكّْ: اوجبت'. ثم مرّوا بأخرى. فأثنوا عليها شرا فقال: 
الوجبت»» فقال عمر بن الخطاب رضي الله عنه: ما وجبت؟ قال: «هذا أثنيتم عليه 
خيرأء فوجبت له الجن وهذا أثنيتم عليه شرَّأَء فوجبت له النار» أنتم شهداءٌ الله في 
الأرض)20. 

قال ابن حجر في «فتح الباري): 

الوفي رواية مسلم: «من أثنيتم عليه خيراً وجبت له الجنة»؛ ونحوه للإسماعيلي من 
طريق عمرو بن مرزوق: عن شعبة» وهو أبين في العموم من رواية آدم» وفيه رد على من 


.)1751/( أخرجه في (صحيح البخاري»» كتاب الجنائز» باب ثناء الناس على الميت‎ )١( 


١ 
زعم أن ذلك خاص باليئّين المذكورّين؛ لغيب أطلع الله نبيّه عليه وإنما هو خبرٌ عن‎ 
خكم أعلمه اللّه به.‎ 

قوله: «أنتم شهداء الله في الأرض» أي: المخاطبون بذلك من الصحابة ومن كان 
على صفتهم من الإيهان» وحكى ابن التين: أن ذلك مخصوص بالصحابة؛ لأنهم كانوا 
ينطقون بالحكمة بخلاف من بعدهم, قال: والصواب: أن ذلك يختص بالثقات والمتقين. 
انتهنى. 

وسيأتي في الشهادات بلفظ «المؤمنون شهداء الله في الأرض»» ولأبي داود من 
حديث أبي هريرة في نحو هذه القصة: «أن بعضكم على بعض لشهيد)). 02 

وقذ روي اطديث البيهقي في «سننه الكبرى)”" وقال: «رواه البخاري في 
«الصحيح» عن آدم ابن أبي إياس» وأخرجه مسلم من حديث ابن علية: عن عبد العزيز». 
اه. 

ولااشك أن المعتبّر في ذلك شهادةٌ أهل الفضل والعلم والصدق والتقوى. لا 
شهادة غيرهم فإنهم قد يشهدون لمن هو مثلهم من غير حق. 

وقال ابن حجر في «فتح الباري): 

(ونقل الطيبي عن بعض شرّاح «المصابيح» قال: ليس معنى قوله: «أنتم 
شهداء الله في الأرض»: أن الذي يقولونه في حقٌ شخص يكون كذلك حتى يصير من 
يستحقٌ الجنة من أهل النار بقولهمء ولا العكسء بل معناه: أن الذي أَثْنّوا عليه خيراً 
رأوه منه كان ذلك علامة كونه من أهل الجنة وبالعكس. 


.)519 :7( «فتح الباري)‎ )١( 
.)07/5 1:50 07/13 (؟) (ه‎ 


١٠١١ 

وتعقبه الطيبي بأن قوله: اوجبت» بعد الثناء حكم عقب وصفاً مناسباً» فأشعر 
بالعلّية» وكذا قوله: «أنتم شهداء الله في الأرض)؛ لأن الإضافة فيه للتشريف؛ لأنهم 
بمنزلة عالية عند الله» فهو كالتزكية للأمة بعد أداء شهادتهم» فينبغي أن يكون لما أثر. 

قال: وإلى هذا يومىئ قوله تعالى: 8 وَكَدَِكَ جَعَلتَكُم أسَّةٌ وَسَطا > الآية [البقرة: 
]١ 5‏ الآية». اه230, 

قوله: «ولا نشهد عليهم بشرك ولا نفاق مالم يظهر منهم شيء من ذلك): أي: 
إذا لى نعرف الكفر والنفاق بدلالة بينة واضحة لا لبس فيها ى) اعتبرها الشارع» فلا 
نحكم بذلك عليه. 

لكل واتع لير منة من لقنن تحابئلة نابا لومز دولا عر تافل 
م اللوررك اع ضي ١]‏ عن مال الكافقن معاندلة الناشقيف امن قال نل زله إلا ابه 
خالصاً من قلبه دخل الجنة». 

قال العلامة الغنيمي: 

«(ولاننزل أحداً منهم جنة ولاناراء ولانشهد عليهم بكفر ولاشرك ولانفاق). 
وإن كان لازم مذهبهم؛ لأن لازم المذهب ليس بمذهب. 

قال في اشرح المواقف)»: قال الشيخ أبو الحسن في أول كتاب «مقالات الإسلاميين): 
اختلف المسلمون بعد نبيهم كفي أشياء ضلَّل بعضهم بعضاًء وتب رأ بعضهم عن بعض» 
فصاروا فرقاً متباينين إلا أن الإسلام يجمعهم ويعمُهُم. 

فهذا مذهبه وعليه أكثر أصحابناء وقد نقل عن الشافعي أنه قال: لا أرذٌ شهادة 
أحد من أهل الأهواء إلا الخطابية؛ فإنهم يعتقدون حل الكذب» وحكى الحاكم صاحب 


.)171١ :73( «فتح الباري)‎ )١( 


١٠ 
«المختصر» في كتاب «المنتقى» عن أبي حنيفة: أنه لم يكفر أحداً من أهل القبلة» وحكى‎ 
أبو بكر الرازي مثل ذلك عن الكرخي وغيره». اه(").‎ 

ثم قال: «وليس لنا أن نلزمهم بلازم مذهبهم» ونحكم عليهم على مقتضاه 
بكفرء أو شركء أو نفاق» فإن في ذلك جرأة على الله تعالى؛ ففي البخاري ومسلم عن 
ابن عمر رضى الله عنهم| أن رسول الله يَكِةٍ قال: «أيما رجل قال لأخيه: يا كافر؛ فققد باء 
بها أحدهما»». اه(" . 

وهذه مسألة «لازم المذهب هل هو مذهب أو لا؟), والتحقيق فيها: أن هذا اللازم 
إن كان بِيّنا فهو لازم لصاحب المذهبء وإن لم يكن ينآ فليس يجوز لنا أن نلزمه به. 

وقد بين المناطقة ما هو الفارق بين مفهوم اللازم البين وغير البين؟ 

قال السيد الشريف الجرجاني: «والدلالة هي كون الشيء بحالة يلزم من العلم 
به العلم بي آخرء والشيء الأول هو الدال والثاني هو المدلول؛ والدال إن كان لفظاً 
فالدلالة لفظية» وإلا فغير لفظية)7”". اه. 

وإن كانت الدلالة على أمر خارج على الدالٌ يلازمه في الذهن أي يمتنع انفكاك 
تصور المسمى عن تصوره كدلالة الإنسان على قابل العلم» وصنعة الكتابة» سميت 
التزاماًء لكون الدلالة بسبب اللزوم الذهني» وإنما يشترط اللزوم الذهني ول يشترط 
اللزوم الخارجي؛ لأن الالتزام متحقق بدونه كالعمىء فإنه يدل على البصر بالالتزام 
مع المعاندة بينهم| في الخار ج”؟. 


() «شرح العقيدة الطحاوية»» ص9 .٠١‏ 
() شرح إيساغوجي»»؛ السيد الشريف ال حرجاني» مطبعة المؤيد بمصر سنة ١ه‏ صة. 
(؟) انظر «شرح السيد الشريف على إيساغوجي» ص 50. 


١) 

واللزوم الذهني البين بالمعنى الأخص هو الذي يكون مجرد تصور الملزوم كافياً 
في جزم الذهن باللزوم بينهماء وأما اللزوم الذهني البين بالمعنى الأعم فهو الذي يتوقف 
فهم التلازم على تصور الدال والمدلول أي اللازم والملزوم, لا الملزوم فقط. وهذا النوع 
متحقق بين الإنسان وقابل العلم وصنعة الكتابة» فإن من تصور الإنسان بأنه حيوان مدرك 
للكليات» وتصور مفهوم قابل العلم» وصنعة الكتابة» يجزم باللزوم بينهها ضرورة("©. 

قال السيد الشريف: «وظني أن المعتبر في دلالة الالتزام هو مطلق اللزوم, واللازم 
المسمى عن تصور الأمر الخارج سواء كان مجرد تصور الملزوم كافياً في جزم الذهن 
باللزوم بينهما أو لم يكنء إذ لو كان المعتبر هو اللزوم البين بالمعنى الأخصٌء يلزم أن لا 
يكون الأمر الخارج الذي يمتنع انفكاك تصور المسمى عنه بعد إدراكهما مدلو لا التزامياً» 
ولاشك أن دلالة اللفظ عليه ليست بالمطابقة ولا بالتضمن. فلو لم تكن بالالتزام» يلزم 
عدم انحصار الدلالة اللفظية الوضعية في الثلاثة)”"2. اه. 

فليّنظر في كتب المنطق باب دلالات الألفاظ. 

وأما كيفية الحكم بأن هذا لازم بين أو لا في كل مسألة مسألة فيحتاج الأمر إلى 
علم وحكمة» ولذلك لا بد من الرجوع إلى العلماء في هذه المضايق. 

وأما إن التزم صاحبٌ المذهب ببعض اللوازم وأنكرٌ بعضهاء كمن التزم 
الحدّ لله تعالى وأنكر التجسيم. أو التزم الجهة وأنكر الحدَّء فكذلك الأمرء ينظر: هل 
لزوم التجسيم على ال حد بين أو لا؟ وهل لزوم الحدّ على الجهة بِيّنُ أم لا؟ 


(1) «شرح السيد الشريف على إيساغوجي). ص36 . 
(0) المصدر السابق ص" . 


١٠١5 
قال الطحاوي: (ولا نرى السيف على أحد من أمة محمد كَلَِةٍ إلا من وجب‎ 
عليه السيف)‎ 


السيف_هنا_كنايةٌ عن القتل» وقد ورد النهيُ عن قتل المسلم إلا بحقٌّ الإسلام» 
وهذا المعنى مشهور. وقد صار هذا المصطلح خاصاً بالخروج على المسلمين بالسيف. 
وكان العلماء يصفون بعض الرجال بأنهم يرون السيف. يتهمونهم. 

وهاكم أمثلة على ذلك: 

قال أبو زرعة في «تاريخه): «أما عكرمة فقال ابن عمر رضي الله تعالى عنهم لنافع: 
لا تكذب علي ىا كذب عكرمة على ابن عباس رضي الله تعالى عنهماء وكذبه مجاهد وابن 
سيرين ومالكء. وقال أحمد: يرى رأي الخوارج الصفرية. وقال ابن المديني: يرى 
رأي نجدة» ويقال: كان يرى السيف. والجمهور وثقوه واحتجوا به ولعله لم يكن 


داعية)7؟2. اه. 

وقال عبد الله بن أحمد بن حنبل في حق الإمام أبي حنيفة: ١‏ حدثني عبد الله بن أحمد 
المبارك» يقول: قلت للأوزاعي عند الوداع أوصنيء فقال: كان من رأبي أن أفعله ولو 
لم تقل إنك أطريت عندي رجلاً كان يرى السيف على الأمة فقلت: أفلا نصحتني» 
قال: كان من رأيي أن أفعله)”"". اه. 

وفي كتاب «السئة» أيضاً (717:1) عن عبد الله بن المبارك: «أروي لك عن النبى 
كه وأصحابه تأتينى برجل كان يرى السيف على أمة محمد كَكِةِا. اه. 


)١(‏ "تاريخ أبي زرعة الدمشقي»؛ عبد الرحمن بن عمرو بن عبد الله بن صفوان النصري المشهور 
بأبو زرعة الدمشقي الملقب بشيخ الشباب (ت: ١7ه) :١(‏ 540). 

(؟) «السنة»» عبد الله بن أحمد بن حنبل الشيباني (ت: ٠79ه).‏ دار ابن القيمالدمام »١٠5٠5-‏ 
الطبعة: الأولى» ت: د. محمد سعيد سالم القحطاني :١(‏ /181). 


ه١١‏ 
وني «الضعفاء الكبير» للعقيلٍ عن: «عبد الله بن أحمد بن حنبل قال: سمعت أبا 
معمر يقول: كنا عند وكيع فكان إذا حدث عن حسن بن صالح أمسكنا أيدينا فلم 
نكتبء فقال: ما لكم لا تكتبون حديث حسن؟ فقال له أخي بيده هكذاء ‏ يعني: أنه 
كان يرى السيف فسكت وكيع»"2. اه. 
وروى الخطيب البغدادي عن: «أبي عبيد محمد بن علي الآجري» قال: سمعت 
أبا داود سليمان بن الأشعث سئل عن علي بن أبي طلحة فقال: هو إن شاء الله في 
الحديث مستقيم ولكن له رأي سوء كان يرى السيف)”". اه. 
وقال الإمام ابن حجر العسقلاني موضحاً مراد المتقدمين من هذه اللفظة؛ وذلك 
في ترجمته للحسن بن صالح: (وقوهم كان يرى السيف. يعني: كان يرى الخروج بالسيف 
على آئمة الجورء وهذا مذهب للسلف قديم» لكن استقر الأمر على ترك ذلكء لما رأوه قد 
أفضى إلى أشد منه» ففي وقعة الحرة ووقعة بن الأشعث وغيرهما عظة لمن تدبر» وبمثل 
هذا الرأي لا يقدح في رجل قد ثبتت عدالته» واشتهر بالحفظ والإتقان والورع التام» 
وَالْحَسَنْ مع ذلك لم يخرج على أحدء وأما ترك الجمعة ففي جملة رأيه ذلك: أن لا يصلي 
خلف فاسق ولا يصحح ولاية الإمام الفاسق, فهذا ما يُعْتَدَرٌ به عن الحسنء وإن كان 
الصواب خلاقه فهو إمام مجتهد)0”. اه. 


)١(‏ «الضعفاء الكبير»» أبو جعفر محمد بن عمر بن موسى العقيلٍ ت: 1777 (1: 373777)) دار المكتبة 
العلمية ‏ بيروت- 5 ٠5١1ه-‏ 1485١م,‏ ط١ء‏ ت: عبد المعطي أمين قلعجي. 

(0) «موضح أوهام الجمع والتفريق» أحمد بن علي بن ثابت الخطيب البغدادي ت: "4507 (1: 517 07 
دار المعرفة ‏ بيروت-/1407» ط١ء‏ ت: د. عبد المعطي أمين قلعجي. 

(*) «تهذيب التهذيب)» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت: 55 ))76٠:7(‏ 
دار الفكر_بيروت-5505١-1985:ط١.‏ 


١٠ 

وقد جاء في الشريعة تحريم القتل وإيذاء المسلمين تما هو مشهورء ونسوق بعض 
النصوص في ذلك. 
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ومن ذلك ما رواه الإمام البخاري: عن ابن عمر أن رسول الله يَكِِ قال: «أَمِرتٌ 
أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله» وأن محمداً رسول الله» ويقيموا الصلاة» 
ويؤتوا الزكاة» فإذا فعلوا ذلك عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق الإسلام. 
وحسابهم على الله2"70. 

فالأصل: أن المسلم معصوم الدم, إلا بحقه. هذا ما قرّره علماء الدين» ووقع على 
ذلك إجماعهم. 

و«الرؤية» تُطلق ويراد بها: الاعتقاد. وترجع إلى الرؤية العلمية التي هي أساس 
الاعتقاد» ى]) قد تطلق , لب ل 0 
وهو مّن ثبت بلص صريح افد - بأنه ب ل انال ا عمد نا وي 

وقد روى الترمذي في «سننه): عن سهل بن حنيف: أن عثمان بن عفان أشرف 
يوم الدار فقال: أنشدكم الله أتعلمون أن رسول الله يك قال: «لايحل دمٌ امرئ مسلم 
إلا بإحدى ثلاث: زنى بعد إحصانء أو ارتداد بعد إسلام؛ أو قتل نفساً بغير حق 
فقتل به»؟ فوالله ما زنيت في جاهلية ولا في إسلام؛ ولا ارتددثٌ منذ بايعت رسول الله 
ولا قتلتٌ النفس التي حرّم الله فبم تقتلونني؟7". 
)١(‏ أخرجه في (صحيحه). كتاب الإيوان» باب: ##وإن تَابوأ وَأقَامُوأ ألصَلْوةوءَاَوأ اوك مدنا 

سَِلَهُمْ © [التوبة: ه] (10). 


(؟) أبواب الفتن» باب ما جاء لا يحل دم امرئ مسلم إلا بإحدى ثلاث .)7١198(‏ 
قال الترمذي: وفي الباب عن ابن مسعود وعائشة وابن عباس» وهذا حديث حسن. ورواه حماد 


١٠١ 

ومتن الحديث رواه البخاري عن عبد الله بن مسعود بلفظ: «لايحل قتَلٌ امرئ 
يشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله إلا بإحدى ثلاث: النفس بالنفسء والثيب الزاني» 
والمفارق لدينه التارك للجاعة"7"» ويُفَهَم منه حرمةٌ قتل أيّ مسلم إلا بإحدى هذه 
الثلااث. 

وروى الحاكم في (مستدركه» عن عائشة رضي الله تعالى عنها عن النبي كَل قال: 
«لايحل دم امرئ مسلم إلا في ثلاث خصال: زان مُحصَنٌ فيرجم» والرجل يقتل متعمداً 
فيقتل به ويَصلبء أو ينفى من الأرض»7". 

وبعد بيان هذه الثلاثة التي يقتل بها المسلم؛ وقع كلام في بعض التفاصيل بين 
العلماء» نوجزه هنا. 

قد اختلف في تارك الصلاة؛ فذهب أحمد وبعض المالكية وبعض الشافعية_كابن 
خزيمة إلى أنه يكفر بذلك ولولم يجحد وجويهاء وذهب الجمهور إلى أنه يقتل حداً 
وذهب الحنفية ‏ ووافقهم المزني إلى أن لا يكفر ولا يقتل. 


- ابن سلمة: عن يحيى بن سعيد فرفعه» وروى يحيى بن سعيد القطان وغير واحد عن يحيى بن 
سعيد هذا الحديث فأوقفوه ول يرفعوه» وقد روي هذا الحديث من غير وجه عن عثمان عن 
النبي َكِةِ مرفوعا. 

)١(‏ أخرجه في «صحيحه). كتاب الديات» باب قول الله تعالى: ##أنّ التَفْسَ بِالتَّفيس وَالْعَيرت 
ا ا 0 
يالعينٍ والانف يا لآنفٍ والاذت يالاذنٍ وَلَِِنَ يألسَنَ والجروح فصاص فمن تصّدذقف 

د يسع 5 الجت شين يي لزن تتم 


بهفَهِرَ حار وص لَرحَحكم بِمَآأنْرَلَ أله وليك هْمْ الطَيِمُونَ 4 [المائدة: م ] لام ). 
(6) كتاب الحدود .)86١96(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 


١٠ 
«ومن أقوى ما يستدل به على عدم كفره حديث عبادة رفعه: «خمس صلوات‎ 
كتبهنٌ الله على العباد...» الحديث» وفيه «ومن لم يأت بِبنّ فليس له عند الله عهد. إن‎ 
شاء عذّبهء وإن شاء أدخله الجنة». اهء واستدل بحديث «لا يحل دم امرئ...» على‎ 

أنَّ تاركها لا يقتل بتركها؛ لكونه ليس من الأمور الثلاثة»(2. 


وأشار ابن حجر أيضاً إلى أن بعضهم استثنى نى من الثلاثة قتل الصائل ونحوه 


وذكر أيضاً أن ابن التين حكى عن الداودي قال: أن هذا الحديث منسوخ 
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بآية المحاربة #من قَصَلَ نَفْسا بِغَيْرِ نفس أَوْ فساو في الَْرْضٍ » [المائدة: ؟9]؛ قال: 
فأباح القتل لمجرد الفساد في الأرضء وقد ورد في القتل بغير الثلاث أشياء منها قوله 
تعالى: '#فَمَدِنُوا ليبن 4 [الحجرات: 9] وحديث «من وجدتمهوه يعمل عمل قوم لوط 


)١(‏ تلخيص أقوال الفقهاء في حكم تارك الصلاة: 
قال الشيخ زكريا الأنصاري: «(من أخرج) من المكلفين (مكتوبة كسلاء ولو جمعة) وإن قال: 
أصليها ظهراً (عن أوقاتها) كلها (قتل حدا) لا كفراً؛ لخبر الشيخين: «أمرت أن أقاتل الناس 
حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول الله ويقيموا الصلاة...» الحديث» وخبر أبي 
داود وغيره: «خمس صلوات كتبهن الله على العباد من جاء بهن فلم يضيع منهن شيئاً استخفافاً 
بحقهن كان له عند الله عهد أن يدخله الجنة» ومن لم يأت ببن فليس له عند الله عهد, إن شاء 
عذبه» وإن شاء أدخله الجنة»» والجنة لا يدخلها كافر» فلا يُقتّل بالظهر حتى تغرب الشمس» 
ولا بالمغرب حتى يطلع الفجرء ويقتل في الصبح بطلوع الشمسء وني العصر بغروبهاء وفي 
العشاء بطلوع الفجرء وطريقه: أنه يطالب بأدائها إذا ضاق وقتهاء ويتوعد بالقتل إن أخرجها 
عن الوقتء فإن أصرٌ وأخرج استحقٌ القتل» نعم, لا يُقتل بتركها فاقذٌ الطهورين؛ لأنه مختلف 
فيه. ذكره القفال. وإن| يقتل غيره (بعدَ استتابة) له؛ لأنه ليس أسوأ حالا من المرتد» فإن تاب 
وإلااقتل» وقضية كلام «الروضة» كأصلها و«المجموع): أن استتابته واجبة كالمرتد» لكن صحح 
في «التحقيق» ندبهاء والأول أوجه. وإن فرق الأسنوي بينهماء وتكفي استتابته في الحال؛ لأن - 


١١و‎ 


تأخيرها يفوّت صلوات. وقيل: يُمهل ثلاثة أيام» والقولان في الندب» وقيل: في الوجوب» 
والمعنى: أنها الخال أو بعد الثلاثة ‏ مندوبة» وقيل: واجبة» فإن لم يتب قتل (ثم) بعد قتله 
(له حكم المسلم) الذي لم يترك الصلاة» فيجهز ويصلى عليه؛ ويدفن في مقابر المسلمين» ولا 
يطمس قبره؛ كسائر أصحاب الكبائر». 

«فتح الوهاب بشرح منهج الطلاب»؛ زكريا بن محمد بن أحمد بن زكريا الأنصاري أبو يحبى 
(ه). دار الكتب العلمية_بيروت-8١5١.‏ ط١(55:1١).‏ 

وني ١التمهيد»‏ لابن عبد البر: اختلف العلماء في حكم تارك الصلاة عامداً وهو على فعلها قادر: 
-١‏ من روي عنه تكفيره: زُوي عن علي بن أبي طالب وابن عباس وجابر وأبي الدرداء تكفير 
تارك الصلاة. 

قالوا: من لم يصل فهو كافرء وقال إبراهيم النخعي, والحكم بن عتيبة» وأيوب السختياني» 
وابن المبارك» وأحمد بن حنبل» وإسحاق بن راهويه: من ترك صلاة واحدة متعمداً حتى يخرج 
وقتها لغير عذر وأبى من قضائها وأدائهاء وقال: لا أصلي! فهو كافر» ودمه وماله حلال» ولا 
يرثه ورثته من المسلمين» ويستتابء فإن تاب و إلا قتل» وحكم ماله ماوصفنا كحكم مال المرتد. 
وببذا قال أبوداود الطيالسي» وأبو خيثمة وأبو بكر بن أبي شيبة وقالإسحاق بن راهويه: وكذلك 
كاذ راي آهل الحلم من لدك الى كله إلى زماتناحذاة أن مارك الضلاة عنداً من غير خدر 
حتى يذهب وقتها كافرٌ إذا أبى من قضائهاء وقال: لا أصليها. 

قال إسحاق: وذهاب الوقت: أن يؤخر الظهر إلى غروب الشمس. والمغرب إلى طلوع الفجر. 
قال: وقد أجمع العلماء أن من سبّ الله عز وجلء أو سبّ رسول الله كَل أو دفع شيتاً أنزله الله 
أو قتل نبياً من أنبياء الله وهو مع ذلك مقر بها أنزل الله أنه كافرء فكذلك تارك الصلاة حتى 
يخرج وقتها عامداً. 

قال: ولقد أجمعوا في الصلاة على شيء لم يجمعوا عليه في سائر الشرائع؛ لأنهم بأجمعهم ‏ قالوا 
من عرف بالكفرء ثم رأوه يصلي الصلاة في وقتها حتى صلى صلوات كثيرة في وقتهاء ولم يعلموا 
منه إقراراً باللسان: أنه يحكم له بالإيهان» ولم يحكموا له في الصوم والزكاة والحج بمثل ذلك. 
قال إسحاق: فمن لم يجعل تارك الصلاة كافرأ فقد ناقض وخالف أصل قوله» وقول غيره 
قال: ولقد كفر إبليس؛ إذ لم يسجد السجدة التي أمر بسجودهاء قال: وكذلك تارك الصلاة - 


٠١5٠ 
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فاقتلوه) وحديث «من أتى بهيمة فاقتلوه» وحديث «من خرج وأمر الناس جمع يريد 


- عمدا (حتى يذهب وقتها كافر إذا أبى من قضائها) وقال أحمد بن حنبل: لا يكفر أحد بذنب 
إلا تارك الصلاة عمداًء ثم ذكر استتابته وقتله. 
حجتهم: وحجة من قال بهذا القول ما روى من الآثار عن النبي كَلَِةِ في تكفير تارك الصلاة» 
منها: حديث جابر عن النبي يك أنه قال: «ليس بين العبد وبين الكفر» أو قال: «بين الشرك» ‏ 
«إلااترك الصلاة»» وحديث بريدة عن النبي كَل أنه قال: «العهد الذي بيننا وبينهم الصلاة فمن 
تركها فقد كفر»» وقوله يَِ: امن ترك صلاة العصر» ‏ يعني متعمداً - افقد حبط عمله). 
واحتج أيضاً أن رسول الله يِةٍ كان إذا غزا قوماً لم يُخِر عليهم حتى يصبح. فإذا أصبح كان إذا 
سمع أذاناً أمسك. وإذا لم يسمع أذاناً أغار ووضع السيف. واحتج أيضاً بقول الله عز وجل: 
#أصَاعوأ ألصَلَوة وأتبِعوا الشّهَوتِ فََوْفَ يَلْقَونَ ينا [مريم: 9 وبقوله عز وجل: #وأقيموأ 
لصَلْرءَوَلَا توأ مس الْمْفْرصكيَ 4 [الروم: 41١‏ وبقوله عز وجل: لَإنَمَاثذِر لبن 
يسور رَيَُم بِألحَيسِ وَأقَامواألصَلَوةَ 4 [فاطر: 1]» وبحديث أنس عن النبي يَلْ: «من صلل 
صلاتناء واستقبل قبلتناء فذلك المسلم». قالوا: هذا دليلٌ على أن من لم يصل صلاتناء ول يستقبل 
١‏ قول من لم يحكم بكفره: قال الشافعي: يقول الإمام لتارك الصلاة: صلء فإن قال: لا أصلي» 
سئل؟ فإن ذكر علة تحبسه أُمر بالصلاة على قدر طاقته؛ فإن أبى من الصلاة حتى يخرج وقتها 
قتله الإمام؛ وإنما يُستتاب مادام وقت الصلاة قائيا» يستتاب في أدائها وإقامتهاء فإن أبى قتل 
وورثه ورثته. 
وهذا قول أصحاب مالك ومذهبهم» وبعضهم يرويه عن مالك» وروى محمد بن علي البجلٍ 
قال: حدثنا يونس بن عبد الأعلى قال: سمعت ابن وهب يقول: قال مالك: من آمن بالله وصدق 
المرسلين وأبى أن يصلي قتل. وبه قال أبو ثور وجميع أصحاب الشافعي؛ وهو قول مكحول» 
وحماد بن زيد» ووكيع. 
ومن حجة من ذهب هذا المذهب: أن أبا بكر الصديق رضي الله عنه استحل دماء مانعي الزكاة» 
وقال: والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة. فقاتلهم على ذلك في جمهور الصحابة وأراق 
دماءهم لمنعهم الزكاة وأبايتهم من أدائهاء فمن امتنع من الصلاة وأبى من إقامتها كان أحرى - 


ا 


تفرقهم فاقتلوه»والزنديق إذا تاب على رأي» والساحر. 


- بذلكء آلا ترى أن أبابكر شبّه الزكاةً بالصلاة» ومعلوم: أنهم كانوا مقرّين بالإسلام والشهادة» 
يوضح لك ذلك قول عمر لأبي بكر: كيف تقاتلهم وقد قال رسول الله يكلله: «أمرت أن أقاتل 
الناس حتى يقولوا: لا اله الا الله» فإذا قالوها عصموا مني دماءهم وأمولاهم إلا بحقهاء 
وحسابهم على الله؟ فقال أبو بكر: هذا من حقهاء والله لو منعوني عناقاً ‏ أو عقالاً-مما كانوا 
يعطون رسول الله كك لقاتلتهم على ذلكء ولو كفر القوم لقال أبو بكر: قد تركوا لا إله إلا الله 
وصاروا مشركين» وقد قالوا لأبي بكر بعد الإسار: ما كفرنا بعد إيانناء ولكن شححنا على 
أموالنا. 
هذا كله احتجٌ به الشافعي رحمه الله وقال: ففي هذا دلالة على أن من امتنع ما افترض الله عليه 
كان على الإمام أخذّه به وقتالّه عليه» وإن أتى ذلك على نفسه؛ وأما توريث ورثتهم أمواطّم؛ 
فلآن عمر بن الخطاب لما ولي رد على ورثة مانعي الزكاة كلّ ما وجد من أموالهم بأيدي الناس. 
جواءهم عما احتج به المكفرون: اعتلوا في دفع الآثار المروية في تكفير تارك الصلاة بأن قالوا: 
معناها من ترك الصلاة جاحداً لا معانداً) مستكبراً غير مقر بفرضها. قالوا: ويلزم مَن كفْرهم 
بتلك الآثار وقبلّها على ظاهرها فيهم أن يكفر القاتل والشاتم للمسلم؛ وأن يكفر الزاني» 
وشارب الخمر» والسارق» والمنتهب» ومن رغب عن نسب أبيه؛ فقد صحٌ عنه كَلةِ أنه قال: 
(سباب المسلم فسوق وقتاله كفر»ء وقال: «لا يزني الزاني حين يزني وهو مؤمنء ولا يسرق 
السارق حين يسرق وهو مؤمنء ولا يشرب الخمر حين يشربها وهو مؤمنء ولا يتتهب خهبة 
ذات شرف يرفع الناس اليه فيها أبصارهم حين ينتهبها وهو مؤمن». وقال: «لا ترغبوا عن 
آبائكم فإنه كفر بكم أن ترغبوا عن آبائكم». وقال: «لا ترجعوا بعدي كفارا يضرب بعضكم 
رقاب بعض»» إلى آثار مثل هذه لا يُخرج بها العلماءٌ المؤمنَ من الإسلام» وإن كان بفعل ذلك 
فاسقاً عندهم, فغير نكير أن تكون الآثار في تارك الصلاة كذلك. 
قالوا: ومعنى قوله: «سباب المسلم فسوق وقتاله كفر»: أنه ليس بكفر يخرج عن الملة» وكذلك 
كل ما ورد من تكفير من ذكرنا من يضرب بعضهم رقاب بعض ونحو ذلك. وقد جاء عن 
ابن عباس - وهو أحد الذين روي عنهم تكفير تارك الصلاة أنه قال في حكم الحاكم الجائر: 
كفرٌ دون كفر» قال ابن عباس: ليس بالكفر الذي تذهبون اليه» إنه ليس بكفر ينقل عن الملة» - 


00 

وقال: وقد حكى ابن العربي عن بعض أشياخه أن أسباب القتل عشرة» قال 

ابن العربي: ولا تخرج عن هذه الثلاثة بحال؛ فإن من سحرء أو سبّ نبي الله كفر» فهو 
داخل في «التارك لدينه»» والله أعلم""©. 


وفي المسألة تفاصيل أخرى فلتنظر في مظانها. 


قال الطحاوي: (ولانرى الخروجٌ على أئمتنا وولاة أمورناوإِنْ جاروا ولا 
ندعو على أحد منهم. ولا ننزع يدا من طاعتهم ونرى طاعتهم من طاعة الله 
عز وجل فريضة: مالم يأمروا بمعصية؛ وندعو لهم بالصلاح والمعافاة) 


هذه مسألة مشهورة» وهي: هل يجوز الخروجٌ على الحاكم المسلم إن فسق وظلم 


وعصىء أم يحرم الخروج عليه مطلقاً؟ 

- ثم قرأ «ومن ليحك يمآ أَرَلَ أَّهُ وليك هْمْالْكَيُونَ 4 [المائدة: 44]. واحتجوا أيضاً بقول 
عبد الله بن عمر: لا يبلغ المرء حقيقة الكفر حتى يدعو مثنى مثنىء وقالوا يحتمل قوله كَةِ: ١لا‏ 
يزني الزاني حين يزني وهو مؤمن»»؛ يريد مستكمل الإيمان» لأن الايهان يزيد بالطاعة وينتقص 
بالمعصية وكذلك السارق وشارب الخمر ومن ذكر معهم 
قول من قال: لا يقتل ولا يكفر: وقد قال به ابن شهاب. قال: إذا ترك الرجل الصلاة فإن 
كان إنما تركها؛ لأنه ابتدع ديناً غير الاسلام قتِلء وإن كان إنما هو فاسقء فإنه يضرب ضرباً 
مبرحاء ويسجن حتى يرجع. قال: والذي يفطر في رمضان كذلك. قال أبو جعفر الطحاوي: 
وهو قولناء وإليه يذهب جماعة من سلف الأمة من أهل الحجاز والعراق» وبهذا يقول داود 
ابن علي» وهو قول أبي حنيفة في تارك الصلاة: أنه يسجن ويضرب ولا يقتل. 
«التمهيد لما في الموطأ من المعاني والأسانيد»؛ أبو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البر» النمري 
(5577ه)» وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية المغرب - 172817 ت: مصطفى بن 
أحمد العلويء محمد عبد الكبير البكري (5: 57178-/771). 

.)3١ 5:1١5( «فتح الباري‎ )١( 
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سأذكر الآن خلاصة الكلام في هذه المسألة: الوالي والخليفة ليس من شرطه أن 
كرون متعيرماء ولك عقن العلام القنروطر ا سال قرلينه أن الكبركون قافيقا. 

ولووليء ثم طرأعليه فسقٌء فقد اختلفوافي هذه المسألة: هل يُعزل بمجرد الفسق؟ 
أم يجوز عزله؟ أم يجب؟ بعضهم قال: ينعزل بمجرد الفسق. 

والمعقم د عند أهل السنةة أنه لآ يتعزل بمج د ذلكء واعنافوا: هل موز عرله 
أم لا؟ 

ولا يخفى أنَّ محل كلام أهل السنة في الحاكم المسلم؛ وليس الحاكم الذي استبدل 
بالكتاب والسنة القوانينَ الوضعية. 


على هذه الصورة يترتّب عليه مفسدة كبيرة أكثر من إزالته» ثم كان باستطاعة الناس 
أن يزيلوه دون أن يترتب على ذلك مفسدة أكبر من هذاء فقد صرّح الجويني بأنه إذا 
استطاع أهل الحل والعقد أن يزيلوا الحاكمّ دون أن يترتب على هذا مفسدة أكبرء 
فليفعلوا. 

جمهور أهل السنة قالوا: لا ترَج على الحاكم الذي يحكم أصلاً بالكتاب والسنة 
ثم ظلم؛ لأنهم يرون أن المصلحة في عدم الخروج عليه وخلعه أكبر من عكسها؛ لما 
يترتب على ذلك من قتل للمسلمين» وظلم لبعضهم؛ وربما تطول المنازعة بينهم فلا 
يترججح جانبٌ على آخر» فتؤدي محاولة خلعه إلى عكس المطلوب» وهو التخلص من 
ظلمه للمسلمين» ودفع الأذى عنهم. 

فظهر من تعليلهم لعدم الخروج بترتب المفسدة الأعظم على الفتن: أنه إن أمكن 
- مع تجنب الفتن ‏ جاز. 

واستدلٌ بعض العلماء بقوله تعالى: #«أيليطوا يليوا لول وأو لخر وت؛ 4 
[النساء: 54]» وروى الإمام مسلم في (صحيحه)»: كان حذيفة بن اليمان يقول: كان الناس 


0١5 
0 ا ا‎ 
رسول الله إنا كنا في جاهلية و شرّء فجاءنا الله مبذا الخير» فهل بعد هذا الخير شر ؟ قال‎ 
(نعم)» فقلت: هل بعد ذلك الشر من خير؟ قال: «نعم» وفيه دخن» قلت: وما دخنه؟‎ 
قال: قوم يستنون بغير سنتي» ويهدون بغير هديي» تعرف منهم وتكراء فقلت: هل‎ 
بعد ذلك الخير من شر ؟ قال : انعم دعاة على أبواب جهنم» من أجابهم إليها قذفوه فيها».‎ 
ل سا ا لي و‎ 
يا رسول الله فا ترى إن أدركني ذلك؟ قال: «تلز وجاك المح و إماديب للدت‎ 
فإن لم تكن لهم جماعة ولا إمام؟ قال #فاعفرق تلك الفرق كلياء ولو أن تمن عل‎ 
أصل شجرة حق يدركك المرف ونث عل لل‎ 

وفي رواية أخرى عنه في (صحيح مسلم): قال: «يكون بعدي أئمة لا بيتدون 
ببداي» ولا يستنون بسنتي» وسيقوم فيهم رجال قلوبهم قلوب الشياطين في جثان 
إنس» قال: قلتّ: كيف أصنع -يا رسول الله إن أدركت ذلك؟ قال: «تسمع وتطيع 
للأمير» وإن ضرب ظهركء وأخذ مالكء فاسمَعٌ وأطع)”". 

وفي مسلم: عن أبي هريرة عن النبي يك أنه قال: «من خرج من الطاعة» وفارق 
الجماعة» فمات» مات ميتة جاهلية» ومن قاتل تحت راية عمية» يغضب لعصبة» أويدعو إلى 
عصبة» أو ينصر عصبة» فقّتل» فقتلة جاهلية» ومن خرج على أمتي يضرب برَّها وفاجرهاء 
ولايتحاش من مؤمنهاء ولايفي لذي عهد عهده. فليس مني» ولست منه)”". 

وفي «اصحيح مسلم»: عن عرفجة قال: سمعت رسول الله يك يقول: اإنه ستكون 
)١(‏ كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر (/18151). 


(؟) كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر (/18151). 
(؟) كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر .)١185/(‏ 


١ 
هنات وهنات» فمن أراد أن يفرّق أمر هذه الأمة_وهي جميع فاضربوه بالسيف كاثناً‎ 
رن كان‎ 

روى الإمام مسلم في «صحيحه» عن علقمة بن وائل الحضرمي: عن أبيه قال: 
سأل سلمةٌ ابن يزيد الجعفي رسول الله ِ فقال: يا نبي الله أرأيت إن قامت علينا 
أمراء يسألونا حمّهم» ويمنعونا حقّناء فى| تأمرنا؟ فأعرّض عنه؛ ثم سأله» فأعرض عنه 
ثم سأله» في الثانية» أو في الثالثة» فجذبه الأشعث بن قيس» وقال: «اسمعوا وأطيعوا؛ 
فإنم| عليهم ما حمَلواء وعليكم ما حملتم». 

وهو في «سئن الترمذي»» واسنن البيهقي الكبرى)»» وفي «المعجم الي 

وترجم ابن حبان في اصحيحه): ١ذكر‏ الزجر عن الخروج على أمراء السوء وإن 
جاروا بعد أن يكره بالخلّد ما يأتون)0". 


وهذا عنوان دقيقء يدل على أنه لا يجوز لأحد الرضا - في داخله عن الجور 
والظلمة» ثم إن لم يستطء فعل شيء يُزيل به شرّهمء فلا يصح منه قطعاً أن يؤيّدهم 
ويثبت أركانهم بأفعاله وتقريراته» وبسائر موافقاته لهم. 


ثم روى عن عوف بن مالك الأشجعي قال: رسول الله يله «خياركم وخيارٌ 


أثئم” : الذين تحبونهم» ويحبونكم» ويصلّون عليكم» وتصلون عليهم» وشراركم 


.)١18605؟( كتاب الإمارة» باب حكم من فرق أمر المسلمين وهو مجتمع‎ )١( 

.)١18557( كتاب الإمارة» باب في طاعة الأمراء وإن منعوا الحقوق‎ )١( 
والبيهقي. كتاب قتال أهل البغي؛ باب الصبر على أذى يصيبه من جهة إمامه وإنكار المنكر من‎ 
.)5 0 :/( والطبراني (؟5775))‎ .)17١51/( أموره بقلبه وترك الخروج عليه‎ 
والترمذي من رواية وائل بن حجر رضي الله عنه» أبواب الفتن» باب ما جاء ستكون فتن كقطع‎ 
وقال: هذا حديث حسن صحيح.‎ .)75١99( الليل المظلم‎ 
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كك 
وشرار أثمتكم: الذين تبغضونهم» ويبغضونكم. وتلعنونهم» ويلعنونكم»» قيل: أفلا 
ننابذهم يا رسول الله؟ قال: «لا! ما أقاموا الصلواتٍ الخمسٌء ألا ومن له والٍ فيراه يآتٍ 
شيئاً من معصية الله» فليكره ما يأتي من معصية الله ولا ينزع يدا من طاعته)(2©. 

وفي «مسند الإمام أحمد»: عن ابن مسعود: أن النبي كَل قال: كيف بك يا 
عبد الله إذا كان عليكم أمراءً يُضيعون السنة» ويؤخرون الصلاة عن ميقاتها؟» قال: 
كيف تأمرني يا رسول الله؟ قال: «تسألني ابن أم عبد كيف تفعل! لا طاعة لمخلوق 
في معصية الله عز وجل)7". 

وفي امسند الإمام أحمد» أيضاً: عن هشام عن محمد قال: جاء رجل إلى عمران 
ابن حصين ‏ ونحن عنده ‏ فقال: استعمل الحكم بن عمرو الغفاري على خراسان» 
فتمناه عمران حتى قال له رجل من القوم: آلا ندعوه لك؟ فقال له: لا! ثم قام عمران 
فلقيّه بين الناس» فقال عمران: إنك قد وليتٌ أمراً من أمر المسلمين عظياً ثم أمره وهاه 
ووعظه. ثم قال: هل تذكر يومَ قال رسول الله يك «لا طاعة لمخلوق في معصية الله 
تبارك وتعالى»؟ قال الحكم: نعم. قال عمران: الله أكبر”". 

قال ابن حجر في «فتح الباري» تعليقاً على قوله عليه السلام: «حدّثوا الناس 
با يعرفون»: 

«والمراد بقوله: «ب| يعرفون» أي: يفهمون. وزاد آدم بن أبي إياس في كتاب 
«العلم» له عن عبد الله بن داود عن معروف في آخره: «ودعوا ما ينكرون» أي: يشتبه 
عليهم فهمه. وكذا رواه أبو نعيم في المستخرج». 
)١(‏ كتاب السيرء باب طاعة الآئمة (50/9). 


(؟) 84940" 5 ؟1737). 
ف ال ا رت 7 


/ا5 ١٠١‏ 
وفيه دليل على: أن المتشابه لا ينبغي أن يذكر عند العامة ومثله قول ابن مسعود: 
ما أنت محدثاً قوماً حديثاً لا تبلغه عقوهم إلا كان لبعضهم فتنة. رواه مسلم. 
وممن كره التحديتٌ ببعض دون بعض: أحمدٌ ني الأحاديث التي ظاهرٌّها الخروج 
على السلطان» ونال فق اعاديت الماك وأبو يوسف في «الغرائب»» ومن قبلهم 
أبو هريرة كا تقدّم عنه في الجرابين» وأن المراد: ما يقع من الفتن» ونحوه عن حذيفة» 
وعن الحسن: أنه أنكر تحديث أنس للحجاج بقصة العُرنيين؛ لأنه اتخذها وسيلة إلى 
ما كان يعتمده من المبالغة في سفك الدماء بتأويله الواهي. 
وضابط ذلك: أن يكون ظاهرٌ الحديث يقوّي البدعة» وظاهرٌه ني الأصل - 
غير مراد فالإمساك عنه عند من يخشى عليه الأخذ بظاهره ‏ مطلوب. والله أعلم». 
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ونقل ابن حجر في «فتح الباري» عن ابن بطال قوله أخذاً من قول النبي عليه 
السلام: «من فارق الجماعة شبراً فكأن) خلع ربقة الإسلام من عنقه): 

«في الحديث حجة في ترك الخروج على السلطان ولو جارء وقد أجمع الفقهاء على 
وجوب طاعة السلطان المتغلّب والجهاد معه. وأن طاعته خيد من الخروج عليه؛ لما 
في ذلك من حقن الدماء» وتسكين الدهماء. وحجتهم: هذا الخيرٌ وغيرُه مما يساعده» 
ولم يستثنوا من ذلك إلا إذا وقع من السلطان الكفرٌ الصريح, فلا تجوز طاعته في ذلك 
بخن عاهدك لبح فدرعليها»: لحي . 


والمقصود: عدم منازعة الأمر أهله. حتى لو اعتقد الواحد أنه أولى به وأحق. حتى 


)١(‏ «فتح الباري) :١(‏ 6؟5). 
(0) المصدر السابق (1/:17). 


0 
يصير إليه ولو بعد زمان من غير خروج عن الطاعة» والعلة في ذلك: ما يجره الخروج 
من مفاسد ومظالم على الناس ومقتلة فيهم. 

وبعضهم لم يقيد ذلك بالكفر الصريح بل عمّمه في المعصية قال ابن حجر في 
افتح الباري» ‏ وذلك في شرح الحديث الذي رواه البخاري عن عبادة بن الصامت 
برقم )7١55(‏ قال: دعانا النبي يَكِةٍ فقال_فيم| أخذ علينا أن بايعنا على السمع والطاعة 
قمتشطناوتكوهناء وكترنا ويسرناء وأترة عليناء وآن لا تتازع الأمر أهله: «إلا أن 
تروا كفراً بواحاً عندكم من الله فيه برهان». 

وطرف هذا الحديث تحت رقم )7٠0١(‏ وفي: «وأن لا ننازع الأمر أهله وأن 
نقوم» ‏ أو «نقول» ‏ بالحق حيث) كنا ولا نخاف في الله لومّة لائم)(27. اه: 

«"قوله: ١عندكم‏ من الله فيه برهان» أي: نص آية أو خبر صحيح لايحتمل التأويل» 
ومقتضاه: أنه لا يجوز الخروج عليهم مادام فعلهم يحتمل التأويل. 

قال النووي: المراد بالكفر هنا: المعصية» ومعنى الحديث: لا تنازعوا ولاة الأمور 
في ولايتهم» ولا تعترضوا عليهم: إلا أن ترّوا منهم منكراً محمّقاً تعلمونه من قواعد 
الإسلام؛ فإذا رأيثم ذلك فأنكروا عليهم وقولوا بالحق حيث) كنتم. انتهى. 

وقال غيره: المراد بالإثم هنا: المعصية والكفرء فلا يعترض على السلطان إلا إذا 
وقع في الكفر الظاهر. 

والذي يظهر: حمل رواية الكفر على ما إذا كانت المنازعة في الولاية» فلا ينازعه بها 
يقدح في الولاية الا إذا ارتكب الكفر» وحمل رواية المعصية على ما إذا كانت المنازعة فيه) 
عدا الولاية» فإذا لم يقدح في الولاية نازعة في المعصية بأن ينكر عليه برفق» ويتوصّل 
إلى تثبيت الحق له بغير عنف. ومحل ذلك: إذا كان قادراً والله أعلم. 


.)8:17( «فتح الباري»‎ )١( 


٠١48 

ونقل ابن التين عن الداودي قال: الذي عليه العلماء في أمراء الجور: أنه إن قدر 
على خلعه بغبر فتنة ولا ظلم وجبء. وإلا فالواجبٌ الصبر. 

وعن بعضهم: لا يجوز عقد الولاية لفاسق ابتداءً» فإن أحدث جُوراً بعد أن كان 
عدلآ» فاختلفوا في جواز الخروج عليه. والصحيح المنع؛ إلا أن يكفر فيجب الخروج 
عليةا, ازاة, 

وقال الإمام النووي في شرح حديث مسلم: استكون أمراءً» فتعرفون وتنكرون» 
فمن عرف فقد برئ» ومن أنكر سلم» ولكن من رضي وتابع»» قالوا: أفلا نقاتلهم؟ 
قال: «لا ما صلواء ...»): 

الوهذا الحديث فيه معجزة ظاهرة بالإخبار بالمستقبل» ووقع ذلك ى| أخبر كَلِةِ. 

وأما قوله كله «فمن عرف فقد برئ»» وفي الرواية التي بعدها: «فمن كره فقد 
برئ»» فأما رواية من روى: «فمن كره فقد برئ» فظاهرة ومعناه: من كره ذلك المنكر 
فقد برئ من إثمه وعقوبته» وهذا في حق من لا يستطيع إنكاره بيده ولا لسانه» فليكرهه 
بقلبه وليبراً. 

وأما من روى: «فمن عرف فقد برئ» فمعناه ‏ والله أعلم : فمن عرف المنكر 
ولم يشتبه عليه فقد صارت له طريق إلى البراءة من اثمه وعقوبته بأن يغيره بيديه» أو 
بلسانه» فإن عجزء فليكرهه بقلبه. 

وقوله كَِِ: «ولكن من رضي وتابع»» معناه: ولكن الإثم والعقوبة على من رضي 
وتابع. وفيه دليل على: أن من عجز عن إزالة المنكر لا يأثم بمجرد السكوت. بل إن 
يأثم بالرضى به أو بأن لا يكرهه بقلبه» أو بالمتابعة عليه. 


.)8:17( «فتح الباري»‎ )١( 


ءا 

وأما قوله: أفلا نقاتلهم قال: «لااما صلوا»» ففيه معنى ما سبق: أنه لايجوز الخروج 
على الخلفاء بمجرد الظلم أو الفسق مال يغيّروا شيئاً من قواعد الإسلام». اه(". 

وهذا الذي ذكره النووي هنا هو القاعدة المحققة» وتأمل زيادة تأمل في مدلول 
«تغيير قواعد الإسلام). 

وقد يرى بعض الناس أن الخروج على الحاكم الظالم جائزٌ مطلقاً بلا قيد. مهما كان 
ذلك التاكم + زسعد لاغلن قينا حص هن تخروت عبلا لرسن بن الاسعيكدغل 
الحجاج. وخلافة عبد الله بن الزبير حال وجود خلافة الأمويين» ومقاتلة يزيد له ثم 
مقاتلة عبد الملك بن مروان له وقتله. 

ولكن الذي يسعدلٌ بذلك كله عل ما ذكرناه يغفل عن أحداً من هؤلاء 
المذكورين لم يستقرٌ له الخلافة على جميع المسلمين. ولم يحصل إجماعٌ عليهم من المسلمين؛ 
بل كان الأمر متفرقاً بينهم. 

وأما الخروج على الْحَجَاجٍ فَلِظّلمه ولتجبره» فمن كان يعتقد أنه قادرٌ على ذلك 
خرج عليه وهو ليس خروجاً على الخليفة بل على أمير أو والِء فليس مطلق الخروج 
ممنوعاًء بل ذلك يُقرّر بحسب المفسدة والمصلحة؛ وما يستند إليه الخارج؛ ومقدارالمفاسد 
التي اقترفها من يخرّجونَ عليه. 

وهذا كله لا يجوز قياسه على الدول والحكومات المعاصرة بلا شك ولاريب؟ 
فإنها كلها لا تحكٌم با أنزل الله تعالى» بمعنى: أنها لم تلتزم على نفسها الحكم بالشريعة 
الإسلامية» وإن أخذت منها أحكاماً في عدة جوانب؛ كالأحكام الشخصية والبيوع 
وغيرهاء ولكنها خلطت بها أحكاماً م تأخذها منهاء بل أتت بها من قوانينَ غربية: أو من 
عند أنفسهاء وإن) الخلاف السابق كان فيمن حكم بالإسلام والتزم به إلا أنه ظلمء 


() «شرح صحيح مسلم)» :١75(‏ )). 


١٠١ه١‎ 

وأما من غيّر وبدل شرائع الدين والدولة؛ فأمرُه بيّن» وهذا هو المندرج قطعاً تحت قول 
الرسول عليه السلام: «إلا أن تروا كفراً بواحاً» والله أعلم. 

ونحن نختم هذا الباب بأهم القواعد المتعلّقة به نستمدها من كتاب الإمام 
الجويني المتميز والمفيد» المسمى بااغِيّاث الأُمَم في التياث لظلا والمشهور ب«الغياثي», 
فقد جمع فيه قواعد حساناًء وفوائدٌ ندر أن يجدها القارئ في غيره من الكتب: 

أولاً: إن صفة الإسلام هي الأصلء والعصام, فلو فُرِضٌ انسلال الإمام عن 
الدين» م يَف انخلاعه» وارتفاع منصبه وانقطاعه؛ فلو جدد إسلاماًء لم يعد إماماً إلا 
بعد أن تُجَدَّدَ اختيارٌه. ومعنى أنه ينخلع» أي: لا يتوقف ارتفاع منصبه على اجتماع أهل 
الحل والعقد وخلعه؛ بل لا حكم له مباشرة. 

ثانياً: ذهب بعض الفقهاء إلى أن طروء الفسق على الإمام؛ يستلزم الانخلاع 
مباشرة» وهؤلاء يعتبرون الدوام بالابتداء. وقطع الإمام الجويني أن الفسق الصادر 
عن الإمام لا يقطع نظره؛ ومن الممكن أن يتوب ويسترجع ويؤوبء وأما الفاسق 
أصلاً فمن سوء الاختيار أن يُعّن لهذا الأمر العظيمء ولهذا منعه الإمام. 

ثالثاً إذا تواصل منع العصيانء وفشا منه العدوان» وظهر الفساد. وزال السداد. 
فلا بد من استدراك هذا الام ار فإن بقاءه ‏ على هذا الحال- 
يؤدي إلى نقيض المقصود من الإمامة» فإن عسّرٌ القبض على يده الممتدّة؛ لاستظهاره 
بالكبركة العفيدة» والكذة المعدة فقد شغر الزمان عن القيام بالحق» ودْفِعَ إلى مصابرة 
المحن طبقاتٌ الخلق. 

وإن تيسّر نصب إمام مستجمع للخصال المرضية» والخلال المعتبرة في رعاية 
الرعية» تعين البدار إلى اعما رم اذا اديت له الإمامة» واتسقت له الطاعة على 
الاستقامة» فهو إذ ذاك يدرأ من كان. 


١٠١6ه‎ 

وإن علمنا أنه لا يتأتى نصبٌ إمام دون اقتحام داهية» وإراقة دماء» ومصادمة 
أخوال < الأهوال» وإعلاك الت وندق أمزال»فالوجة أن يقاس ما الاي مدقوهيية 
إليه مبتّون به بايُفتَض وقوعه في محاولة دفعه؛ فإن كان الواقعٌ الناجرٌ أكثر مما يقدّر 
وقوعُه في روم الدفع» فيجب احتمالُ المتوقّع لدفع البلاء الناجزء وإن كان المرتقّب المتطلّع 
يزيد في ظاهر الظنون على ما الخلق مدفوعون إليه» فلا يسوغ التشاغلٌ بالدفع؛ بل يتعيّن 
الاستمرارٌ على الأمر الواقع. 

رابعاً: وإذا عظمت جناية المتصدي للإمامة» وكثرت عاديئّهء وفشا احتكامه 
واهتضامّه» وبدت قَضّحاته وتتابعت عثراته» وخيف بسببه ضياع البيضة؛ وتبدّد دعائم 
الإسلام» ولم نجد مَن ننصبه للإمامة حتى ينتهض لدفعه حسب ما يدفع البغاة» فلا 
تُطلق للآحاد في أطراف البلاد أن يشوروا؛ فإنهم لو فعلوا ذلك لاصطّلِموا وأبيرواء 
وكان ذلك سبباً في زيادة المحن» وإثارة الفتن» ولكن إن اتفق رجل مطاعء ذو اتباع 
وأشياع» ويقوم محتسباً آمراً بالمعروف ناهياً عن المنكر. وانتصب لكفاية المسلمين ما 
دُفِعوا إليه» فليَّمضٍ في ذلك قُدّما والله نصيئه على الشرط المقدّم في رعاية المصالح» 
والنظر في المناجح» وموازاة ما يدفع» ويرتفع بم 0 
قال الطحاوي: (ونتبع السنة والجماعة. ونجتنب الشذوذ والخلاف والفرقة» 
ونحب أهل العدل والأمانة» ونبغض أهل الجور والخيانة) 

ذكر الطحاوي أن من صفات أهل ا لحق أن يتبعوا السنة» وهذا لا شك في وجوبه. 
على الميئة التي وردت عليها السنة» فم| أفاد منها الوجوبّ فهو واجبء وما كان مندوباً 
فهو مندوبء وهكذاء ولا نضع جميع السنة على مرتبة واحدة. 


(1) اغِيّاث الأمّم في الِْياث الظّلّم؛ ص84. بتصرفء واختصار. ت: د. مصطفى حلمي؛ د. 
فؤّاد عبد المنعم. دار الدعوة الإسكندرية. 


١٠١ *اه‎ 

وأما الجماعة, فإن المقصود منها هي جماعة المسلمين؛ وغالباً ما ينطبق هذا الوصف 
على أئمة الدين» والعلماء» وأهل الفضلء فهو لاء لا يجتمعون على ضلالة» وإذا اختلفوا 
فيه| بينهم فلا بد أن يكون بعضهم على حق, فالحق لا يتعدّاهم. 

وأما محبة أهل العدل والأمانة» فهو أمر لازم لا يحتاج إلى تنبيه» وتعساً لمن يحب 
أهل الجور والخيانة» فإن من أحب قوماً فهو منهم قال تعالى: «إّا لبج كبوا 
صلخا واعتمكموا باذ ل وَلمَقو ا وقوة ره انتيكة التزيفركت 5 وَصَوْفٌ بوّتِ 
اَمو مين لجرا حَظِيمًا # [النساء: 43 .]١‏ 

روى البخاري في «صحيحه): عن أبي موسى قال: قيل للنبي كَل: الرجل يحب 
القوم ولمًا يلحق بهم قال: «المرءٌ مع من أحب)""". 

وإن محبة الإنسان للصاحين تجعله يتمثل بهم» ويرضى عن أعمالهم؛ ويؤيدهم. 
ولاسذامى اندر للمسلين ما ل كني هل الخدم ولالاك أفرنا أن ححب الله تال 
ورسوله؛ فمحبة النبي تعود على الإنسان بالخيرات الكثيرة» قال الإمام النووي في 
شرح مسلم): 

«روايات «المرء مع من أحب» فيه: فضل حب الله ورسوله يِه والصالحين وأهل 
الخير الأحياء واللأموات» ومن فضل محبة الله ورسوله امتثال أمرهماء واجتناب نبيهماء 
والتأدب بالآداب الشرعية» ولا يشترط في الانتفاع بمحبة الصا حين أن يعمل عملهم؛ 
إذ لو عمله لكان منهم ومثلهم». اه(" فإن المحبة تفعل بالإنسان ما لا يفعله السلطان 


والرهبة. 


.)5117١( كتاب الآداب» باب قول الرجل للرجل اخسأ‎ )١( 
.)١1851:15( «شرح النووي) على (صحيح مسلم)‎ )( 


٠١65 


قال الطحاوي: (ونقول: الله أعلم في| اشتبه علينا علمه) 


قاعدة أصلية نبّه عليها علماء الأحئاف» وهى: كل مسألة يشتبه على الإنسان 
الحكم فيها ‏ وخصوصاً في العقائد ‏ يجب عليه أن يفوض أمره إلى الله بأن يعتقد ما 
هو الحق عن الله ثم يبحث عن عالم يحل له الاشتباه» فلا يجوز له أن يبقى على شكّه. 
مع ضرورة استحضار أن العلوم الضرورية لا يعذر الإنسان بجهلها. 

فأولايقول: آمنتٌ بالحق كا هو عند الله حتى لول يعلمه الإنسان تفصيلاً وتعييناً» 
ثم يجب أن يزيل التساؤلات التي في نفسه. بأن يُسارِعٌ بالبحث عن عال أو طريقة ما 
من طرق العلم المعتبرة يحل بها له هذا الاشكال. 

0 الله ا 0 احم م ا ا وقال كال 
0 


تت 


يغير علو 
َه 000 لل عقب اه رط 3 0 0 ريل 


وهب 


ا 6 عير لطن أ تَهُمُ كير مََنَا عند أله وَعِنْدَ لد اموا كنز لِك يطب ألنّهُ 
كل 15 م صل مك جار © [غافر: 30 ]. 


قال العلامة البابرتي: 


عت 


«إن| ذكر هذا لئلا يقع في الشك في ذكرنا من العقائد عندما يشتبه عليه شيء. 
فإنه هو العالم بحقائق الأشياء» لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في السماء ولا في الأرض» 
ولا يمكن للبشر معرفةٌ كنه دقائق الأشياء وحقائقها إلا بتعليم وإلهام من الله 
فإن الملائكة ‏ مع صفاء جواهرهم ‏ اعترفوا بالعجز عن العلم من ذواتهم» حيث 
قالوا: #لَاعِلَمَ لنآ لاما عَلَمَتََآ © [البقرة: 5*] فكيف البشر مع شواغلهم عن التوجه 
إلى جناب القدس؟ وقد قال تعالى: #وما أُوتِسيْنَ اله لاقلا © [الإسراء: 40]ء 


١١ مه‎ 


ار نعود مسن م ار البشر قاصرة 


َع 701001 


1 اللّه 0 اللّه أعلم ؛ لقوله : «زأتيث ثرت إل 5 50 ا 2 , 
قال الطحاوي: (ونرى المسح على الخفين في السفر والحضر كما جاء في الآثر) 

من المعلوم: أَنْ مسألة المسح على المخفين فقهية تتعلق بأعمال الجوارح؛ لا بالاعتقاد. 
فا فائدة ذكرها هناء هل لما تعلق بالعقائد؟ 

قال في مقدمة هذا المتن: «هذا ذكر بيان... وما يعتقدون من أصول الدين»» 
فكل مسألة من «أصول الدين»» وكل مسألة تؤثر في أصول الدين من حيث قيامه 
وثبوته_فإن الإمام الطحاوي يذكرها لينبه على نظائرهاء إذا رأى أن لها مدخلية في أصول 
الدين وجاء لها مناسبة» لم يشترط الطحاوي على نفسه أن يذكر فقط المسائل العقائدية 
التي لا مدخلية لها في العمل» وإلا فلماذا يذكر أنه يجوز الصلاة خلف البر والفاجر. من 
نفس الباب قال: ونرى المسح على الخفين. 

المسح على الخفين جاء بأحاديث متواترة. 

وعن أبي حنيفة: أخاف الكفر على منكر المسح على الخفين» وعنه: لم أقل بالمسح 
على الخفين حتى جاءني مثل ضوء الصبحء وقد ثبت المسح عن سبعين صحابياً كا 
قال المحدقورن0 

فإذا ردٌ ما ثبت بالتواتر في المسح على الخفين تحاف أن يرّدٌ كل ما ثبت في التواتر» 
إذا جوّزت رد فرعية وردّت بالتواتر» فقد ينسحب هذا على باقى المسائل. 
)١(‏ «شرح البابرقي» ص١7١.‏ 


(1) «العرف الشذي شرح سنن الترمذي»» محمد أنورشان ابن معظم شان الكشميري »)١158:1(‏ 
دار احياء التراث العربي_بيروت» لبنان- 476 ١ه‏ ١١٠7م‏ طاءت: الشيخ محمود شاكر. 


١ءآ‎ 

من هنا نبّه الإمام الطحاوي على هذه المسألة» وكذلك الإمام النسفي في متنه 
المشهورء ولم يكونوا جاهلين بأن هذه المسألة فقهية. 

روى البخاري: عن المغيرة بن شعبة عن رسول الله :أنه خرج لحاجته فاتبعه 
المغيرة بإداوة فيها ماء» فصب عليه حين فرغ من حاجته» فتوضاًء ومسح على الخفين77). 

وفي (اصحيح مسلم»: عن همام قال: بال جرير» ثم توضأء ومسح على خفيه. 
فقيل: تفعل هذا؟ فقال: نعم! رأيت رسول الله كك بال» ثم توضاًء ومسح على خفيه. 
قال الأعمش: قال إبراهيم: كان يُعجبهم هذا الحديث؛ لأن إسلام جرير كان بعد 
نشول اماف 

قال الإمام النووي في #شرحه) على (صحيح ٠‏ لم): 

لأجمع من يعتد به في الإجماع على جواز المسح على الخفين في السفر والحضرء 
سواء كان لحاجة, أو لغيرهاء حتى يجوز للمرأة الملازمة بيتهاء والزمن الذي لا يمشي» 
وان أنكرته الشيعة والخوارج» ولا يعتد بخلافهم» وقد روي عن مالك رحمه الله تعالى 
روايات فيه» والمشهور من مذهبه كمذهب الجاهير» وقد روى المسح على الخفين 
خلايق لا حضون مخ الضححابة: 

قال الحسن البصري رحمه الله تعالى: حدثني سبعون من أصحاب رسول الله 
كلِِ: أن رسول الله يَكِةٍ كان يمسح على الخفين» وقد بيّنت أسماءَ جماعاتٍ كثيرين من 
الصحابة الذين روّوه في اشرح المهذب». وقد ذكرت فيه حملا نفيسة مما يتعلق بذلك» 
وبالله التوفيق». اه0". 
)١(‏ أخرجه في (صحيحه)»؛ كتاب الوضوءء باب المسح على الخفين .)7١7(‏ 


(؟) كتاب الطهارة» باب المسح على الخفين (71/7). 
22 «شرح النووي» على ااصحيح مسلم) 009 


٠١ /اه‎ 

قال ابن حجر في «فتح الباري): 

«نقل ابن المنذر عن ابن المبارك قال: ليس في المسح على الخفين عن الصحابة 
اختلاف؛ لأن كل من رُوي عنه منهم إنكاره فقد رُوي عنه إثباته» وقال ابن عبد البر: لا 
أعلم روى عن أحد من فقهاء السلف إنكاره إلا عن مالكء مع أن الروايات الصحيحة 
عنه مصرحة بإثباته» وقد أشار الشافعي في «الأم إلى إنكار ذلك على المالكية» والمعروف 
المستقر عندهم الآن قولان: الجواز مطلقاء ثانيه|: للمسافر دون المقيم» وهذا الثاني 
مقتضى ما في «المدونة)؛ وبه جزم ابن الحاجب. وصحّح الباجييٌ الأول» ونقله عن ابن 
وهبء وعن ابن نافع في «المبسوطة» نحوه. وأن مالكاً نا كان يتوقف فيه في خاصّة 
نفسه. مع إفتائه بالجواز» وهذا مثل ما صح عن أبي أيوب الصحابي)27. 

وعلق البابرقي على ذكر الطحاوي هذا الحكم في متن في علم التوحيد فقال: 

(إنما ذكر هذا رداً على أهل الرفض؛ فإنهم أنكّروا جواز المسح على الخفين. 
وهذا - وإن كان من أحكام الفقه. لكنه لما اشتهرت فيه الآثار ‏ ألحقه بالعقائد؛ دفعاً 
لإنكار المتكرين؛ قال أبو الحسن الكرخي: إني لأخشى الكفرٌ على من لا يرى المسح 
غلن القي 0 , 

وبعد هذا التوضيح؛ فإن العجب يزداد من جرأة السقاف ومسارعته إلى القول 
عند تعليقه على هذه الفقرة: 

«لامعنى لإيراد هذه المسألة في كتب العقائد» وإنما مكانها في باب المسح على الخفين 
في كتاب الطهارة من كتب الفقه» وفي مسائل الفقه المجمّع عليها ما هو أولى أن يورده 


.)3205 :1( «فتح الباري»‎ )١( 
.1575 «شرح الطحاوية» للسقاف ص‎ )0( 


م١٠‏ 
هنا لو قَبِلّنا طرح أمثال هذه المسألة هناء مثل قولنا: ونرى أن صلاة الصبح ركعتين» 
وأن في كل ركعة ركوع واحد وسجود واحد وسجدتين... إلخ» فتنبه». اه. 

أقول: قد تنبهناء ورأينا أنك لم تتنبّه» والعجب من إطلاق مثل هذا الاعتراض 
هنا بهذه الجرأة» مع أن كل من تكلم على عقيدة الطحاوي ذكر وجه إيراد هذه المسألة 
هناء بل إن صاحب «العقائد النسفية» قد ذكر هذه المسألة هناء بل وذكر غيرّها من 
المسائل الفقهية؛ لنفس السبب الذي وضحناه نحن ول تتنبه إليه أنت! فهل كان النسفي 
والتفتازاني #شارح النسفية» لا يعرفون أن موضع هذه المسائل إنء| هو في الفقه؟! 

وأماعدمٌ ذكرهم ل اقترحنّه من كون صلاة الفجر ركعتين» فلأن أحداً لم يخالف 
في ذلك ول يُنكره» ولو أنكره أحدهم لحسُن ذكره والإتيانٌ به في ضمن مسائل هذا 
العلم الشريف حضّاً للناس على العلم بالحق» وإفهاماً لهم خطورة المسألة. 

ولذلك خإننا تقول: إن ذكر مسائل تعلق بالمساواة الى ينادون فيها بين الربجل 
والمرأة في هذا العصرء ومسائل تتعلق بطريقة الحكم ونظرة الإسلام نحو الديمقراطية» 
ونقد العلمانية ونحوها من نظرات تؤثر على حقيقة الإسلام كمسألة تاريخية الأحكام 
الإسلامية» أقول: أنا أرى أن إيراد نحو هذه المسائل واجبٌ الآن في علم التوحيد وعلم 
الكلام. 

فكلام السقاف عجيبٌ إذن» وكأن السقاف يقول للإمام الطحاوي: أنت لاتدري 
ماذا تكتب؟ وهذا سوءٌ أدب وراءه ما وراءه! ول يكلف السقاف نفسّه محاولة فهم معنى 
سائغ للطحاوي لذكره المسألة هنا! 

وقد ذكر الطحاوي مسائلٌ فقهية من قبل: «نرى الصلاة...»» فلماذا لم يعترض 


ه١‎ 

ثم قال السقاف: «وإنم| مكانها في باب المسح على الخفين في كتاب الطهارة من 
كتب الفقه وفي مسائل الفقه المجمع عليها ما هو أولى أن يورده هنا لو قبلنا طرح أمثال 
هذه المسألة هنا»» كأنه يدل الطحاوي أن يضع هذه المسألة في كتاب الطهارة» وهذا 
استصغارٌ لشأن العلماء. 

قال الإمام التفتازاني في «شرحه) على «العقائد النسفية»» وذلك في شرحه مسألة 
التكوين وبيان وجه الخلاف بين الأشاعرة والماتريدية ‏ ذكر كلاماً للماتريدية ظاهرٌه 
أنه لامع صضحييحاً لدة فنيّه عل قاعدة ألخييث أن أذكرها لمناسيتها هنا: 

«ولكنه ينبغي للعاقل أن يتأمل ني أمثال هذه المباحث ولا ينسب إلى الراسخين 
في علماء الأصول ما يكون استحالته بديبية على من له أدنى تميبز» بل يطلب لكلامهم 
محملاً صحيحاً يصلح محلاً لنزاع العلماء» واختلاف العقلاء)(7". 

والسقاف ابتعد كثيراً عن تلك النصيحة الغالية» فوقع في أمور كان ينبغي الحذرٌ 
منها. 


قال الطحاوي: (والحجٌ والجهاد فرضان ماضيان مع أولي الأمر من المسلمين» 
برهم وفاجرهم إلى قيام الساعة, لا يبطلهم| شيء ولا ينقضهم)) 

وإنما خصّهما بالذكر؛ لأنها عبادتان في غاية المشقّة» لا يحصلان إلا ببذل المال 
وال مجر عن الأهل والأوطان. 

قال تعالى: #وَِنَعَعَلَ ألَاس حِح لدت مَنِ سَتَطاعَ ليه سيا © [آل عمران: 917]» 


-_ 


وقوله عليه الصلاة والسلام: «الجهاد ماض إلى يوم القيامة)؛ وقال الله تعاللى: #إإِنَ أله 
د عسل حر 


قفرت المؤميرت أ نمم > تشيع وامرلك يات لير الجذة نه ولتكلور تق سيل 


)١(‏ «شرح العقائد النسفية») ص 5 »١17‏ طبعة العثمانية. 


١١5٠ 

ا 0 0 1 د سات ل سمي سا ع للع كمه 

أله فر فيمئلون ود مكلو رم . وعل عدا عليه حمًاو التُورمو وا لانجيل وَالْمَرَءَانِ ومن أو 0 
سامح لير 


يعَهِدهِ و- ورك أله سبش يكم الى ايحم يو. 4 [التوبة: .]1١‏ 

روى البخاري في «صحيحه): عن أبي هريرة رضي الله عنه أن رسول الله ككل 
قال: «من أنفق زوجين في سبيل الله نودي من أبواب الجحنة: يا عبد الله» هذا خير فمن 
كان من أهل الصلاة دُعي من باب الصلاة» ومن كان من أهل الجهاد دُعي من باب 
الجهاد. ومن كان من أهل الصيام دُعي من باب الريان» ومن كان من أهل الصدقة دعي 
من باب الصدقة»» فقال أبو بكر رضي الله عنه: بأبي وأمي يا رسول الله ما على من 
دعي من تلك الأبواب من ضرورة! فهل يُدعى أحدّ من تلك الأبواب كلها؟ قال: 
«نعم وأرجو أن تكون منهم)7". 

ووردعن أبي هريرة: أن الجهاد واجب مع كل بر وفاجرء إلا أن في سنده إرسالا”"". 

قال البابرتي في (شرحه): 

«إنما قال: «مع أولي الأمر»؛ لأن الحج والجهاد متعلّقان بالسفر واجتماع العساكر 
والقوافل» ولا بذ فيه من ضابط يضبط أمور الناس عند اختلافهم» ويقاوم العدوى 
ويحسم مادة الشّرّاقَء فلولم يكن فيهم أميرٌ يقع الخلل في أكثر الأمورء فيحتاجون إلى من 
يرجعون إليه في الأمور ويطيعونه» ويكون نافذ الأمر فيهم» وهو السلطان أو تُوَابه 
من الأمراء» سواءٌ كان براً أو فاجراً؛ لأن العصمة ليست بشرط في الأمير فإذا كان فيه 
نفع عام وانتظام مصلحة الرعية» يصلح للإمامة وإن كان فاجراًء فإن فجوره لا يضر 


إلا نفسه)»). اه0) 


.)1841( كتاب الصوم, باب الريان للصائمين‎ )١( 
.٠١ (؟) سبق الكلام على هذا الحديث ص75‎ 


() «شرح البابرقي» ص ١59‏ . 


١١ك١ا‎ 

ولايفهم من كلام المصنف أن الإمام شرط في الحج والجهاد. بل غاية ما يريده 
هنا: أن الإمام إن كان فاجراًء فإن ذلك لا يقدح في جواز الحج معه أو مع من ينيبه» 
وكذلك الجهاد. 

قال الغنيمي في (شرحه): 

«لأن بر الإمام ليس بشرط لصحتههماء وقد كان السلف من الصحابة والتابعين 
يحجّون ويجاهدون مع كل إمام بر أو فاجرء من غير نكير» فكان ذلك إجماعاً». اه0". 

وفي ا(اصحيح مسلم»: عن جرير بن عبد الله قال: رأيت رسول الله كك يلوي 
ناصية فرس بإصبعه» وهو يقول: «الخيل معقود بنواصيها الخير إلى يوم القيامة: الأجر 
ولعي 

وقد قال الرسول عليه السلام:«الخيل معقود في نواصيها الخير إلى يوم القيامة: 
الأجر والمغنم». رواه البخاري. وترجم له البخاري باب «الجهاد ماض مع البر 
والفاجر)0". 


قال ابن بطال ف «شرحه): 


«وقال المهلب: استدلال البخاري صحيحٌ: أن الجهاد ماض مع البر والفاجر 
إلى يوم القيامة؛ من أجل أنه أبقى عليه السلام الخيرَ في نواصي الخيل إلى يوم القيامة» 
وقد علم أن من أتمته أئمة جور لا يعدلون» ويستأثرون بالمغانم» فأوجب هذا الحديث 


.١١7ص «شرح الغنيمي»‎ )١( 

(؟) كتاب الإمارة» باب الخيل في نواصيها الخير إلى يوم القيامة (141/5). 

() أخرجه البخاري في «صحيحه) من حديث عروة البارقي رضي الله عنه» كتاب الجهاد والسير 
(؟5865). 


١٠5 
الغزوٌ معهم. ويقوي هذا المعنى أمرّه بالصلاة وراءَ كل بر وفاجر من السلاطين» وأمرّه‎ 
. بالسمع والطاعة ولو كان عبداً حبشياً». اه("‎ 

وفي اسنن البيهقى الكبرى»: عن أنس بن مالك رضى الله تعالى عنه قال: قال 
رسول الله يَكِةِ: «ثللاث من أصل الإيمان: الكف عمّن قال: لا إله إلا الله لا يكفره بذنب» 
ولا يخرجه من الإسلام بعملء والجهاد ماض منذ بعثني الله عز وجل إلى أن يقاتل آخر 
أمتي الدجال» لايبطله جور جائر» ولا عدل عادل» والإيان بالأقدار). 

وحديث مكحول: عن أب هريرة: عن النبي يَلِّ: «الجهاد واجب عليكم مع كل 


أمير برا كان أو فاجراً»» قد مضى في باب الإمامة وكتاب الجحنائ. 


واعلم أنه لم يشترط أحدٌ من الفقهاء المعتبرين لجحواز الحج أن يكون خليفة 
المسلمين موجوداًء حتى لولم يوجد إمامٌ عادل فلا يبطل ركن الحجء ولا ركنٌ الجهاد. 
بل يبقيان واجبّين» وأولو الأمر أعمٌ من أن تكون على الخليفة» فحتى لو كان سلطاناً 
عادلاً أو فاجراء فالجهاد جائز معه. 

لماذا أدرج الحجّ مع الجهاد؟ ذكر الحجٌ أولاً؛ لأن الحجيج لا بد لهم من أمير حتى 
لايختلفوا وهذا ليس بشرط. 

وبعد ذلك فإن لك أن تتعجب مما قاله السقاف في تعليقه على هذه الفقرة: 

اعلم أنه ليس من شر ط مضي الحج والجهاد أن يكونا مع أولي الأمرمن المسلمين» 
سواء برهم وفاجرهم). اه"". 


() «شرح صحيح البخاري» لابن بطال (0: /ا0). 
(7) كتاب السير» باب الغزو مع أئمة الجور .)١189451‏ 


١٠ 

ثم قال إصراراً منه على الغلط في حق هو لاء: اومسلمو الدول الغير الإسلامية 
كمسلمي فرنسا والنرويج وأمريكا وأشباهها... تحت راية أي أمير سيحجون. براًكان 
أو فاجرا وبأي دليل يتم التعيين؟! 

لذا نرى أن هذا الذي قاله المصنف رحمه الله تعالى غير صواب فضلاً عن أن 
ما ذكره ليس مناسباً في أبواب العقائد» والظاهر: أن الزمن الذي كانوا يعيشون فيه 
اضطرهم لقول ذلك تقليداً لمن كان قبلهم من أثر فيهم الفكر الأمويء ثم فكر الجبابرة 
العباسيين الذين هجوا نفسه النهج في هذه القضية» والمُكرّه له أحكام, ولله في خلقه 
شوون!!4. اه , 

انتهى كلامُّه ويا ليته ما قاله! وما أعظمٌ الشأنَ في شأنه. وما في كلامه من مفاسد 
وتهجّمات وتحامّلات» وانسياق وراء عاطفته لا يخفى على عاقل؛ والله المستعان. 

ويرى السقاف أن هذا غير صواب؛ لأنه ظنّ أن الطحاوي اشترط ول الأمر 
للحج والجهاد» وهذا فهمٌ عجيبء فإن الطحاوي ل يقل أكثر من استمرار الجهاد سواءٌ 
كان الإمام براًأم فاجراًء فهل يُفَهّم من هذا أنه اشترط الإمام للجهاد؟ 

ثم قال: افضلاً عن أن ما ذكره ليس مناسباً لإدراجه في أبواب العقائد» والظاهر: 
أن الزمن الذي كانوا يعيشون فيه اضطرهم لقول ذلك؛ تقليداً لمن كان قبلهم ممن أثر فيه 
الفكر الأمويء ثم فكر الجبابرة العباسيين الذين :هجوا نفس النهج في هذه القضية 
والمكرّه له أحكام, ولله في خلقه شؤون». 

هذا كلام عجيب ولا يليق! وإرجاع السقاف قولٌ الطحاوي إلى تأثره بالفكر 
الأموي قدح في الطحاوي وني كل من قال بقوله؛ ثم هذه النزعة من السقاف تأثر 


.157 «شرح الطحاوية» للسقاف ص‎ )١( 


3 
بالشيعة والزيدية وبعض المتأثرين بهم من المعتزلة في هذا العصر ولو أنصف ل] تفوه 
بذلك. 
0 000 ا . .سا ابه 

وجعله الطحاوي بحكم المكرّه فيه استخفاف كبير به-_ك| لا يخفى ‏ وفيه قدح 
في عدالة الطحاويء فإن الذي يودع في متن من المتون مثل هذه المسائل؛ لمجرد كونه 
مضطراًء ثم لا يشير إلى أنه إنما فعل ذلك اضطراراًء وسكت عنه. وتابعه العلماءٌ من 
بعده على ذلك» فلا شك أنه بهذا يرضى أن ينسب إلى الدين ما ليس منه» ويروج ذلك 
عند الناسء وفي هذا قدحٌ بكل العلماء الذين رضّوا بهذا الفعل. 

وأخرج الإمام البيهقي في «السنن الصغرى» عن أبي هريرة قال: قال رسول الله 
: «الجهاد واجب عليكم مع كل أمير» براً كان أو فاجراًء والصلاة واجبة عليكم 
خلف كل مسلمء برأ كان أو فاجراًء وإن عمل الكبائر» والصلاة واجبة على كل مسلم» 
وراكاة أو فاجراء وإن فطل اعبات 

وذكر البيهقيٌ صلاة ابن عمر خلفَ الحجاج؛ وصلاة الحسن والحسين خلف 
مروان. وأنهها كانا لا يزيدان على صلاة الأئمة. 

وروى البيهقي في باب الغزو مع أئمة الجور: عن عروة البارقي: أن النبي كلل 
قال: «الخيل معقود في نواصيها الخير إلى يوم القيامة: الأجر والغنيمة»» لفظ حديث 
أبي نعيم» وليس في رواية الأزرق: «الأجر والغنيمة»(©. 


وروى البيهقي في «سننه الكبرى» أيضاً: عن أنس بن مالك رضي الله عنه قال: 


.)005( كتاب الصلاة» باب صفة الأئمة في الصلاة‎ )١( 
.)١18455( (؟) أخرجه ني «السئن الكبرى»» كتاب السير» باب الغزو مع أئمة الجور‎ 
وقال: رواه البخاري في «الصحيح) عن أبي نعيم وأخرجه مسلم من وجه آخر عن زكريا.‎ 


ل 
قال رسول الله يَكِيةِ: «ثلاث من أصل الإيمان: الكفٌ عمن قال: لا إله إلا الله لا يكفره 
بذنبء ولا يُخرجه من الإسلام بعملء والجهاد ماض منذ بعثني الله عز وجل إلى أن 
يقاتل آخر أمتى الدجّالء لا يبطله جور جائر» ولا عدل عادلء والإيران بالأقدار)7". 
توح وي وحار سماد وا المعارو رابك كيت أن هذا لبن 
نتيجة تأثره بالفكر الأموي_كما زعم بعض ال منحرفين_بل هو مستمدٌ من أصل الشريعة 
وجوهرها. 
قال الإمام محمد بن الحسن الشيباني: «ولا ينبغي للرجل أن يخرج إلى الجهاد 
قال مَلِةِ: «ليعمل البار ما شاء فلن يدخل النار» وليعمل العاق ما شاء فلن يدخل 
الجنة»» وقال عليه السلام: «من أصبح ووالداه راضيان عنه فله بابان مفتوحان إلى 
الجنة»» فلا ينبغي له أن يسد هذا الباب بالخروج بغير إذنهما وهو لا يدري أنه هل 
ينتفع بخروجه هو أو غيره أو لا ينتفع. وذكر عن ابن عباس بن مرداس أنه قال: يا 
رسول الله إني أريد الجهاد. قال: ألك أم؟ قال: نعم قال: الزمن أمك فإن الجنة عند 
رجل أمك)”". اه. 
قال الإمام محمد بن الحسن الشيباني: «قال أبو حنيفة رحمه الله: الجهاد واجب 
على المسلمين إلا أنهم في سعة من ذلك حتى يحتاج إليهم» فكان الثوري يقول: القتال 
مع المشركين ليس بفرض. إلا أن تكون البداية منهم فحينئذ يجب قتاهم دفعاً لظاهر 


سوس رصح ير 


قوله: مَنِفَسَُوَح كَكتْلُوهُمَ 4 [البقرة: »]14١‏ وقوله: #وَقَليِلُوَا لْمُترحكيت كَقَه 


.)١184151/( أخرجه في «السئن الكبرى»» كتاب السير» باب الغزو مع أئمة الجور‎ )١( 
معهد المخطوطات_القاهرة»‎ »)17 : ١(ه‎ ١1 (السير الكبير)» محمد بن الحسن الشيبانٍ ت:‎ )( 
ت: د. صلاح الدين المنجد.‎ 


0 


وس او 


كَايِمَيلُوتَكْيَ حكَافَة 4 [التوبة: 91]» ولكنا نستدل بقوله: يكام الس امنا 
دلوا يلوك يْ اكد رِ 4 [التوبة: »]١7‏ وبقوله: # وَقَنْيَلُواً فى سبي لاله 4 
[البقرة: 0١5٠‏ وبقوله: 8 فَليْلُوا لي لارُومِبٌرح يله 4 [القوبة: 79]» وبقوله: 
لوَجَنهِدُوأ في أنه حَنَّ جهحادو. 4 [الحج: 18]. 

والحاصل أن الأمر بالجهاد وبالقتال نزل مرتباً فقد كان النبي يَكةٍ مأموراً في 
الابتداء بتبليغ الرسالة والإعراض عن المشر كين قال الله تعالى: 9# فََصَرَح يمَنوْمر وأَعرِض 
ع نِالْصتَرينَ 4 [الحجر: 44]. وقال تعالى: فَأصعَح ألصَّفْمَ لميلَ 4 [الحجر: 05]» ثم 
أمر بالمجادلة بالأحسن كما قال: # أَدعٌ إِلَ َمِل رَيْكَ لِْكمةِ والْمَوَعِظةَ لْلْسََةٍ * 


[النحل: 176]» وقال: #وَلَا َدِلُو أَهَلَ الحكتب إلا بألَتى هىَ أَحْسَنُ 4 [العنكبوت: 


3 ثم أذن لهم في القتال بقوله: أن لين عنملو بِأنَّهُم ظّلمُوأ4 [الحج: 9« 
ثم أمروا بالقتال إن كانت البداية منهم با تلا من آيات. ثم أمروا بالقتال بشرط انسلاخ 
الأشهر الحرم كا قال تعالى: 3# وَإداأَضَلَحَالْأََه رللرْمْكافَُْوا الْمْتَرِكِينَ 4 [التوبة: 0]» ثم 


.0 
هه 


2 سا 


أمروا بالقتال مطلقاً بقوله تعالى: ونأ ف سَبسِلٍ لَه وَعَلَموَأ نَم جِيعٌ جيم * 
[البقرة: 45 7]» فاستقر الأمر على هذا ومطلق الأمر يقتضي اللزوم, إلا أن فريضة القتال 
لمقصود إعزاز الدين وقهر المشركين, فإذا حصل المقصود بالبعض سقط عن الباقين» 
بمنزلة غسل الميت وتكفينه والصلاة عليه ودفنه» إذ لو افترض على كل مسلم بعينه» 
وهذا فرض غير موقت بوقتء لم يتفرغ أحد لشغل آخر من كسب أو تعلم وبدون 
سائر الأشغال لا يتم أمر الجهاد أيضاً فلهذا كان فرضاً على الكفاية. حتى لو اجتمعوا 
على تركه اشتركوا في المأثم» وإذا حصل المقصود بالبعض سقط عن الباقين» وفي مثل 
هذا يجب على الإمام النظر للمسلمين لأنه منصوب لذلك نائب عن جماعتهم فعليه أن 
لايعطل الثغورء ولا يدع الدعاء إلى الدين» وحث المسلمين على الجهاد وإذا ندب الناس 
إلى ذلك فعليهم أن لا يعصوه بالامتناع من الخروجء ولا ينبغي أن يدع المشركين بغير 


/اك ١١‏ 
دعوة إلى الإسلام أو إعطاء جزية إذا تمكن من ذلك؛ لآن التكليف بحسب الوسع. وإن 
كانوا قوماً لا تقبل منهم الجزية كعبدة الأوثان من العرب والمرتدين» فإنه يدعوهم إلى 
الإسلام» فإن أبوا قاتلهم» وأما المجوس وعبدة الآوثان من العجم في جواز أخذ الجزية 
منهم عندنا بمنزلة أهل الكتاب» فيدعوهم إلى إحدى هاتين الخصلتين ويجب الكف 
عنهم إذا أجابوا إلى إحداهما وإن امتنعوا منهماء فحينئذ يقاتلون, وفي أهل الكتاب العربي» 
وغير العربي سواء؛ لقوله تعالى: لإينَ اليرت أوثُو أ لْحكتب حَقَّ يوأ ألْجرْيَةٌ عن 
يد وهم روت 4 [التوبة: 4؟]» وكل مسلم في هذا خليفة رسول الله يك فقد بعث 
داعياً إلى ما بيناء وأمر بالقتال على ذلك مع من أبى. قال: وإن قالوا للمسلمين: وادعونا 
على أن لا نقاتلكم ولا تقاتلونا فليس ينبغي للمسلمين أن يعطوهم ذلك لقوله تعالى: 
#وَلَا تيو وََا ححْرَنوأ نسم لَْعَلَوَتَ ‏ [آل عمران: 174]؛ ولأن الجهاد فرضء فإن) 
طلبوا الموادعة على أن تترك فريضة» ولا يجوز إجابتهم إلى مثل هذه الوادعة» ى] لو طلبوا 
الموادعة على أن لا يصلوا ولا يصوموا. إلا أن يكون لهم شوكة شديدة لا يقوى عليهم 
المسلمون» فحينئذ لا بأس بأن يوادعهم إلى أن يظهر للمسلمين قوة ثم ينبذ إليهم, قال الله 
تعالى: #أوّإِن جَتَحْوالِسَلَم فَأجَسَحَ لما 4 [الأنفال: »]1١‏ وصالح رسول الله كلةِ أهل مكة 
عام الحديبية على أن يضع الحرب بينه وبينهم عشر سنين» ولآن حقيقة الجهاد في حفظ 
المسلمين قوة أنفسهم أولآء ثم في قهر المشركين وكسر شوكتهم. فإذا كانوا عاجزين 
عن كسر شوكتهم كان عليهم أن يحفظوا قوة أنفسهم بالموادعة» إلى أن يظهر لهم قوة 
كسر شوكتهمء فحينئذ ينبذون إليهم ويقاتلونهم. وهو بمنزلة إنظار المعسر إلى ا ميسرة» 
كما قال الله تعالى: # وَإِ نكا ذو عْسَرَةْ فَنَظِرَهالَ مَِسَرَ و4 [البقرة: .270]1١‏ اه. 


)١(‏ «السير الكبير»» محمد بن الحسن الشيباني الوفاة: /9١1ه(11-184:1١))‏ معهد المخطوطات- 
القاهرة» الطبعة:» ت: د. صلاح الدين المنجد. 
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قال الإمام الماوردي: «فإذا ثبت أن فرض الجهاد الآن مستقر على الكفاية دون 
الأعيات فالذي يلزم من فرض الجهاد شيئان: 

أحدهما: كف العدو عن بلاد الإسلام أن يتخطفها لينتشر المسلمون فيها آمنين 
على نفوسهم وأموالهم, فإن أظل العدو عليهم وخافوه على بلادهم تعين فرض الجهاد 
على كل من أطاقه وقدر عليه من البلاد التي أظلها العدوء وكان فرضه على غيرهم باقياً 
على الكفاية. 

والثاني: أن يطلب المسلمون بلاد المشركين ليقاتلوهم على الدين حتى يسلمواء 
أو يبذلوا الجزية إن لم يسلمواء لآن الله تعالى فرض الجهاد لنصرة دينه» فقال تعالى: 
#وَقَئِلوَهمَ حَقّ لا تَكونَ ونه وَيَْونَ ننه 4 [البقرة: “147]. وهذا مما لا يتعين فرض 
الجهاد فيه ولا يكون إلا على الكفاية» وإن جاز أن يتعين في الأول» ولا يجوز للإمام 
وكافة المسلمين أن يقتصروافي الجهاد على أحد هذين الأمرين حتى يجمعوا بينهماء فيذبوا 
عن بلاد الإسلام» ويقاتلوا على بلاد الشركء فإن وقع الاقتصار على أحدهما: حرج أهل 
الجهاد لإخلاههم بفرض الكفاية» وفرض الكفاية ما إذا قام به بعضهم سقط فرضه عن 
الباقين» وفرض الأعيان ما لا يسقط فرضه إلا عن فاعله. والكفاية في الجهاد تكون من 
وجهين: 

أحدهما: أن يتولاه الإمام بنفسه ويقوم فيه بحقه فيسقط فرضه عن الكافة لمباشرة 
الإمام له بأعوانه. 

والثاني: أن تكون ثغور المسلمين مشحونة من المقاتلة بمن يذب عنها ويقاتل من 
يتصل بها فيسقط بهم فرض الجهاد عمن خلفهم؛ فإن ضعفوا واستنفروا وجب على من 
وراءهم من المسلمين أن يمدوهم من أنفسهم بمن يتقوون به على قتال عدوهم. 
ويصير جنيع من تخلف عن إمدادهم داخلاً في فرض الكفاية حتى يمدوهم بأهل 


ف" 
الكفاية لقول النبي وَليةِ: «المسلمون تتكافؤ دماؤهم وهم يد على من سواهم ويسعى 
بذمتهم أدناهم)172". اه 
قال الطحاوي: (ونؤمن بالكرام الكاتبين. فإن الله قد جعلهم علينا حافظين) 


وهذا أمر مشهور ومذكور في القرآن الكريم. قال تعالى: ا مَايلِظ مكو ادي 
ِب عَنِيدٌ # [ق: 14]. 

قال الغنيمي: «أي: لا هملون من شأنهم شيئا فعلوه» قصداًء أو ذه ولا أونسيانا 
صحة؛ أو مرضاًء قال الإمام مالك: يكتبون على العبد كل شيء: حتى أنينه في مرضه» 
محتجّاً بإفادة الآية العموم؛ وهي قوله تعالى: ا تَابلفِظٌ مول ...4 وحينئذ يدخل في 
العبد الكافر؛ لأنه تضبط أنفاسه وأعماله له» أو عليه. 


قال النووي: والصواب_الذي عليه المحققون, بل نقل فيه بعضهم الإجماع : 
أن الكافر إذا فعل أفعالاً جميلة كالصدقة وصلة الرحمء ثم أسلم ومات على الإسلام» 
أن ثواب عمله يكتب له؛ أما دعوى مخالفته للقواعد المقوّرة فغير مسلمة». اه(" 

وقال تعالى: #َلَابل تُكَذْبونَ لين # وَإِنّ َلك فين * كِرَاماكيِينَ م« يعَلمُونَمَا 
تَفعَلُون 4 [الإنفطار: .]١5-9‏ 

وأخرج ابن أبي شيبة في «مصنفه» قال: حدثنا يعلى بن عبيد قال: دخلنا على محمد 
ابن سوقة فقال: أحدثكم بحديث؛ لعله ينفعكم؛ فإنه قد نفعني! قال: قال لنا عطاء بن 


)١(‏ «الحاوي الكبير في فقه مذهب الإمام الشافعي» وهو شرح مختصر المزني» علي بن محمد بن حبيب 
المأورذي البضري الغاففي (نعه ٠11:14()48)داز‏ الكمب العلمية_بيروت دلبتاة- 
8 ه-1444 م طاءت: الشيخ علي محمد معوض -الشيخ عادل أحمد عبد الموجود. 

(؟) «شرح الطحاوية» للغنيمي ص4١١.‏ 


0 
أبي رباح: يا ابن أخيء إن من كان قبلكم كان يكره فضول الكلام, ما عدا كتاب الله 
تعالى أن تق رأه» أو أمراًبمعروفء أو نبياً عن منكر. وأن تنطق بحاجتك في معيشتك التى 
لا بد لك منهاء أتدكرون أن #عَلِيكْم لحَنفِظِينَ #كِرَامَاكدينَ4 [الإنفطار: ١٠1-١1]؟‏ وأن 
لعن لين وَعنالتَال مرك مَابلفِظُ مِن ول إلَالدَيَه روك عند © [ق: 18-117]؟ أما يستحى 
أحدكم لو نشر صحيفته التي أملى صدر نهاره» وأكثر ما فيها ليس من أمر دينه ولا 
دنناه؟20؟, 

قال الإمام الطبري في «تفسيره»: 

«وقوله: مأكِرَاماكدنَ4 يقول: وإن عليكم رقباء حافظينء يحفظون أعمالكم 
ويحصونها عليكم؛ كرَامَاكنَ # يقول: # كرام # على الله كدت 4 يكتبون 
أعمالكم» وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل. 

ذكر من قال ذلك: حدثني يعقوب قال: ثنا ابن علية قال: قال بعض أصحابنا: 
عن أيوب في قوله: #وَإِنَعَليَكْمْ حَنِظِينَ * كِرَاماكِينَ 4 قال: يكتبون ما تقولون وما 
تعنون» وقوله 'يعاسُوتَمَاتَفعلنَ 4 [الإنفطار: ؟1١]‏ يقول: يعلم هؤلاء الحافظون ما تفعلون 
من خير أو شرء يُحصون ذلك عليكم). اه(". 

وقال الإمام القرطبي في «تفسيره»: «وهاهنا ثلاث مسائل: 

الآولى: روي عن رسول الله كَكِِ: «أكرموا الكرامً الكاتبين الذين لا يفارقونكم 
إلا عند إحدى حالتين: الخراءة أو الجاع فإذا اغتسل أحدكم فليستترٌْ بجرم حائط» 
أو بغيره» أو ليستره أخوه»؛ وروى عن علي رضي الله عنه قال: لا يزال الملك موليا عن 
العبد ما دام بادي العورة. وروي: إن العبد إذا دخل الحام بغير مئزر لعنه ملكاه. 


)١(‏ كتاب الزهد. كلام عكرمة (59:ه؟). 
(؟) «تفسير الطبري) (75: 8/8). 
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الثانية: واختلف الناس في الكفار: هل عليهم حفظة أم لا؟ فقال بعضهم: لا؛ 
لأن أَمْرَهم ظاهرء وعملهم واحدء قال الله تعالى: يعرف اَلْمُجَرِمُونَ بسِيمكهمَ © [الرحمن : 
١‏ وقيل: بل عليهم حفظة؛ لقوله تعالى: #كَلابلَ تُكَذْبوَ لزن #وَإِنَّ كك لفظِينَ 
# كرام كِينَ # مونم تعلو 4 [الإنفطار: 9-؟١]»‏ وقال: ##وَأمَامن أو قكتبه. شمالو- 6 
[ال حاقة: © 7]» وقال: #وأمَامن أو ىككبه:وراءظهرو4 [الإنشقاق: »]٠١‏ فأخبر أن الكفار يكون 
لهم كتاب» ويكون عليهم حفظة. 

فإن قيل: الذي على يمينه أي: شيء يكتبٌ ولا حسنة له؟ قيل له: الذي يكتب 
عن شماله يكون بإذن صاحبه» ويكون شاهداً على ذلك وإن لم يكتب. والله أعلم. 

الثالثة: سئل سفيان: كيف تعلم الملائكة أن العبد قد هم بحسنة أو سيئة؟ قال: 
إذا هم العبد بحسنة وجدوا منه ريح المسك. وإذا هم بسيئة وجدوا منه ريح النتن» 
وقد مضى في قل * [ق: ]١‏ عند قوله: ما يَالْقِظْمِنقَوَلٍ إلَالدَيهرَقِكُ عَيدٌ # [ق: 18] 
زيادة بيان لمعنى هذه الآية» وقد كره العلماء الكلام عند الغائط والجماع؛ لمفارقة الملك 
العبد عند ذلك. 

وقد مضى في آخر آل عمران القول في هذاء وعن الحسن: يعلمون لا يخفى عليهم 
شيء من أعمالكم» وقيل: يعلمون ما ظهر منكم دون ما حدثتم به أنفسكم., والله 
أعلم». اه20, 
قال الطحاوي: (ونؤمن بملك الموت الموكل بقبض أرواح العالمين) 

وهذا مشهور ولا خلاف فيه؛ قال تعالى في سورة السجدة: 9# وَوَالوَا ُوِدَاصَكَلَنَا 
ف الَْرْضٍ لون لنى حَلْقٍ جَدِينَ بل هم يمل رم كرون * # فل بسكم مَك لوت الى 
ولب تر ِل ديك وغوت 4 [السجدة: .]١١-٠١‏ 


.)55/8:١9( «تفسير القرطبي»‎ )١( 


0 
وروى الحاكم في (مستدركه): عن البراء بن عازب رضي الله تعالى عنه: #تَحِيَثْهُمْ 
يوم يْقَوبَُسَلم# [الأحزاب: 44] قال: يوم يلقّون ملّك الموت» ليس من مؤمن يقبض 

روحه إلا سلّم عليه(". 
قال السندي في «حاشيته» على سنن النسائي» معلقاً على اسم ملك الموت: 


«لم يرد تسميته في حديث مرفوع» وورد عن وهب بن منبه: أن اسمعه عزرائيل. 
رواه أبو الشيخ في «العظمة) ذكره السيوطي). اه”". 

وروى ابن ماجه: عن أب أمامة يقول: سمعت رسول الله وَلكِلِةِ يقول: اشهيد البحر 
مثل شهيدّي البر» والمائد في البحر كالمتشحط في دمه في البر» وما بين الموجتين كقاطع 
الدنيا في طاعة الله» وإن الله عز وجل وكل ملك الموت بقبض الأرواح إلا شهيد البحر, 
فإنه يتولى قبض أرواحهم. ويغفر لشهيد البر الذنوب كلَّها إلا الدين» ولشهيد البحر 
الذنوت والضية )3 , 


0-2 


وقد ورد في القرآن أن الله تعالى يتوفى الأنفسء وذكرنا في آية أن الذي يتوق 
الأنفس هم الملائكة» فربما يسأل سائل ما التوفيق بين هاتين الآيتين» وللجواب على 
ذلك نورد ما قاله العلامة ابن العربي في «أحكام القرآن): 

«وقد تكلّمنا على هذه الآية في المشكلّين)؛ وأحسن ما قيّدنا فيها عن الإسفرايني 
من طريق الشهيد أبي سعيد المقدمي: أن الله هو الخالق لكل شيء» الفاعل حقيقة لكل 
فعلء في أي: محل كان» ومتى ترتب المحال» وتناسقت الأفعال» فالكل إليه راجعون» 


( كتاب التفسيرء تفسير سورة إبراهيم عليه السلام 5٠(‏ 77). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد 
ولم يخرجاه. 

() ١حاشية‏ السندي» على (سنن النسائي) (5: .)١١١‏ 

(9) كتاب الجهاد. باب فضل غزو البحر (71/1/8). 


١١# 
وعلى قدرته محالون» ومن فعله محسوبء وفي كتابه مكتوبء وقد لق ملك الموت؛‎ 
وخلق على يديه قبض الأرواح» واستلالها من الأجسام» وإخراجها منها؛ على كيفية‎ 
بيناها في كتب الأصولء وخلق جنداً يكونون معه. يعملون عمله بأمره» مثنى وفرادى»‎ 
والباري تعالى خالق الكل» فأخبر عن الأحوال الثلاثة بثلاث عبارات فقال: #8 أَلَّهُ‎ 
توق الْأَنَضْسَحِنَ مَوْتِهَسَا ولق لَرَتَمْتَ فى مَتامهكا* الآية [الزمر: ؟4] إخباراً عن‎ 
الفعل الأول وهو الحقيقة» وقال في الآية الأخرى: مالْيوَفَكم مَلَكُ الْمو تِألَرِى وَل‎ 
خبراً عن المحل الأول الذي نيط به وخلق فعله فيه وقال:‎ ]1١ بَكْمَ 4 الآية [السجدة:‎ 
وما أشبه ذلك من ألفاظ‎ »]5٠ «وَلوَمَرَعءيَيَوقَ ينكد وأ ألتليكة 4 [الأنفال:‎ 
الحديث خبراً عن الحالة الثانية التي تباشر فيها ذلكء فالأولى حقيقة عقلية إلهية» والثانية‎ 
حقيقة عرفية شرعية بحكم المباشرة. وقال: ملّك الموت إن باشر مثلهاء وإن أمرء فهو‎ 
كقولهم: حد الأمير الزاني» وعاقب الجاني» وهذه نهاية في تحقيق القول». اه(7").‎ 
:]88 بحث في تفسير قوله تعالى: #فُلٍ الوح مِنْ آَمَرِرَقَ * [الإسراء:‎ 
جاء لفظ الروح في القرآن بمعنى الوحي: قال تعالى: # يِل مله يالروج‎ 
2 سلسم م ل‎ 


من أَمْرِو عل مَنْيَسَلهمِنعبَادود أن أنَذِروَأ أنه للهلا نَأْدَتُونِ » [النحل: 1١‏ لرَفِيعٌ 


لدَرَحَنتِ ذو الْعَرَض يلْقَى لبح نَمو عل منكا مْعبَادِوِْذِرَيوْمَالنّكاق4 [غافر: 


.] ١6 


وجاء دالا على جبريل عليه السلام: #نَرَلَيه لوح الاين * [الشعراء: 197]) 
ء مدر م ل راص اد 4 > الى ل اا سان 2< لاعس سس ل 
#ترح الملفحكة والروح إِلَيْهِ ف يوان مقداره: مين لف سََةِ [المعارج: 014 »يوم 
56 م رص حر ل سس ل مك يه 007777 2 سح ع لس بل صمي لس ع سس ص سس سر 5 
وم الروح وَالْمَليِكه صَنًا لا كلمو إِلَا من أذ له لمن وَقَالَ صَوَابًا © [النبأً: 8 *]» 
عه ع ع عر 


م وول سلا أ < ادس 5 2 


.)017 5 :( «أحكام القرآن» لابن العربي‎ )١( 


58 

وجاء دالاً على القرآن الكريم لأنه تحيا به القلوبء قال تعالى: #وَكَدَِكَ أوَحآ 

لك تكائة ترا مات در لنب لا لاي جتلقة ركذيف ودس الاو 
عاونا وَِنَّكَ لَتَدِىِلَ رط مُسَتَّقِي و 4 [الشورى: 51]. 

0 إانناةويقان هايسيا سه الألنان” 

قال تعالى: 9 وَيَسَحَلُوتلَك عن الروج فل الرو 


[الإسراء: 84]. 


روى البخاري في «صحيحه» برقم [170] عن عبد الله قال بَيْنَا أنا مشي مع 


د فر 


2 


5 يسم 6 ل ا 
من أَمَرِرَق وَمَآأويِشْ نَل إِلَاقيِكًا 4 


و 


لني كفي تحرب ادي وهو يت عل عيب معه فر من لير فقا شه 
ل ا عن الرّوح وقال بَمْضْهُمْ لا تسالوه لا نيءْ فيه بَِّيْءِ تَكْرَهُونَهُ فقال 


2 


و 1 عو 


بَعْضْهُمْ لَتَسْأْلَنهُ فقَامَ رَجُلٌ منهم فقال: انير لمم » فقلت: إنه 
يُوحى إليه. فقَمْتٌ فلا انْجَلَ عنه فقال: ## وَيِسَحَلُوتلَك عن الروح ُلِأَلرُوحٌ مِنْ أَمَرِرَقَ 
وما تيش يّنَ اله إِلَا يلا * قال الْأَعْمَشُ عَكَذًا في قِرَاعِتنَ(2. 


وفي رواية أخرى في البخاري [5 55 5] عن عبد الله بن مسعود رضى الله عنه 


.]46 كتاب العلم» باب قول الله تعالى: وما أوتشُينَ اللو ايلا © [الإسراء:‎ )١( 

قال ابن حجر تغليقاً غل قرول الأعمن: خكذا في قراءتنا: اقول : وما أووشري اليا لاك 4 
كذا للكشميهنيء هنا وكذالهم في الاعتصام, ولغير الكشميهني هنا: (وما أوتوا)» وكذالهم في 
العلم» وزاد قال الأعمش: هكذا قراءتناء وبيّن مسلم اختلافٌ الرواة عن الأعمش فيهاء وهي 
مشهورة عن الأعمش أعني بلفظ: (وما أوتوا)» ولا مانع أن يذكرها بقراءة غيره» وقراءة 
الجمهور: #ومآ يدشر 4. 

والأكثر على أن المخاطب بذلك اليهود» فتتحد القراءتان» نعم وهي تتناول جميع علم الخلق 
بالنسبة إلى علم الله». اه. [فتح الباري (8: 5 .])4٠‏ 


ه/ا ١٠١‏ 
قال ييا أنامع انبي يك في حَرْثٍ وهو متكي على عيبب إذ مر الود فقال َْضهُم 
ِبَحْضٍ سَلُوهُ ل : ما رابكم إليه وقال ب ا 
ار ار هُعن الرّوح فَأمْسَكَ النبي يَكلِةِ فلم يرد عليهم شيا فعَلِمْتٌ ! 
يا لوسكلا وَيَسسَلُوتلَك عن الروج فل الروخ و 
أكر يق 3 شرت البار الاك 04 


مر 2 


4 5 53 5002 م ه 3 عن م 
وفي رواية برقم ]2١١14[‏ زيادة: «فقال بَعْضُهُمْ لبَعْض قد قَلْنَا لَكُمْ لا 
ل 


0 


وفي (صحيح ابن حبان» برقم [94] عَنْ عِكْرِمَةَ عَنِ ابْنِ عَبّاسٍ قَالَ: قَالَتْ 

الس لديو داكا شالش هذا لرَجُلَ فقَاُوا سَلُوهُ عَنِ الوح فسَألُوء 

َرَت ويَسألُونكَ عَنِ الوح قل الوح من أمر َي وما أُوتِيُمِْنَ للم إلا يلاه 

فَقَالّوا :نوت من الِْلْم نر إلا ليلا قدأو الَة ومن يوت ال قد أو وق 
حَيرًا كثِيرًا؟ فتَرَلَتْ قل لَوْ كَانَ الْبَحْرٌ مِدَادًا لِكَلَاتٍ رَيُ 0 


قال ابن حجر: «(قوله الروح) الأكثر على أنهم سألوه عن حقيقة الروح الذي في 
البيوان» وقيل: عن جبريل» وقيل: عن عيسى» وقيل: عن القرآن» وقيل: عن خلق عظيم 
روحاني» وقيل غير ذلك. وسيآي بسط ذلك في كتاب التفسير إن شاء الله تعالى» ونشير 
هناك إلى ما قيل في الروح الحيواني» وأن الأصح أن حقيقته مما استأثر الله بعلمه)7؟2. اه. 


.)5771( ]88 كتاب تفسير القرآنء باب # وَيَسَكَنُوتلك عن الروحٍ © [الإسراء:‎ )١( 

(؟) كتاب التوحيد» باب قوله تعالى: 9# وَلْمَدَ سبق تكمئْنا لِعِبَاوا آلْمْرَسَِتَ # [الصافات: ]11/١‏ (1/5057). 

(") كتاب العلم؛ باب الزجر عن كتبة المرء السنن مخافة أن يتكل عليها دون الحفظ لما (49). 

(5) «فتح الباري شرح صحيح البخاري»» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي» 
ت: 807 ه(1: 375). دار المعرفة ‏ بيروت» ت: محب الدين الخطيب. 


١٠و/لك‎ 

قال ابن حجر: «قال ابن التين: اختلف الناس في المراد بالروح المسؤول عنه في 
هذا الخبر على أقوال: 

الأول: روح الإنسان. الثاني: روح الحيوان. الثالث: جبريلء الرابع: عيسى» 
الخامس: القرآن» السادس: الوحيء السابع: ملك يقوم وحده صفا يوم القيامة» الثامن: 
ملك له أحد عشر ألف جناح ووجه. وقيل: ملك له سبعون آلف لسان, وقيل: له 
سبعون ألف وجه في كل وجه سبعون ألف لسانء لكل لسان ألف لغة يسبح الله تعالى 
يخلق الله بكل تسبيحة ملكاً يطير مع الملائكة» وقيل: ملك رجلاه في الأرض السفلى» 
ورأسه عند قائمة العرش. التاسع: خلق كخلق بني آدم يقالهم الروحء يأكلون ويشربون 
لاينزل ملك من السماء إلا نزل معه. وقيل: بل هم صنف من الملائكة يأكلون ويشربون. 

انتهى كلامه ملخصاً بزيادات من كلام غيره. 


وهذا إنم| اجتمع من كلام أهل التفسير في معنى لفظ الروح الوارد في القرآن» 
لا خصوص هذه الآية. 


فمن الذي في القرآن # نَرَلْي او الْحمِينُ 4 [الشعراء: ]١9‏ وكذلك لأأوَيَاإِليِكَ 


-ه 
م 22 


ريح مَنَ أَمَريَا * [الشورى: 57] ليلق الروح مِنْأمْروء # [غافر: ]١١‏ لوَأيَدَهُم بزو 
مَنّهُ 4 [المجادلة: 7؟] يوم يفوم الوح وَالْمليَكدُ صَفَا © [النبأ: 8] 8 لََزَلُ الملتيكة 2 
فيبًا 4 [القدر: :] فالآول: جبريل» والثاني: القرآن» والثالث: الوحيء والرابع: القوة» 
والخامس والسادس: محتمل لجبريل ولغيره. 

ووقع إطلاق روح الله على عيسى. 


وقد روى ابن إسحاق في تفسيره بإسناد صحيح عن ابن عباس قال: الروح 
من الله وخلق من خلق الله» وصور كبني آدم لا ينزل ملك إلا ومعه واحد من الروح. 


١١ /ا/ا‎ 

وثبت عن ابن عباس أنه كان لا يفسر الروح, أي لا يعين المراد به في الآية. 
[المراد من الروح في الآية] 

وقال الخطابي: حكوا في المراد بالروح في الآية أقوالاً: 

قيل: سألوه عن جيريل» وقيل: عن ملك له ألسنة» وقال الأكثر: سألوه عن 
الروح التي تكون بها الحياة في الجسد وقال أهل النظر: سألوه عن كيفية مسلك الروح 
في البدن وامتزاجه به وهذا هو الذي استآثر الله بعلمه. وقال القرطبي: الراجح أنهم 
سألوه عن روح الإنسانء لأن اليهود لا تعترف بأن عيسى روح الله ولا تجهل أن 
جبريل ملكء وأن الملائكة أرواح. 

وقال الإمام فخر الدين الرازي0©: المختار أ: مهم سألوه عن الروح الذي هو سبب 
الحياة» وأن الجواب وقع على أحسن الوجوه؛ وبيانه : أن السؤال عن الروح يحتمل عن 
ماهيته؛ وهل هي متحيزة أم لا؟ وهل هي حالَّة في م: متحيز أم لا؟ وهل هي قديمة أو 
حادثة؟ وهل تبقى بعد انفصاها من الجسد أو تفنى؟ وما حقيقة حقيقة تعذيبها وتنعيمها؟ 
وغير ذلك من متعلقاتهاء قال: وليس في السؤال ما يخصص أحد هذه المعاني» إلا أن 
الأظهر: أخهم سألوه عن الماهية» وهل الروح قديمة أو حادثة» والجواب يدل على أنها: 
شيء موجود مغاير للطبائع والأخلاط وتركيبهاء فهو: جوهر بسيط مجرد لايحدث إلا 
بمحدثء وهو قوله تعالى: #كن * فكأنه قال: هي موجودة محدثة بأمر الله وتكوينه» 
وها تأثير في إفادة الحياة للجسدء ولا يلزم من عدم العلم بكيفيتها المخصوصة نفيه. 

00 الإسراء: 8] الفعل» 


)١(‏ سيأتي قريباً نقل كلام الرازي من تفسيره الذي أجمله ابن حجر هناء ففيه فوائد لا ينبغي العزوف 
عنها. 


و١١‏ 
كقوله: 9و مَأ عوك رشي # [هود: 417] أي فعله فيكون الجواب: الروح من فعل 
ربي»٠‏ 

وإن كان السؤال هل هى قديمة أو حادثة؟ فيكون الجواب: إنها حادثة. 

إلى أن قال: وقد سكت السلف عن البحث في هذه الأشياء والتعمق فيها. اه. 

وقد تنطع قوم فتباينت أقوالهم: فقيل: هي النفس الداخل والخارج» وقيل: الحياة» 
وقيل: جسم لطيف يحل في جميع البدن» وقيل: هي الدم. وقيل: هي عرضء حتى قيل: 
إن الأقوال فيها بلغت مئة. 

ونقل ابن منده عن بعض المتكلمين: أن لكل نبي خمسة أرواح» وأن لكل مؤمن 
ثلاثة» ولكل حي واحدة. 
هما شىء واحد. 

قال: وقد يعبر بالروح عن النفسء وبالعكس كا يعبر عن الروح وعن النفس 
بالقلب وبالعكس. وقد يعبر عن الروح بالحياة» حتى يتعدى ذلك إلى غير العقلاء. 
بل إلى الجماد مجازاً. 

وقال السهيلي: يدل على مغايرة الروح والنفس قولّه تعال: # وَِدَا سوَّسُهُ وَتَفَحَتُ 
فيه مِنْرُوجى * [الحجر: 14] وقوله تعالى: #تَعَلَم مَاإْتَفْيى ولا أَعَلَمُ ماف تَنَِكَ # [المائدة: 
57 فإنه لا يصح جعل أحدهما موضع الآخرء ولولا التغاير لساغ ذلك)27. اه. 

قال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: [ وَيَسْحَلُوئلك عَنٍ ارح 4 [الإسراء: 4]: 
اللمفسرين في الروح المذكورة في هذه الآبة أقوال أظهرها أن المراد منه الروح الذي هو 


.)5 01" -5057 :8( انظر «فتح الباري»؛ ابن حجر العسقلاني‎ )١( 


0 
سبب الحياة» روى أن اليهود قالوا لقريش: اسألوا محمداً عن ثلاث فإن أخبركم باثنتين 
وأمسك عن الثالثة فهو نبي: اسألوه عن أصحاب الكهف وعن ذي القرنين وعن 
الروح؛ فسألوا رسول الله يَلِةِ عن هذه الثلاثة فقال عليه السلام: غداً أخبركم وم يقل 
إن شاء الله فانتقطع عنه الوحي أربعين يوماً ثم نزل الوحي بعده: « وَلا نون لِسَأَعَءِ 
إِقِ فَاعِلُ َل عدا * إِلَد أن يسَآء أله 4 [الكهف: 4-77 1] ثم فسّر لهم قصة أصحاب 
الكهف وقصة ذي القرنين وأبهم قصة الروح» ونزل فيه قوله تعالى: # وَيسْمَلَوئكَت 
عن لوج هل روح مِنَ أَمَرِرّقَ 4 وبين أن عقول الخلق قاصرة عن معرفة حقيقة الروح 
فقال: 9ى أرخرقة اليل إلا فيلا ومن الناس مزع عطغو هذه الزولية من وجوه 

أولها: أن الروح ليس أعظم شأناً ولا أعلى مكاناً من الله تعالى فإذا كانت معرفة الله 
تعالى تمكنة بل حاصلة فآي مانع يمنع من معرفة الروح. 

وثانيها: أن اليهود قالوا: إن أجاب عن قصة أصحاب الكهف وقصة ذي القرنين 
ولم يجب عن الروح فهو نبي وهذا كلام بعيد عن العقل لأن قصة أصحاب الكهف 
وقصة ذي القرنين ليست إلا حكاية من الحكايات» وذكر الحكاية يمتنع أن يكون 
دليلاً على النبوة» وأيضاً فالحكاية التي يذكرها إما أن تعتبر قبل العلم بنبوته» أو بعد 
العلم بنبوته» فإن كان قبل العلم بنبوته» كذبوه فيهاء وإن كان بعد العلم بنبوته فحينئذ 
صارت نبوته معلومة قبل ذلك. فلا فائدة في ذكر هذه الحكاية. 

وأما عدم الجواب عن حقيقة الروح فهذا يبعد جعله دليلاً على صحة النبوة. 

وثالثها: آن مسألة الروح يعرفها أصاغر الفلاسفة وأراذل المتكلمين؛ فلو قال 
الرسول جَكِةِ إن لا أعرفهاء لأورث ذلك ما يوجب التحقير والتنفير» فإن الجهل بمثل 
هذه المسألة يفيد تحقير أيّ إنسان كان» فكيف الرسول الذي هو أعلم العلماء وأفضل 
الفضلاء؟! 


ل 

ورابعها: أنه تعالى قال في حقه: #أآَليحََنُ #عَلَّمَ الْمّرَءَانَ © [الرحمن: ]١-١‏ 
لوَعَلَمَكَمَا لم تك تََلَمْ وكا َضْلُ لَه عَلَكَ حَظِيمًا #* [النساء: ]١١‏ وقال: 
وَل رَّبَ رْدْفِ عِلَمًا4 [طه: ]١١4‏ وقال في صفة القرآن: #وَلَارَظب وَلاياِي إِلَا فككْبٍ 
مين 4 [الأنعام: 09]. 

وكان عليه السلام يقول: «أرنا الأشياء ى) هي» فمَنْ كان هذا حاله وصفته. 
كيف يليق به أن يقول: أنا لا أعرف هذه المسألة» مع أنها من المسائل المشهورة المذكورة 
بين جمهور الخلق» بل المختار عندنا أنهم سألوه عن الروح» وأنه يَكِةٍ أجاب عنه على 
أحسن الوجوه. 

وتقريره: أن المذكور في الآية أنهم سألوه عن الروح» والسؤال عن الروح يقع 
على وجوه كثيرة. 

أحدها: أن يقال ماهية الروح أهو متحيز أو حال في المتحيز؟ أو موجود غير 
متحيز ولا حال في التحيز؟ 

وثانيها: أن يقال الروح قديمة أو حادثة؟ 

وثالثها: أن يقال الأرواح هل تبقى بعد موت الأجسام أو تفنى؟ 

ورابعها: أن يقال ما حقيقة سعادة الأرواح وشقاوتها؟ 

وبالجملة فالمباحث المتعلقة بالروح كثيرة» وقوله: # وَيسََلُوتلك عن الروح ‏ 
ليس فيه ما يدل على أنهم عن هذه المسائل سألواء أو عن غيرهاء إلا أنه تعالى ذكر له 
في الجواب عن هذا السؤال قوله: #قُلٍألرُوح من أَمَرِرَقَ #: وهذا الجواب لا يليق إلا 
بمسألتين من المسائل التي ذكرناها: 

إحداهما: السؤال عن ماهية الروح. 


والثانية: عن قدمها وحدوثها. 


١١م١‎ 

أما البحث الأول: فهم قالوا ما حقيقة الروح وماهيته؟ أهو عبارة عن أجسام 
موجودة في داخل هذا البدن متولدة من امتزاج الطبائع والأخلاطء أو عبارة عن نفس 
هذا المزاج والتركيب أو هو عبارة عن عرض آخر قائم بهذه الأجسام؛ أو هو عبارة 
عن موجود يغاير هذه الأجسام والأعراض؟ فأجاب الله عنه بأنه موجود مغاير لهذه 
الأجسام ولحذه الأعراض وذلك لأن هذه الأجسام أشياء تحدث من امتزاج الأخلاط 
والعناصرء وأما الروح فإنه ليس كذلك بل هو جوهر بسيط مجرد لايحدث إلا بمحدث 
قوله: # كن قَيَكْوْنٌ ‏ [النحل: .]5٠‏ 

فقالوا: لم كان شيئاً مغايراً لهذه الأجسام ولهذه الأعراض؟ 

فأجاب الله عنه بأنه موجود يحدث بأمر الله وتكوينه وتأثيره في إفادة الحياة لهذا 
الجسدء ولا يلزم من عدم العلم بحقيقته المخصوصة نفيّه؛ فإن أكثر حقائق الأشياء 
وماهياتها مجهولة. فإنا نعلم أن السكنجبين له خاصية تقتضي قطْمَ الصفراء, فأما إذا 
أردنا أن نعرف ماهية تلك الخاصية وحقيقتها المخصوصة. فذاك غير معلوم؛ فثبت 
أن أكثر الماهيات والحقائق مجهولة» ولم يلزم من كوبا مجهولة نفيهاء فكذلك هاهنا. 
وهذا هو المراد من قوله: #وما أُوتِيشريّنَ الِْلْر إلا يلا 4. 

وأما المبحث الثاني: فهو أن لفظ الأمر قد جاء بمعنى الفعل قال تعالى: #وما أَمَمٌ 
عو _رَشِيدٍ #* وقال: ## فَلَمَاجَآءَأَمرَنا 4 [هود: 17] أي فعلنا فقوله: #قلٍالرُو 
مِنْ أَمْرِرَقَ * أي من فعل ربي وهذا الجواب يدل على أنهم سألوه أن الروح قديمة أو 
حادثة. فقال: بل هي حادثة. وإنما حصلت بفعل الله وتكوينه وإيجاده. 

ثم احتج على حدوث الروح بقوله: وما تمن ألم إلَّاقِيلَا * يعني أن 
الأرواح في مبدأ الفطرة تكون خالية عن العلوم والمعارف ثم يحصل فيها العلوم 
والمعارف» فهي لا تزال تكون في التغيير من حال إلى حال وفي التبديل من نقصان 


م١٠١‏ 
إلى كمال» والتغيير والتبديل من أمارات الحدوث. فقوله: #ف ل الرُوحُ مِنْ آَم ررق # يدل 
على أنهم سألوه أن الروح هل هي حادثة؟ فأجاب بأها حادثة» واقعة بتخليق الله وتكوينه» 
وهو المراد من قوله: #فلٍ روح مِنَ أَمَرِرّقَ * ثم استدل على حدوث الأرواح؛ بتغيرها 
من حال إلى حالء وهو المراد من قوله: #وما أُوتيشُريّنَ الل لاقلا 4 فهذا ما نقوله 
في هذا الباب والله أعلم)"". اه. 

بيان الأقوال المقولة في المراد من الروح في هذه الآية: 

فضلاًعما ذكره الإمام الارزي الذي عليه الجمهور, فقد ذكر الناس أقو الآ أخرى: 

القول الأول: أن المراد من هذا الروح هو القرآن. 

قالوا: وذلك لأن الله تعالى سمى القرآن في كثير من الآيات روحاًء واللائق 
بالروح المسؤول عنه في هذا الموضع ليس إلا القرآن, فلا بد من تقرير مقامين. 

المقام الأول: تسمية الله القرآن بالروح 

يدل عليه قوله تعالى: #وَكَدَلِكَ أَوَحَِآإِلِيَكَ روحَامَنَ مَرَا © [الشورى: 07] وقوله: 
ا يِل مهكد روح مِن أَمْرِوء 4 [النحل: 7]» وأيضاً السبب في تسمية القرآن بالروح 
أن بالقرآن تحصل حياة الأرواح والعقولء لآن به تحصل معرفة الله تعالى ومعرفة ملائكته 
ومعرفة كتبه ورسله. والآرواح إنما تحيا مهذه المعارف. 

المقام الثاني: وهو أن الروح اللائق بهذا الموضع هو القرآن لأنه تقدمه قوله: 
00 نَل من الْفرءَان ماهر شنا ويف اللويت # [الإسراء: 857] والذي تأخخر عنه 


ح سر سرح سل سه ره 


قوله: # وَلَين شِئَنَا لتَدْهَبَنَ الى أَوْحَيَنَا ِلك * [الإسراء: 67] إلى قوله: # قل لين 


)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي ت: 
4ه (721-70:71): دار الكتب العلميةبيروت-١57١ه‏ ١٠٠7م‏ ط١.‏ 


١١م‎ 


212001 


لج زوي روه 


الِإ وَالْجِن عَح أن يأنوأ ِمِثْلٍ هذا الْعرَاِ لا انون يفيه ولو 6ت بِعْصهم 
لبَحَضِ ظهيرًا * [الإسراء: 84]» فلما كان قبل هذه الآية في وصف القرآنء وما بعدها 
كذلك. وجب أيضاً أن يكون المراد من هذا الروح القرآنء حتى تكون آيات القرآن 
كلها متناسبة متناسقة» وذلك لأن القوم استعظموا أمر القرآن فسألوا أنه من جنس 
الشعر» أو من جنس الكهانة؟ فأجابهم الله تعالى بأنه ليبس من جنس كلام البشر» وإنما 
هو كلام ظهر بأمر الله ووحيه وتنزيله» فقال: #ق لألرُحُ مِنَ أمَرِرَقٍ 4 أي: القرآن ظهر 
بأمر ربي» وليس من جنس كلام البشر. 

والقول الثاني: أن الروح المسؤول عنه في هذه الآية ملك من ملائكة السماوات 
وهو أعظمهم قدراً وقوة وهو المراد من قوله تعالى: #أيَوْمَيَمُوم الوح وَالْمَليكَه صَنَا ‏ 
[النبأ: "] ونقلوا عن علي بن أبي طالب رضي الله عنه أنه قال: هو ملك له سبعون ألف 
وجهء لكل وجه سبعون ألف وجه. لكل وجه سبعون ألف لسانء لكل لسان سبعون 
ألف لغة يسبح الله تعالى بتلك اللغات كلها ويخلق الله من كل تسبيحة ملكاً يطير مع 
الملائكة إلى يوم القيامة. قالوا: ولم يخلق الله تعالى خلقاً أعظم من الروح غير العرش. 
ولو شاء أن يبتلع السماوات السبع والأرضين السبع ومن فيهن بلقمة واحدة لفعل. 

ولقائل أن يقول هذا القول ضعيف. وبيانه من وجوه: 

الأول: أن هذا التفصيل لما عرفه علي» فالنبي أولى أن يكون قد عرفه فلم ل يخبرهم 
به وأيضاً أن علياً ما كان ينزل عليه الوحيء فهذا التفصيل ما عرفه إلا من النبي كل 
فلم ذكر النبي يلد ذلك الشرح والبيان لعلي ولم يذكره لغيره. 

الثاني: أن ذلك الملك إن كان حيواناً واحداً وعاقلاً واحداًء لم يكن في تكثير تلك 
اللغات فائدة» وإن كان المتكلم بكل واحدة من تلك اللغات حيواناً آخر لم يكن ذلك 
ملكاً واحداً بل يكون ذلك مجموع ملائكة. 


4 


ل 
والثالث: أن هذا شيء مجهول الوجود فكيف يسأل عنه أما الروح الذي هو 
سبب الحياة فهو شىء تتوفر دواعى العقلاء على معرفته فصرف هذا السؤال إليه أولى. 
والقول الرابع: وهو قول الحسن وقتادة: أن هذا الروح جبريل. 
والدليل عليه: أنه تعالى سمى جبريل بالروح في قوله: “9 نَل يد الروح الاين ** 
عل لِك # [الشعراء: 197 ]١194‏ وفي قوله : #َأَرس ْنا ليْهَارُوحَنَا» [مريم: ]1١‏ ويؤكد 
هذا أنه 0 0 0 مِنْ أَمْرِرَقَ 4 رفي عر وقال (حكاية 0 ين 
اي 
والقول الخامس : قال مجاهد : الروح خلق ليسوا من الملائكة على صورة ب بني آدم 
يأكلون وهم أيد وأرجل ورؤوسء وقال أبو صالح: يشبهون الناس وليسوا بالناس. 
قال الرازي: «ولم أجد ني القرآن ولا في الأخبار الصحيحة شيئاً يمكن التمسك 
به في إثبات هذا القول وأيضاً فهذا بيء مجهول فيبعد صرف هذا السؤال إليه 
فحاصل ما ذكرناه في تفسير الروح المذكور في هذه الآية هذه الأقوال الخمسة والله 
أعلم بالصواب)"2". اه. 
قال ابن حجر: «وجنح ابن القيم في كتاب الروح إلى ترجيح أن المراد بالروح 
المسؤول عنها في الآية ما وقع في قوله تعالى: يوم يفوم الوح وَالْمَلَيَكدُ صَفَا 4 [النبأ:.*] 
قال: وأما أرواح بني آدم فلم يقع تسميتها في القرآن إلا نفساًء كذا قال ولا دلالة في 
ذل كلما رجحه. بل الراجح الأولء فقد أخرج الطبري من طريق العوني عن ابن عباس 


.)577:551١( «التفسير الكبير)‎ )١( 


مما 
في هذه القصة أنهم قالوا: عن الروح وكيف يعذب الروح الذي في الجسد, وإنا الروح 
من الله» فنزلت الآية. 

[اختللاف العلماء قْ معرفة الروح] 


وقال بعضهم: ليس في الآية دلالة على أن الله لم يطلع نبيه على حقيقة الروح» 
بل يحتمل أن يكون أطلعه» ولم يأمره أنه يطلعهم. وقد قالوا في علم الساعة نحو هذاء 
والله أعلم. 

وعيق راض الإمساك عن الكلام في الروح أستاذ الطائفة أبو القاسمء فقال 
فيما نقله في (عوارف المعارف» عنه بعد أن نقل كلام الناس في الروح: وكان الأولى 
الإمساك عن ذلكء والتأدب بأدب النبي كَلِ. ثم نقل عن الجنيد أنه قال: الروح 
استأثر الله تعالى بعلمه» ولم يطلع عليه أحداً من خلقه» فلا تجوز العبارة عنه بأكثر من 
موجود. وعلى ذلك جرى ابن عطية» وجمع من أهل التفسير. 

وأجاب من خاض في ذلك: بأن اليهود سألوا عنها سؤال تعجيز وتغليط لكونه 
يطلق على أشياء» فأضمروا أنه بأي شيء أجاب. قالوا: ليس هذا المراد» فرد الله كيدهم, 
وأجابهم جواباً جملا مطابقاً لسؤالهم المجمل. 

وقال السهروردي في «العوارف»: يجوز أن يكون من خاض فيهاء سلك سبيل 
التأويل» لا التفسير, إذ لايسوغ التفسير إلا نقلآء وأما التأويل فتمتد العقول إليه بالباع 
الطويل» وهو ذكر ما لا يحتمل إلا به من غير قطع بأنه المراد» فمن ثم يكون القول فيه. 

قال: وظاهر الآية المنع من القول فيهاء لختم الآية بقوله: #إوما أُويِسُمَنَ الع 
ِلَاقِيِلَا 4 أي اجعلوا حكم الروح من الكثير الذي لم تؤتوه؛ فلا تسألوا عنه. فإنه 


ل 
وقيل: المراد بقوله: #أْمّرِرَقَ # كون الروح من عال الأمرالذي هوعال الملكوت؛ 
لاعالم الخلق الذي هو عالم الغيب والشهادة. 
وقد خالف الجنيد ومن تبعه من الأئمة جماعةٌ من متأخري الصوفية» فأكثروا 
من القول في الروح» وصرح بعضهم بمعرفة حقيقتهاء وعاب من أمسك عنها. 
ونقل ابن منده في كتاب الروح له عن محمد بن نصر المروزيء الإمام المطلع على 
اختلاف الأحكام من عهد الصحابة إلى عهد فقهاء الأمصارء أنه نقل الإجماع على أن 
الروح مخلوقة» وإن)| ينقل القول بقدمها عن بعض غلاة الرافضة والمتصوفة. 
واختَلف: هل تفنى عند فناء العالم قبل البعث, أو تستمر باقية؟ على قولين. 
والله أعلم. 
ووقع في بعض التفاسير أن الحكمة في سؤال اليهود عن الروح, أن عندهم في 
التوراة أن روح بني آدم لا يعلمها إلا الله» فقالوا: نسأله فإن فسّرها فهو نبي وهو 
وروى الطبري من طريق مغيرة عن إبراهيم في هذه القصة, فنزلت الآية» فقالوا: 
هكذا نجده عندناء ورجاله ثقاتء إلا أنه سقط من الإسناد علقمة)27. 
مذاهب الناس فى حقيقة الإنسان: 
جمهور المتكلمين يقولون الإنسان هو جسم وهو هذه البنية المحسوسة» قال 
الرازي: «واعلم أن هذا القول عندنا باطل)7". اه ثم ساق حبيا عل أن الإنسان 
لا يمكن أن يكون عبارة عن هذا الجسم المحسوس منهاء نذكر بعضها: 
)١(‏ «فتح الباري) (8: 5 .)5١‏ 
)١(‏ «التفسير الكبير) .)577:55١(‏ 


/ام ١١‏ 
الحجة الأولى: أن العلم البديبي حاصل بأن أجزاء هذه الجثة متبدلة بالزيادة 
والنقصان تارة بحسب النمو والذبول وتارة بحسب السمن والهزال والعلم الضروري 
حاصل بأن المتبدل المتغير مغاير للثابت الباقي ويحصل من مجموع هذه المقدمات الثلاثة 
العلم القطعي بأن الإنسان ليس عبارة عن مجموع هذه الحثة. 
الحجة الثانية: أن الإنسان حال ما يكون مشتغل الفكر متوجه ال همة نحو أمر معين 
مخصوص فإنه في تلك الحالة يكون غافلاً عن جميع أجزاء بدنه وعن أعضاته وأبعاضه 
مجموعها ومفصلها وهو ني تلك الحالة» غير غافل عن نفسه المعينة بدليل أنه في تلك 
الحالة قد يقول غضبت واشتهيت وسمعت كلامك وأبصرت وجهك. وتاء الضمير 
كناية عن نفسه فهو في تلك الحالة عالم بنفسه المخصوصة وغافل عن جملة بدنه وعن 
كل واحد من أعضاته وأبعاضه ويكون المعلوم غير معلوم» فالإنسان يجب أن يكون 
مغايراً لجملة هذا البدن ولكل واحد من أعضائه وأبعاضه. 
اليج القالقة» أن اللآنيناة قركوق حا حال هايكون البدن مقا فرعب كون 


الإنسان مغن اذا البدن و الدابل عل مرنعلاما أ كرناء قله هال +9 سين الث 
يلوأ ؤَسسِلٍ الله أمُونا بل أَحيَل عند رَيّهم رَرَفُونَ * [آل عمران: ]١74‏ فهذا النص صريح 
في أن أولئك المقتولين أحياء والحس يدل على أن هذا الجسد ميت. 


الجة الرائحة: أن قوله تعالى: 111139 سورت عه عدوا وَعقدكا # زغافر: +3 ] 
وقوله: ا#أعْرْوُوا لاوا 4 [نوح: 0 1] يدل على أن الإنسان يحيا بعد الموت وكذلك 
قوله عليه الصلاة والسلام: «أنبياء الله لا يموتون ولكن ينقلون من دار إلى دار» وكذلك 
قوله عليه السلام: «القبر روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفر النار» وكذلك قوله 
عليه الصلاة والسلام: «من مات فقد قامت قيامته» كل هذه النصوص تدل على أن 
الإنسان يبقى بعد موت الجسدء وبديهة العقل والفطرة شاهدان بأن هذا الجسد ميت. 


م١٠١‏ 
ولو جوزنا كونه حياً جاز مثله في جنيع الجمادات وذلك عين السفسطة. وإذا ثبت أن 
الإنسان شيء وكان الجسد ميتاً لزم أن الإنسان شيء غير هذا الجسد. 

الخعة الللاميبة قو ل تحال : طخي مايه لد لعزن ونه قفا ون ل 
ِفَرَطُونَ ثم ردوا إِلَ م موَلهُمْ َلْحَقّ © [الأنعام: ]11-١‏ أثبت كونهم مردودين إلى الله 
الذي هو مولاهم حال كون الجسد ميتاً فوجب أن يكون ذلك المردود إلى الله مغايراً 


لذلك السك المسك: 

الحجة السادسة: أثرسول الله َِْةِ كان يرى جبريل عليه الصلاة والسلام في 
صورة دحية الكلبي وكان يرى إبليس في صورة الشيخ النجدي فهاهنا بنية الإنسان 
وهيكله وشكله حاصل مع أن حقيقة الإنسان غير حاصلة» وهذا يدل على أن الإنسان 
ليس عبارة عن هذه البنية» وهذا الميكل. والفرق بين هذه الحجة والتى قبلها أنه حصلت 
صورة هذه البنية مع عدم هذه البنية وهذا الميكل. 
قول من قال إن الإنسان جسم موجود في هذا البدن: 

بعد أن بين الرازي أن الإنسان ليس عين هذا البدن» ذكر اختلاف الناس في 
الإنسان» فمنهم من قال إنه جسم موجود في هذا البدن. واختلفوا ف تعيينه» فمنهم 
من ذهب إلى أنه فمنهم من قال إنه الدم» لأنه يمون عندما يخرج الدم» ومنهم من يقول 
الإنسانهو الروح الذي في القلب» ومنهم من يقول إنه جزء لايتجزأ في الدماغ» ومنهم 
من يقول الروح عبارة عن أجزاء نارية مختلطة مهذه الآرواح القلبية والدماغية وتلك 
الأجزاء النارية وهي المسماة بالحرارة الغريزية وهي الإنسان. 

قال الرازي: «ومن الناس من يقول الروح عبارة عن أجسام نورانية سماوية 
لطيفة» والجوهر على طبيعة ضوء الشمس وهي لا تقبل التحلل والتبدل ولا التفرق 


ل 
ولا التمزق فإذا تكون البدن وتم استعداده وهو المراد بقوله: # فَإدَاسَوَينهه 4 [ص: 177] 
نفذت تلك الأجسام الشريفة الساوية الإلهية في داخل أعضاء البدن نفاذ النار في الفحم 
ونفاذ دهن السمسم في السمسم. ونفاذ ماء الورد في جسم الوردء ونفاذ تلك الأجسام 
السماوية في جوهر البدن هو المراد بقوله: #وَيَفَحْتٌفيْوِمن روج # [ص: 77] ثم إن البدن 
ما دام يبقى سلياً قابلاً لنفاذ تلك الأجسام الشريفة بقي حياء فإذا تولدت في البدن 
أخلاط غليظة منعت تلك الأخلاط الغليظة من سريان تلك الأجسام الشريفة فيها 
فانفصلت عن هذا البدن فحينئذ يعرض الموت» فهذا مذهب قوي شريف يجب التأمل 
فيه فإنه شديد المطابقة لما ورد ني الكتب الإلهية من أحوال الحياة والموت» فهذا تفصيل 
مذاهب القائلين بأن الإنسان جسم موجود ني داخل البدن. 

وأما أن الإنسان جسم موجود خارج البدن فلا أعرف أحداً ذهب إلى هذا 
القول)20. اه. 

ولا يقول عاقل: الإنسان عرض حال في البدن» لآن من المعلوم بالضرورة أن 
الإنسان جوهر لأنه موصوف بالعلم والقدرة والتدبر والتصرفء ومن كان كذلك 
كان جوهرا واتفرسن لأ ركون غرضا. 

بل الذي يمكن أن يقول به كل عاقل: هو أن الإنسان يشترط أن يكون موصوفاً 
بأعراض مخصوصة. وعلى هذا التقدير فللناس فيه أقوال. 

قال الإمام الرازي: «القول الأول: أن العناصر الأربعة إذا امتزجت وانكسرت 
سورة كل واحدة منها بسورة الآخر حصلت كيفية معتدلة هي المزاج: ومراتب هذا 
المزاج غير متناهية فبعضها هي الإنسانية وبعضها هي الفرسية» فالإنسانية عبارة عن 
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أجسام موصوفة متولدة عن امتزاجات أجزاء العناصر بمقدار محصوصء هذا قول‎ 
جمهور الأطباء ومنكري بقاء النفس وقول أب الحسين البصري من المعتزلة.‎ 

والقول الثاني: أن الإنسان عبارة عن أجسام مخصوصة بشرط كونها موصوفة 
بصفة ال حياة والعلم والقدرة والحياة عرض قائم بالجسم وهؤلاء أنكروا الروح والنفس» 
وقالوا: ليس هاهنا إلا أجسام مؤتلفة موصوفة ببذه الأعراض المخصوصة وهي الحياة 
والعلم والقدرة» وهذا مذهب أكثر شيوخ المعتزلة. 

والقول الثالث: أن الإنسان عبارة عن أجسام موصوفة بال حياة والعلم والقدرة 
والإنسان إنما يمتاز عن سائر الحيوانات بشكل جسده وهيئة أعضاته وأجزائه؛ إلا أن 
هذا مشكل فإن الملائكة قد يتشبهون بصور الناس فهاهنا صورة الإنسان حاصلة مع 
عدم الإنسانية وفي صورة المسخ معنى الإنسانية حاصل مع أن هذه الصورة غير حاصلة 
فقد بطل اعتبار هذا الشكل في حصول معنى الإنسانية طرداً وعكساً. 

أما القسم الثالث: وهو أن يقال الإنسان موجود ليس بجسم ولا جسانية فهو 
قول أكثر الإهيين من الفلاسفة القائلين ببقاء النفس المثبتين للنفس معاداً روحانياً 
الشيخ أبي القاسم الراغب الأصفهاني والشيخ أبي حامد الغزالي رحمهم الله» ومن قدماء 
المعتزلة معمر بن عباد السلمي» ومن الشيعة ال ملقب عندهم بالشيخ المفيد» ومن الكرامية 


ماعة)2؟2. اه. 
القائلون بإثبات النفس فريقان: 


الأول: وهم المحققون منهم من قال: الإنسان عبارة عن هذا الجوهر المخصوص» 
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وهذا البدن» وعلى هذا التقدير فالإنسان غير موجود في داخل العالم ولا في خارجه. 
وغير متصل في داخل العالم ولا في خارجه؛ وغير متصل بالعالم ولا منفصل عنه؛ ولكنه 
متعلق بالبدن تعلق التدبير والتصرف كم أن إله العالم لا تعلق له بالعالم إلا على سبيل 
التصرف والتدبير. 

والفريق الثاني: الذين قالوا النفس إذا تعلقت بالبدن اتحدت بالبدن فصارت 
النفس عين البدن» والبدن عين النفس ومجموعهها عند الاتحاد هو الإنسان» فإذا جاء 
وقت الموت بطل هذا الاتحاد وبقيت النفس» وفسد البدن. 

فهذه جملة مذاهب الناس في الإنسان. 

وكان ثابت بن قرة يثبت النفس ويقول إنها متعلقة بأجسام ساوية نورانية لطيفة 
غير قابلة للكون والفساد التفرق والتمزق» وأن تلك الأجسام تكون سارية في البدن» 
وما دام يبقى ذلك السريان بقيت النفس مدبرة للبدن» فإذا انفصلت تلك الأجسام 
اللطيفة عن جوهر البدن انقطع تعلق النفس عن البدن""©. 
أدلة مثبتى النفس من ناحية العقل: 

احتج القوم بوجوه كثيرة» بعضها قوي وبعضها ضعيف. والوجوه القوية بعضها 
قطعية وبعضها إقناعية» وذكر الإمام الرازي عدة حجج.ء نورد الأول منها هنا: 

الحجة الأولى: لا شك أن الإنسان جوهرء فإما أن يكون جوهراً مشحيزاً أو غير 
متحيز» والأول باطل فتعين الثاني. 


والذي يدل على أنه يمتنع أن يكون جوهراً متحيزاً: 


(1) وهذا مذهب فلسفي غير إسلاميٌ. 


٠١6 

أنه لو كان كذلك؛ لكان كونه متحيزاً [عين]7١2‏ تلك الذات؛ ولو كان كذلك 
لكان كلما علم الإنسان ذاته المخصوصة وجب أن يعلم كونه متحيزاً بمقدار خحصوص». 
وليس الأمر كذلك: فوجب أن لا يكون الإتسان جوهراً متحيراً. 

فنفتقر في تقرير هذا الدليل إلى مقدمات ثلاثة. 

المقدمة الأوخ- لى كان الآتسنان حوهر أ متحيزأء لكان كونه مفيحير ا فيخ ذات: 
المخصوصة 

والدليل عليه: أنه لو كان تحيزه صفة قائمة» لكان ذلك المحل من حيث هو مع 
قطع النظر عن هذه الصفة: إما أن يكون متحيزاً أو لا يكون. والقسمان باطلان» فبطل 
القول بكون التحيز صفة قائمة بالمحل. 

إنما قلنا إنه يمتنع أن يكون محل التحيز: 

- لأنه يلزم كون الشيء الواحد متحيزاً مرتين. 

- ولأنه يلزم اجتماع المثلين. 

- ولأنه ليس جعل أحدهما ذاتاً والآخر صفة» أولى من العكس. 

- ولأن التحيز الثاني إن كان عين الذات فهو المقصود. وإن كان صفة لزم 
التسلسلء وهو محال. 

وإنما قلنا إنه يمتنع أن يكون محل التحيز غير متحيز: لأن حقيقة التحيز هو 
الذهاب ني الجهات والامتداد فيهاء والشيء الذي لا يكون متحيزاً م يكن له اختصاص 
بالجهات» وحصوله فيها ليس بمتحيز محال. 


(١)ف‏ المطبوع: «غير»» وانظر أيضاً طبعة «التفسير الكبير)» دار الفكر 5١151ه-1945١م.ت:‏ خا 
في المطبوع: (غيٍ : ير الكبء م 
الميس .)47:1١(‏ والصحيح: عين. كما أثبتناها. 
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فقت .بلا : أنه لوكان الإنسان جوهرا متخيواء لكان تمبزه غير ذاته الملخصوصة: 

المقدمة الثانية: لو كان تحيز ذاته المخصوصة عين ذاته المخصوصة. لكان متى عرف 
ذاته المخصوصة فقد عرف كومما متحيزة» والدليل عليه أنه لو صارت ذاته المخصوصة 
معلومة وصار تحيزه مجهولاًء لزم اجتماع النفي والإثبات في الثىء الواحد وهو محال. 

المقدمة الثالثة: أنا قد نعرف ذاتنا حال كوننا جاهلين بالتحيز والامتداد في الجهات 
الثلاثة» وذلك ظاهر عند الاختبار والامتحان: فإن الإنسان حال كونه مشتغلاً بشيء 
من المهمات» مثل أن يقول لعبده لم فعلت كذاء ولم خالفت أمريء وإني أبالغ في تأدييك 
وضربكء فعندما يقول لم خالفت أمري يكون. عاماً بذاته المخصوصة: إذ لو لم يعلم ذاته 
المخصوصة. لامتنع أن يعلم أن ذلك الإنسان خالفه, ولامتنع أن يخبر عن نفسه بأنه على 
عزم أن يؤدبه ويضربه» ففي هذه ا حالة يعلم ذاته المخصوصة. مع أنه في تلك ا حالة لا 
يخطر بباله حقيقة التحيز والامتداد في الجهات والحصول في الحيز. 

فثبت با ذكرنا أنه لو كان ذات الإنسان جوهراً متحيزاًء لكان تحيزه عبارة عن 
عينه المخصوصة. ولو كان كذلك لكان كلم علم ذاته المخصوصة: فقد علم التحيزء 
وثبت أنه ليس كذلك. فيلزم أن يقال ذات الإنسان ليس جوهراً متحيزاً» وذلك هو 
المطلوت. 

فإن قالوا: هذا معارض بأنه لو كان جوهراً مجرداًء لكان كل من عرف ذات نفسه 
عرف كونه جوهراً مجردأء ولبس الأمر كذلك. 

قلنا: الفرق ظاهرء لأن كونه مجرداً معناه أنه ليس بمتحيز ولا حالاً في المتحيزء 
وعذا السلب لبس عبق تلك الذاث الخصوضة: لآن السلب لبس فيق التبويةةبوإذا 
كان كذلك لم يبعد أن تكون تلك الذات المخصوصة معلومة وأن لا ايكون ذلك السلب 
معلوماء خلا كرلة ميدن ١‏ 


لحل 

فإنا قد دللنا على أن تقدير كون الإنسان جوهراً متحيزاً: يكون تحيزه عين ذاثه 
المخصوصة:؛ وعلى هذا التقدير يمتنع أن تكون ذاته معلومة ويكون تحيزه مجهولاً 
فظهر الفرق. 

ثم ذكر وجوها للدلالة على أن النفس ليست بجسم: 

وحاصل الاستدلال: أنالما تأملنا في أحوال النفس رأينا أحواها بالضد من أحوال 
الجسمء وذلك يدل على أن النفس ليست جسأء وتقرير هذه المنافاة من وجوه. 

الأول: أن كل جسم حصلت فيه صورة: فإنه لا يقبل صورة أخرى من جنس 
الضووة الأيل» ال بغتدروال الضورة الأرل زوالا ثاما: 

مثاله: أن الشمع إذا حصل فيه شكل التثليثء امتنع أن يحصل فيه شكل التربيع 
والتدوير» إلا بعد زوال الشكل الأول عنه. 

ثم إنا وجدنا الحال في تصور النفس بصور المعقولات بالضد من ذلك؛ فإن 
النفس التي لم تقبل صورة عقلية البتة يبعد قبوها شيئاً من الصور العقلية» فإذا قبلت 
صورة واحدة» صار قبوها للصورة الثانية أسهلء ثم إن النفس لا تزال تقبل صورة 
بعد صورة من غير أن تضعف ألبتة» بل كلما كان قبولها للصور أكثر صار قبولها للصور 
الآتية بعد ذلك أسهل وأسرع.ء ولهذا السبب يزداد الإنسان فهماً وإدراكاً كلما ازداد 
تخرجاً وارتباطاً في العلوم» فثبت أن قبول النفس للصور العقلية على خلاف قبول الجسم 
للصورة» وذلك يوهم أن النفس ليست بجسم. 

والثاني: أن المواظبة على الأفكار الدقيقة لها أثر في النفس وأثر في البدن, أما أثرها 
في النفس فهو تأثيرها في إخراج النفس من القوة إلى الفعل في التعقلات والإدراكات» 
وكلما كانت الأفكار أكثر كان حصول هذه الأحوال أكملء» وذلك غاية كلها ونبهاية 
شرفها وجلالتهاء وأما أثرهافي البدن فهو أنها توجب استيلاء اليبس على البدن واستيلاء 


٠ 
الذبول عليه وهذه الحالة لو استمرت لانتقلت إلى الماليخوليا وسوق الموت فثبت با‎ 
ذكرنا أن هذه الأفكار توجب حياة النفس وشرفهاء وتوجب نقصان البدن وموته» فلو‎ 
كانت النفس هي البدن لصار الشيء الواحد سبباً لكماله ونقصانه معاً ولحياته وموته‎ 
فعاو آنه مخال:‎ 

والثالث: أنا إذا شاهدنا أنه ربم| كان بدن الإنسان ضعيفاً نحيفاًء فإذا لاح له نور 
من الآنوار القدسية» وتجلى له سر من أسرار عالم الغيب» حصل لذلك الإنسان جراءة 
عظيمة وسلطنة قوية. ولم يعباً بحضور أكابر السلاطين ول يقم لهم وزنآ ولولا أن 
النفس شيء سوى البدن لما كان الأمر كذلك. 

الرابع: أن أصحاب الرياضات والمجاهدات, كلما أمعنوا في قهر القوى البدنية 
وتجويع الجسدء قويت قواهم الروحانية» وأشرقت أسرارهم بالمعارف الإلهية» وكلما 
أمعن الإنسان في الأكل والشرب وقضاء الشهوة الجسدانية» صار كالبهيمة وبقي محروماً 
عن آثار النطق والعقل والمعرفة» ولولا أن النفس غير البدن لما كان الأمر كذلك. 

الخامس: أنا نرى أن النفس تفعل أفاعيلها بآلات بدنية» فإنها تبصر بالعين 
وتسمع بالأذن» وتأخذ باليد وتمشي بالرجلء أما إذا آل الأمر إلى العقل والإدراك 
فإنها مستقلة بذاتها في هذا الفعل من غير إعانة شيء من الآلات» ولذلك فإن الإنسان 
لا يمكنه أن يبصر شيئاً إذا أغمض عينيه» ولا يسمع صوتاً إذا سد أذنيه. كما لا يمكنه 
البتة أن يزيل عن قلبه العلم بها كان عالماً به» فعلمنا أن النفس غنية بذاتها في العلوم 


والمعارف عن شىء من الآلات البدنية. 


فهذه الوجوه الخمسة أمارات قوية في أن النفس ليست بجسو7". 


.)57-191:7١( انظر: «التفسير الكبير»ء فخر الدين الرازي‎ )١( 


لحل 

قال الإمام الرازي: «المسألة السابعة: في دلالة الآية التي نحن في تفسيرها على 
صحة ما ذكرناه: أن الروح لو كان جسساً منتقلاً من حالة إلى حالة» ومن صفة إلى صفة» 
لكان مساوياً للبدن في كونه متولداً من أجسام اتصفت بصفات مخصوصة. بعد أن 
كانت موصوفة بصفات أخرى. فإذا سئل رسول الله َكِْةِ عن الروح» وجب أن يبين 
أنه جسم كان كذا ثم صار كذاء حتى صار روحاًء مثل ما ذكر في كيفية تولد البدن أنه 
كان نطفة ثم علقة» ثم مضغة فلم لم يقل ذلك بل قال: #مِنَ أمَرِرَقَ * [الإسراء: 85] 
بمعنى: أنه لايحدث ولا يدخل في الوجود إلا لأجل أن الله تعالى قال له: # كن مَيَكْونٌ # 
[البقرة: 117] دل ذلك على: أنه جوهر ليس من جنس الأجسام, بل هو جوهر قدسي 
جرد. 

واعلم أن أكثر العارفين المكاشفين من أصحاب الرياضاتء وأرباب المكاشفات 
والمشاهدات» مصرون على هذا القول». جازمون مذا المذهب. 

قال الواسطي: خلق الله الأرواح من بين الجمال والبهاء» فلولا أنه سترها لسجد 
لها كل كافر. 

وتعلق الروح الأول بالقلبء ثم بواسطته يصل تأثيره إلى جملة الأعضاء)7". اه. 


احتج المنكرون بوجوه. 


الأول: لو كانت مساوية لذات الله في كونه ليس بجسم ولا عرضء لكانت 
مساوية له في تمام الماهية» وذلك محال. 


الجواب عن الأول: أن المساواة في أنه ليس بمتحيز ولا حال في المتحيز مساواة 
في صفة سلبية» والمساواة في الصفة السلبية لا توجب الماثلة. 


.)5 5 :75١( «التفسير الكبير)‎ )١( 


١٠١ 1/ 

واعلم أن جماعة من الجهال يظنون أنه لما كان الروح موجوداً ليس بمتحيزء 
ولا حال في المتحيز» وجب أن يكون مثلاً للإله» أو جزءاً للإله» وذلك جهل فاحش 
وغلط قبيح. 

وتحقيقه ما ذكرناه من أن المساواة في السلوب لو أوجبت الماثلة» لوجب القول 
باستواء كل المختلفات» وأن كل ماهيتين مختلفتين» فلا بد أن يشتركا في سلب كل ما 
عداهماء فلتكن هذه الدقيقة معلومة. فإنها مغلطة عظيمة للجهال. 

الثاني: قوله تعالى: قل لانم مره #م نأي عو حَلقَه #من نطفةٍ حلقه فدرم :* 
مالسل يِسَرمه * 20أماله. أَقبرَم مسارمب [عبس: 77-17] وهذا تصريح بأن 
الإنسان شيء مخلوق من النطفة» وأنه يموت ويدخل القبر ثم إنه تعالى يخرجه من القبر» 
ولول يكن الإنسان عبارة عن هذه الحثة ل تكن الأحوال المذكورة في هذه الآية صحيحة. 

والجواب عن الثاني: أنه لما كان الإنسان في العرف والظاهر عبارة عن هذه الحثة» 
أطلق عليه اسم الإنسان في العرف. 

الثالث: قوله: # ولا تحَسنّ الذي قتلواً ْم سَِي لله # إلى قوله : رفون # فرَحِين 4 
[آل عمران: 179» ]17١‏ وهذا يدل على أن ال لأن الأرزاق والفرح من 
صفات الأجسام. 

والجواب عن الثالث: أن الرزق المذكور في الآية» محمول على ما يقوي حالهم 
ويكمل كالهم» وهو معرفة الله ومحبته. 

بل نقول: هذا من أدل الدلائل على صحة قولنا؛ لأن أبدانهم فد«سليت حت 
الترابء والله تعالى يقول إن أرواحهم تأوي إلى قناديل معلقة تحت العرشء وهذا يدل 
على أن الروح غير البدن0©. 


.)5 5 :7١( انظر: «التفسير الكبير)‎ ١0 


لل 

قال الإمام السعد التفتازاني في التعريف بالنفس: «وكثير من المتكلمين على أنها: 
الأجزاء الاصلية الباقية من أول العمر إلى آخره. وكأن هذا مراد من قال هي هذا ال ميكل 
المحسوس والبنية المحسوسة, أي التي من شأنها أن يحس بها. 

وجمهورهم على أنها: جسم مخالف بالماهية للجسم الذي يتولد منه الأعضاء 
نوراني علوي خفيف. حي لذاته نافذ في جواهر الأعضاءء. سار فيها سريان ماء الورد 
في الورد» والنار في الفحم, لا يتطرق إليه تبدل ولا انحلال» بقاؤه في الأعضاء حياة» 
وانتقاله عنها إلى عالم الأرواح موت. 

وقيل: إنها أجسام لطيفة متكونة في القلبء سارية في الأعضاء من طريق الشرايين 
أي العروق الضاربة» أو متكونة في الدماغ نافذة في الأعصاب النابتة منه إلى جملة البدن. 

واختيار المحققين من الفلاسفة وأهل الإسلام أنها: جوهر مجرد في ذاته متعلق 
بالبدن تعلق التدبير والتصرف)(2. اه. 
قال الطحاوي: (وبعذاب القبر لمن كان له أهلاً» وسوالٍ منكر ونكير في قبره 
عن ربه ودينه ونبيه» على ما جاءت به الأخبار عن رسول الله يده وعن 
الصحابة رضوان الله عليهم) 

لنا وقفة قصيرة مع عذاب القبر» تُوضح فيها بعض الأصول في هذه المسألة. 

والمقصود بعذاب القبر-حيث| ورد : عذاب البرزخ» وهو العالم الذي بين الحياة 
الدنيا والحياة الآخرة» ولا شك أن الروح باقية أثناء ذلك» فهي إما تكون منعّمة» أو 
معدي سوا فب اتقيطة أو خرق» أو غرق» 


)١(‏ «شرح المقاصد ني علم الكلام»» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازان ت: اه 
(؟: "). دار المعارف النعمانية ‏ باكستان-١551١1ه-1981م,‏ ط١ا.‏ 


لحل 
لم يجادل أحد من أهل السنة في أن القبر فيه عذاب أو نعيم» ولكن اختلفوا في بعض 
المسائل الفرعية» نحو: هل العذاب واقع على الروحء أم على الروح والجسد معا؟ 
ع 2 و ع 
الراجح والمشهور: أنه عليهم| معاء وقال بعض: على الروح. ولم يقل أحد: إن 
العذاب واقع على الجسد فقط. 
والمشهور عتد الناس: أن المعدزلة يُنكرون عذاب القبرء ولكن الصحبخ: أن 
جمهور المعتزلة يرون أن هناك عذاباً أو نعياً في القبر» ولم يخالف في هذا إلا واحد اسمه 
ضرار» تحدث عنه القاضي عبد الجبار في «شرح الأصول الخمسة)» وقال عنه: إنه كان 
من المعتزلة ثم خرج منهم» وأصبح من الجهمية» فلا يصح نسبة قوله إلى المعتزلة 
ال 
وأما الشيعة وباقي الفرق فيؤمنون بعذاب القبر» ولذلك فلن أفصّل في هذا 
الموضوع أكثر من ذلك وسوف نكتفي بإيراد بعض الأحاديث الدالة على ذلك. 
سنذكر بعض آيات القرآن التى استدل بها العلماء على ثبوت عذاب القبر» ونتبعها 
بذكر بعفن الأحاديث التبوية الشريفة: 


أدلة عذاب القبر من القرآن الكريم: 


الآية الأولى: 
0 ين اير اك .وال ند ع م سر 6 00 0 5 2 ساس 
قال تعالى: مما حَ حدم أغرفوأ َدِلُو تارا كر يحذوأ َم من ذون أله أنصاًا ‏ 


0 6 سس سر 5 42 ع 
قال الزخشري: ١لإمَْدَجِلُواتَارَا‏ # جعل دخولهم النار في الآخرة كأنه متعقب 
لإغراقهم» لاقترابه» ولأنه كائن لا محالة» فكأنه قد كان. أو أريد عذاب القبر. ومن 


.١١7 «شرح الأصول الخمسة» سيأتي قريب نقل كلام القاضي عبد الجبار ص5‎ )١( 


١6 
مات في ماء أو في نار أو أكلته السباع والطير: أصابه ما يصيب المقبور من العذاب.‎ 
وعن الضحاك: كانوا يغرقون من جانب ويحرقون من جانب)"".‎ 

1 ع سام الاسم ارمس ا 

قال ابن عطية: "وقال ##فَأْدَجِلُوا ارا # يعنى جهنم وعبر عن ذلك بفعل الماضي من 
حيث الأمر متحقق» وقيل أراد عرضهم على النار غدواً وعشياً عبر عنهم بالإدخال)7. 
اه. 

عع ع 5 242 9 

قال الرازي: «المسألة الثالثة: تمسك أصحابنا في إثبات عذاب القبر بقوله: #أَغْرقُوأ 
0 سا سر 
َأَدَجِلُوَاَارَا # وذلك من وجهين: 

04 ع 4 4 سر ع 

الأول: أن الفاء في قوله: #فَأَدَجِلُواَارًا # تدل على أنه حصلت تلك الحالة عقيب 

الإغراق فلا يمكن حملها على عذاب الآخرة» وإلا بطلت دلالة هذه الفاء. 
5 0 وه ٠.‏ 5 

الثاني: أنه قال: م#فَأَدَِلُواْ # على سبيل الإخبار عن الماضى. وهذا إنما يصدق لو 
وقع ذلك. 

قال مقاتل والكلبي: معناه أخهم سيدخلون في الآخرة ناراً ثم عبر عن المستقبل 
بلفظ الماضضى لصحة كونه وصدق الوعد به كقوله: # وَبَادَ م أصحَب أَلَّارٍ #[الأعراف: ]5٠‏ 
#إوبادوَأ حصب اند #4 [الأعراف: 145]. 


واعلم أن الذي قالوه ترك للظاهر من غير دليل. 


)١(‏ «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل»» أبو القاسم محمود بن عمر 
الزمحشري الخوارزمي ت: 0728 (5: 2377 دار إحياء التراث العربي_بيروت» ت: عبد الرزاق 
المهدي. 

(1) «المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز). أبو محمد عبد الحق بن غالب بن عطية الأندلسي 
ت: 55 ده(7377:0). دار الكتب العلمية_لبنان 6١17‏ اه 1498م طاءت: عبد السلام 


١٠١١ 

فإن قبل: إنما تركنا هذا الظاهر لدليل» وهو أن من مات في الماء فإنا نشاهده هناك» 
فكيف يمكن أن يقال: إنهم في تلك الساعة أدخلوا ناراً؟ 

والجواب: هذا الإشكال إنما جاء لاعتقاد أن الإنسان هو مجموع هذا الهيكل؛ 
وهذا خطأ لما بينا أن هذا الإنسان هو الذي كان موجوداً من أول عمره. مع أنه كان 
صغير الجثة في أول عمره؛ ثم إن أجزاءه دائاً في التتحلل والذوبان» ومعلوم أن الباقي 
غير المتبدل» فهذا الإنسان عبارة عن ذلك الشيء الذي هو باق من أول عمره إلى الآن» 
فلم لايجوز أن يقال: إنه وإن بقيت هذه الحثة في الماء إلا أن الله تعالى نقل تلك الأجزاء 
الأصلية الباقية التي كان الإنسان المعين عبارة عنها إلى النار والعذاب)210. اه. 

قال البيضاوي: ووأ # بالطوفان اموأ ارا #* المراد عذاب القبر أو عذاب 
الآخرة والتعقيب لعدم الاعتداد بها بين الإغراق والإدخالء أو لأن المسبب كالمتعقب 
للسبب وإن تراخى عنه لفقد شرط أو وجود مانع وتنكير النار للتعظيم, أو لآن المراد 
نوع من النيران»”"©. اه. 

قال النسفي: ١لافَأَدَِلونَاوَا‏ #4 عظيمة وتقديم مما خطيئاتهم لبيان أن لم يكن 
إغراقهم بالطوفان وإدخالهم في النيران إلا من أجل خطيئاتهم» وأكد هذا المعنى بزيادة 
ماء وكفى بها مزجة لمرتكب الخطاياء فإن كفر قوم نوح كان واحدة من خطيئاتهم وان 
كانت كبراهينء والفاء في فأدخلوا للإيذان بأنهم عذبوا بالإحراق عقيب الإغراق» 
فيكون دليلاً على إثبات عذاب القبر)0”. اه. 


.071/7:70( «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»‎ )١( 
«تفسير البيضاوي) (3957:65)) دار الفكر  بيروت.‎ )( 
.)5/65 :5( «تفسير النسفي)‎ )9( 


قال تعالى: # فوفَئه اللَّهُ سَيْكَاتِمَاء حك روأ وَحَافَكَالٍ فِرَعَوْنَ سوء الْعَدَاب 


- 


1١ 


2ع بوماور 2 2000 عع م 


مه 5 ا 20 2 َ ره الا ل ل سج ص 
ألثَارٌ يعْرَضُوبت عليهَا عدوا وعَشيًا وبوم تقوم الساعَة أَدَجِلُواً َال فِرَعوَ أسْد 


َلْعَدَابٍِ »© [غافر: 415-40]. 


قال ابن قتيبة: «قال أبو محمد ونحن نقول: إنه إذا جاز في المعقول» وصح في 
النظر وبالكتاب والخبر أن الله تعالى يبعث من في القبور» بعد أن تكون الأجساد قد 
بليت» والعظام قد رمتء جاز أيضاً في المعقول وصح في النظر وبالكتاب والخبر أنهم 
يعذبون بعد الممات في البرزخ, فأما الكتاب فإن الله تعالى يقول: 9# أَلَْا يروت 
كيه عُدُوًا وَحَشِيًا وَيوْمَ توم لاع ءال رعو أَممَدَلْمَدَابِ © [غافر: 45] 
فهم يعرضون بعد تماتهم على النار غدواً وعشياً قبل يوم القيامة ويوم القيامة يدخلون 
أشد العذاب)222. اه. 

وقال ابن قتيبة: «وقد أعلمنا الله تعالى في كتابه أنه يعذب قوماً قبل يوم القيامة 
إذ يقول: « التادي يورت عَلها عُدُوًا وَعَينيَا ويَوْم قوم ألياهَدُ وال وتعورت 
َسَّدَّآلَمَدَابِ 4 ولا يجوز أن يعرض هؤلاء على النار غدواً وعشياً في الدنيا ولا في يوم 
القيامة لقوله تعالى: ©#وَيوم تَهُوم اناه أَدِلوَءَالَ فرصو أَسَّدَالْمَدَابِ 4؛ ولأن يوم 
القيامة ليس فيها غدو ولا عشي إلا على مجاز في قوله جل وعز: # وَهُمُ ِدَقُهُم فيا بَكرةٌ 
وَعَيشيًا # يجوز في ذلك الموضع ولا يجوز في هذا الموضع)”". اه. 


وقال الطبري في تفسير هذه الآية: ايقول تعالى ذكره مبيناً عن سوء العذاب الذي 
)١(‏ «تأويل مختلف الحديث»» عبدالله بن مسلم بن قتيبة أبو محمد الدينوري ت: 71/5 ص 215٠‏ 


دان الخيل بيروت- 18# الإواأوت:عمد وعري التجار. 
(؟) «تأويل مختلف الحديث) ص57 7. 


١٠١ 
حل بهؤلاء الأشقياء من قوم فرعون ذلك الذي حاق بهم من سوء عذاب الله # أَلثَّادُ‎ 
عسوت عَلَهَا 4 إنهم لما هلكوا وغرقهم الله جعلت أرواحهم في أجواف طير سود‎ 
فهي تعرض عل النار كل يوم مرتين غدواً وعشياً إلى أن تقوم الساعة»27. اه.‎ 
لس سل رع د‎ 


قال النحاس: "وقال مجاهد ني قوله تعالى: [ تاديسو عَلَيهَا عدوا وَعَشِيًا 4 


آآ-ه 


قال من أيام الدنياء قال الفراء: ليس في القيامة غدو ولا عشى ولكن مقدار ذلك. 


قال أبو جعفر: التفسير على خلاف ما قال الفراء وذلك أن التفسير على أن 

هذا العرض إنم| هو في أيام الدنياء والمعنى أيضاً بين أنه على ذلك؛ لأنه قال جل وعز: 

لدَاد يرصمو عَلَيَِا عدوا وَحَشِيًا 4 ثم دل على أن هذا قبل يوم القيامة بقوله #وَيَوَمَ 

هوم ألنّاعَهُ لوال رعو أَسَّدَالْعَدَابِ 4 فدل على أن الأول بمنزلة عذاب 
القبر)7"©. اه. 


قال الطيبي في شرح البخاري: «وقال أبوعثان بن الحداد: وإن| أنكر عذاب القبر 
بشر المريسي والأصم وضرارء واحتجوا بقوله تعالى: 8 لَآيَدُوفُوت ضهنا الْمَو تالا 
لْمَوَكّةَالَأُوَ > [الدخان: 57] واحتجوا بمعارضة عائشة لابن عمر. قال القاضي أبو 
بكر بن الطيب وغيره: قد ورد القرآن بتصديق الأخبار الواردة في عذاب القبرء قال 
تعالى: # نيعمو عَلَيهَا عُدُوَا وَعَشِيًا ‏ وقد اتفق المسلمون أنه لا غدوة ولا عشي 
في الآخرة» وإنما هما في الدنياء فهم يعرضون مماتهم على النار قبل يوم القيامة» ويوم 
القيامة يدخلون أشد العذابء قال تعالى: #وَيَومَ هوم ألَاعَةٌ لوال روس أَسَّدٌ 


)١(‏ «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»؛ محمد بن جرير بن يزيد بن خالد الطبري أبو جعفر ت: 
٠‏ 0 ودار الفكر_بيروت-5٠5١.‏ 

(؟) «معاني القرآن الكريم»» النحاس ت:5(778: ٠‏ 71)» جامعة أم القرى_مكة المكرمة-9٠5١»‏ 
طاءت: محمد علي الصابوني. 


١15 
اتاب #مفإذ اسار اشيكون الكل وسنمرة معروضا غل التار كلو ا وضكيا جار‎ 
أن يسمع الكلام ويمنع الجواب, لأن اللذة والعذاب تجبيء بالإحساس. فإذا كان كذلك‎ 
وجب اعتقاد رد الحياة في تلك الأجساد. وساعهم للكلام» والعقل لا يدفع هذاء ولا‎ 
يوجب حاجة إلى بلة ورطوبة» وإن| يقتضي حاجتها إلى المحل فقط. فإذا صح رد الحياة‎ 
إلى أجسامهم مع ما هم عليه من نقص البنية» وتقطع الأوصال» صح أن يوجد فيهم‎ 
سماع الكلام» والعجز عن رد الجواب. وقد ذكر البخاري في غزوة بدر بعد قوله كَلكوٌ:‎ 
«ما أنتم بأسمع لما أقول منهم». قال قتادة: أحياهم الله حتى أسمعهمء توبيخا ونقمة‎ 
وحسرة وندمًا. وعلى تأويل قتادة فقهاء الأئمة وجماعة أهل السُّنَّة وعلى ذلك تأوله‎ 
عبد الله بن عمرء راوي الحديث عن النبي, كَِِ. قال القاضي: وليس في قول عائشة ما‎ 
يعارض قول ابن عمرء لأنه يمكن وَكِةٍ أن يكون قد قال في قتلى بدر القولين جميعاء ول‎ 
تحفظ عائشة إلا أحدهماء لأن القولين غير متنافيين» أن ما دعوا الله لا ينفي رد الحياة إلى‎ 

أجسامهم» وسماعهم للنداء بعد موتهم إذا عادوا أحياء)"!". اه. 


م ًٍ 


قال الماوردي: «قوله عز وجل: ## التَارْيْعوصُوب عَلَيهَا عدوا وَعَشِيًّا ‏ فيه ثلاثة 
أقاويل: 

أحدها: أنه يعرض عليهم مقاعدهم من النار غدوة وعشية» فيقال: لآل فرعون 
هذه منازلكم. توبيخاًء قاله قتادة. 

الثاني: أن أرواحهم في أجواف طير سود تغدو على جهنم وتروح فذلك عرضهاء 

الثالث: أغهم يعذبون بالنار في قبرهم غدواً وعشياًء وهذا لآل فرعون خصوصاً. 
قال خاهد: منا كانت الدنيا: 


-1"0/.:( اشرح صحيح البخاري»» أبو الحسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري‎ )١( 
0089 


ه١٠١‏ 
م تقوم م لسَاعَةٌ * وقيامها وجود صفتها على استقامة» ومنه قيام السوق وهو 
حضور أهلها على استقامة في وقت العادة. #أَدَحِلُوَاءَالَ فِرَعَوت أَسَّدَاَلْمَدَابِ * لأن 
عذاب جهنم مُختلِف)27. اه. 
قال ابن حزم: «وقال الله تعالى في آل فرعون: لنَدْيمصمُو عَليَا عدوا وَحَشِوًا 3 
وَيَومَ هوم لاح دلوا لَْرَعَو أَسَدَّالْمَدَابِ 4 فهذا العرض المذكور هو عذاب 
القبر» وإنما قيل عذاب القبر فأضيف إلى القبر» لأن المعهود في أكثر الموتى أخهم يقبرون» 
وقد علمنا أن فيهم أكيل السبع والغريق تأكله دواب البحر والمحرق والمصلوب والمعلق» 
فلو كان على ما يقدر من يظن: أنه لاعذاب إلا في القبر المعهودء لما كان هؤلاء فتنة» ولا 
عذاب قبرء ولا مسألة» ونعوذ بالله من هذا بل كل ميت فلا بد من فتنة وسؤال» وبعد 
ذلك سرور أو نكد إلى يوم القيامة» فيوفون حينئذ أجورهم. وينقلبون إلى الجنة أو النار. 
وأيضاً فإن جسداكل إنسان فلا بد من العود إل الثرات يوماً ما كهنا قال الله 
تعالى: ينا فتك وها بدك ومنها رِحَكمتَرَهَ ين 4 [طه: 00] فكل من ذكرنا 
من مصلوب أو معلق أو محرق أو أكيل سبع أوردانة: فاته يعو وماد أو رجيعاء 
أو يتقطع فيعود إلى الأرض» ولا بد وكل مكان استقرت فيه النفس أثر خروجها من 
الجسد فهو قبر لها إلى يوم القيامة)”"2. اه. 
وقالالبيهقي : (وقال في آل فرعون «التديءومُوت عله عْدُوَاوَحَيَاويوْمَ تقوم 
لياع أَدَجِلواءَالَ فِرَعَوَسَ أَسَّدَآلَعَدَابِ * فحكم عليهم بضرب الملائكة وجوههم 
وأدبارهم حين تتوفاهم وإن كنا لا نشاهده وبا تقول هم الملائكة عند الموت وهم 


.0"04:0( «النكت والعيون» (تفسير الماوردي)‎ )١( 


(؟) «الفصل في الملل والأهواء والنحل»»؛ علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد ت: 
(01:5). مكتبة الخانجى ‏ القاهرة. 


١٠١5 
باسطوا أيديهم وإن كنا لا نسمعه. وعلى آل فرعون بعرضهم على النار غدواً وعشياً‎ 
ما دامت الدنيا وإن كنا لا نقف عليه وفي كل ذلك دلالة على ما قلناه)217. اه‎ 

الآية الثالثة: 


ده م 0 0 00 سس < عر له-2 


قال تعالى: ##قا لّوأ ريا أممّنا سين وأَحِِيِسَنا سين عرسا يذَنبِسَافَهَلإِلَ خُرُوج 
من سَيبِلٍ # [غافر: .]١١‏ 

قال الماوردي: «قوله عز وجل: ##قَالُوأ ربا آنا انين ولَحيِيسََ أَنَسَيْنِ 4 فيه ثلاثة 
تأوياخت: 

أحدها: أنه خلقهم أمواتاً في أصلاب آبائهم؛ ثم أحياهم بإخراجهم ثم أماتهم 
عند انقضاء آجالهم, ثم أحياهم للبعث. فهم ميتتان: إحداهمافني أصلاب الرجالء والثانية: 
في الدنيا. وحياتان: إحداهما في الدنيا والثانية في الآخرة» قاله ابن مسعود وقتادة. 

الثاني: أن الله أحياهم حين أخذ عليهم الميثاق في ظهر آدم قوله: #وَِدْ أَحَدَ رَيّكَ 


20-010-1 


من بق عأدم مِن ظْهُورهرٌ 5 رينم # [الأعراف: ] الآية. 

ثم إن الله أماتهم بعد أخذ الميئاق عليهم, ثم أحياهم حين أخرجهم. ثم أماتهم 
عند انقضاء آجاهم, ثم أحياهم للبعث فتكون حياتان وموتتان في الدنيا وحياة في 
الآخرة» قاله عبد الرحمن بن زيد بن أسلم. 

الثالث: أن الله أحياهم حين خلقهم في الدنياء ثم أماتهم فيها عند انقضاء أجالهم» 
ثم أحياهم في قبورهم للمسا علة» ثم أماتهم إلى وقت البعث . ثم أحياهم للبعث» » قاله 
السدى)2؟. اه. 


)١(‏ (إثبات عذاب القبر»؛ أحمد بن الحسين البيهقى أبو بكر ت: /55» ص .“١‏ دار الفرقان_عمان 
الأردن- ٠١5٠6‏ ط”» ت: د. شرف محمود القضاة. 
(؟) «التكت والعيون» (تفسير الماوردي»» أبو الحسن على بن محمد بن حبيب الماوردي البصري - 


ل 

قال البغوي: ١لأقَالُوأ‏ با انين ولَحمِيسَنَا انين 4 قال ابن عباس رضي الله 
تعالى عنهم| وقتادة والضحاك: كانوا أمواتاً في أصلاب آبائهم فأحياهم الله في الدنياء ثم 
أما: سو عي امكو اله يي 
كقوله تعالى: #كَيْفَ تَكفْرُون بِألَّه َكنم أمْوا وما كحك لحم ذم نممشك ثم 
نحْيِيَكُمَ © [البقرة :8؟] وقال السد ب ا 
أميتوا في قبورهم ثم أحيوا في الآخرة)(1". اه 

وقال 0 «طقالوأ ربا اين ساني 4 57 
الآية كقوله: #مَكُنحُم أَموامًا حك ذم سق ثَ ييبأ م 

مي 0 

والموتة الكائية: الموبك المعروفه. 

والحياة الآولى: حياة الدنيا. 

والحياة الثانية: حياة البعث في القيامة. 

وقيل: 

الحياة الأولى: حياة الدنياء والثانية: الحياة في القبر. 

والموتة الأولى: الموت المعروف. والموتة الثانية بعد حياة القبر. 

وهذا قول فاسد لأنه لابد من الحياة للبعث فتجيء الحياة ثلاث مرات. 

فإن قيل: كيف اتصال قوم أمتنا اثنتين وأحييتنا اثنتين ب| قبله. 
- ات:٠845ه(51:5١)ءدار‏ الكتب العلميةبيروت. لبنان-ت: السيد ابن عبد المقصود ابن 


عبد الرحيم. 
)١(‏ #تفسير البغوي» (5: 4) دار المعرفة ‏ بيروت» ت: خخالد عبد الرحمن العك. 


١ 

فاجواب: أنهم كانوا في الدنيا يكف رون بالبعث فل) دخلوا النار» مقتوا أنفسهم على 
ذلك» فأقروا به حينئذ ليرضوا الله بإقرارهم حينئذ» فقوهم: أمتنا اثنتين وأحييتنا اثنتين» 
إقرار بالبعث على أكمل الوجوه طمعاً منهم أن يخرجوا عن المقت الذي مقتهم الله إذ 
كانوا يدعون إلى الإسلام فيكفرون272. اه. 

ولكن قد يكون المراد بالحياتين قبل الحياة الباقية» أي أن كل حياة منهما أعقبها 
الموت. بخلاف هذه الحياة الدايمة التي لا يعقبها موت فلذلك لم تعد في الأربعة 
السابقة. 

ولذلك قال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى : « كييَفَ كَكعْرُو بأل وَحكُدثُمَ 
الآية على بطلان عذاب القبر» قالوا: لأنه تعالى بين أنه يحييهم مرة في الدنيا وأخرى 
في الآخرة ولم يذكر حياة القبر ويؤكده قوله: « ثمَإِفَك بعد مَك لون * فر ند يوم 
لِْيَمَةِ بَحَمُوت 4 [المؤمنون: ]15-١5‏ ول يذكر حياة فيها بين هاتين ا حالتين» قالوا: 
ولا يجوز الاستدلال بقوله تعاللى: #قَالُوأ ونا أمتنا اين وَلَحيِيسَنا أَتَْسَيْنِ * [غافر: ]١١‏ 
لأنه قول الكفار» ولأن كثيراً من الناس أثبتوا حياة الذر في حلب آدم عليه السلام حين 
استخرجهم وقال: #أَلَسَتْ يرَيكُمَ 4 [الأعراف: 177] وعلى هذا التقدير حصل حياتان 
وموتتان من غير حاجة إلى إثبات حياة في القبر» فالجواب لم يلزم من عدم الذكر في 
هذه الآية أن لا تكون حاصلة:» وأيضاً فلقائل أن يقول: إن الله تعالى ذكر حياة القبر في 
هذه الآية» لأن قوله في: لحيِيكُمْ * ليس هو ال حياة الدائمة وإلاالما صح أن يقول: 
لثم إِليِهِ ويْجَعُوتَ * لأن كلمة ثم 4 تقتضي التراخيء والرجوع إلى الله تعالى 


07 : 5( لاه‎ 5١ «كتاب التسهيل لعلوم التنزيل»» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي ت:‎ )١( 
1947م طع.‎ ه١‎ 5٠7 دار الكتاب العربي _لبنان‎ 


1ك 
حاصل عقب الحياة الدائمة من غير تراخ فلو جعلنا الآية من هذا الوجه دليلاً على 
حياة القبر كان قريباً(©. اه 


د لسم عه 0201 06 _ م ٠‏ سح سس 2 عجري سح سي 2 
ومن 1 را ره تِوَالْمَلِكة باسطوأ 
هخ للا عد رد ل م2 2 04 2 
أيهم أرما نف حكم أليوم م نيم 
وتم عن مايليو َسَتَّكيرُونَ © [الأنعام: 97]. 
قال ابن حزم: «(قال أبو محمد) وقد احتج من أنكره بقول الله تعالى: #ربنآ 
متنا سين وَلْحمِيسََ أَمَْسَيْنِ * وبقوله تعالى: «كَيِفٌ تَكُفرو ب بِأَّه وَحكُددٌٌ أَمْوكًا 
(قال أبو محمد) وهذا حق لا يدفع عذاب القبر؛ لآن فتنة القبر وعذابه والمسألة 
ا 3 0 ترم إذ كوج إن عَرت أن والنكي>؛ يا ده ني الشريما 
امعط اين 4 الآيةوهذا قبل القيامة بلاشك وآثراللوت وهذا عذاب القبر وقال: 


وى ل ء سل م 


#وَإِنَمَا نووت أْجورَكُمْ يَوْمَ ألْقِيكمَّة 4 [آل عمران: 2720]145. اه. 

وقال ابن حزم أيضاً: «وَلوْكَرَعإ و الطدِلِمُوت ف عَم تَِلْوتِوَالْمَكَكه بَأِظلوأ 
بدِيهءٌ أَخْرجًاأ ا الوم رو بح عَدَاب ألْهُون * فصح أن النفس معذبة كما 
)١(‏ «التفسير الكبير» أو «مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي 


ت: 7(705: 7) دار الكتب العلمية ‏ بيروت-١157ه‏ ١٠٠7م‏ ط١.‏ 


(0) «الفصل في الملل والأهواء والنحل»» علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الطاهري أبو محمد ت: 
(01:5). مكتبة الخانجى ‏ القاهرة. 


١10١ 
ترى من حين موتها إلى يوم القيامة دون الأجساد. فإذا كان يوم القيامة أحيا الله تعالى‎ 
العظامء وأخرجها من القبور وركب عليها الأجساد ورد إليها الأنفس» ودخل أهل‎ 

الجنة الجنة وأهل النار النار. 

وإنما تخافت المجرمون بينهم: لإنَِم عتما # [طه: ٠١٠١‏ مإإنمَتسم لاوما 4 
[طه: 4 ]٠١‏ #يَوَيلَا مَنْبَعَمَمَا مِن مَرَقَوكَا# [يس: 57] لأنه صار العذاب الذي كانوا فيه هيناً 
يسيراً بالإضافة إلى عذاب جهنمء أعاذنا الله من عذابه. وهذا الذي تتفق به الآيات 
كلهاء وإنما هلك من هلك بأخذه آية وتركه أخرى. وأخذه حديثاً وتركه آخرء وأخذه 
آية وتركه حديثاً يبيينهاء وأخذه حديثاً وتركه آية» وهذا خطأ لا يحل؛ وإنما الفرض 
على المسلمين أخذ كل ما جاء به النبي كَل من قرآن وسنة وضم كل ذلك بعضه إلى 
بعض)21(0. اه. 

قال اليبهقي: «وقال: #وَلوْ تَرَعةإِ ْالفَددِمُو ف عَم تِألْوْتِوَالْملكه بَأِظلوأ 
ذِيهِمَ * الآية» فدلت هذه الآيات على أن الكفار يعنف عليهم في نزع أرواحهم 
وإخراج أنفسهم ويعرفون مع ذلك أنهم قادمون على ال حون والعذاب الشديد ا 
يرفق بالمؤمنين ويبشرون بها هم قادمون عليه من الأمن والنعيم المقيم)7". اه. 

وروى البيهقي في إثبات عذاب القبر بعد ذكر هذه الآية: «عن أبي هريرة قال 
إذا خرجت روح المؤمن تلقاها ملكان يصعدانها. 


)١(‏ «رسالة في حكم من قال إن أرواح أهل الشقاء معذبة إلى يوم الدين»» أبو محمد علي بن أحمد 
ابن سعيد بن حزم الأندلسبي ت: 555 ه (7: )7١١14‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر- 
بيروت» لبنان ١9/1/-‏ و طا ت: د. إحسان عباس. 

(؟) «شعب الإيوان»» أبو بكر أحمد بن الحسين البيهقى ت: 50/8 :1١(‏ 73205)) دار الكتب العلمية 
-بيروت- 0١51٠١‏ ط١ءت:‏ محمد السعيد بسيوني زغلول. 


١١١١ 


قال: ويقول أهل السماء: روح طيبة جاءت من قبل الأرض: صل الله عليك؛ 
وعلى جسد من تعمرينه فينطلق به إلى ربه. 

ثم يقول: انطلقوا به إلى آخر الأجل. 

قال: وإن الكافر إذا خرجت روحه قال حماد: ذكر من نتنهاء وذكر لعن ويقول 
أهل السماء: روح خبيثة من قبل الأرض. 

قال: و يقال: انطلقوا به إلى آخر الأجل. 

قال أبو هريرة: فرد رسول الله َك ربطة كانت عليه على أنفه هكذا. 


رواه مسلم ف «الصحيح) عن عبد اللّه بن عمر القواريري)0". اه. 


ا 


وقال أبو حيان في «البحر): «#البوْمِتجَرو عَدَابَ أَلْهُونِ # أي ال حوان, وق رأعبد الله 
وعكرمة #أعَذَابَ # بالآلف وفتح الهاء واليوم من قال: إن هذا في الدنيا كان عبارة 
عن وقت الإماتة والعذاب ما عذبوا به من شدة النزع أو الوقت الممتد المتطاول الذي 
يلحقهم فيه العذاب في البرزخ» ومن قال: إن هذا في القيامة كان عبارة عن يوم القيامة 
أو عن وقت خطابهم في النار» وأضاف العذاب إلى المون لتمكنه فيه؛ لأن التدكيل قد 
يكون على سبيل الزجر والتأديب» ولا هوان فيه وقد يكون على سبيل الهوان»”". اه. 


)١(‏ إثبات عذاب القبر)» أحمد بن الحسين البيهقي أبو بكرت: 458 دار الفرقان_عمان_الأردن- 
65 »ء ص 4» ط7ء ت: د. شرف محمود القضاة. 

(؟) «تفسير البحر المحيط»؛ محمد بن يوسف الشهير بأبي حيان الأندلسى ت: 55 لاه (؟: 5 5)؛ دار 
الكتب العلمية_لبنان بيروت-577١ه-١١١٠7م‏ طاءات: الميخ غاول ألمدخيد الربجره. 
الشيخ علي محمد معوضء شارك في التحقيق )١‏ د. زكريا عبد المجيد النوقي ؟) د. أحمد النجولي 
الجمل. 


١10 
الآية الخامسة:‎ 
م ار عد عع بو‎ 


< مرج ترصيرنال 
قال عاق و12 يرك الختزي فقون وو أذ المّوذة مرذوا عل 
يعاق لامد1هر له 0-07 كر مروت ِل عَدَاٍعَظيم ‏ [التوبة: 


قال الطبري: «وقوله: #سَتْعذ بهم مَرَّتَيّنِ #» يقول: سنعذب هؤلاء المنافقين 
مرتين إحداهما في الدنيا والأخرى في القبر. 

ثم اختلف أهل التأويل في التي في الدنيا ما هي : 

فقال بعضهم: هي فضيحتهم فضحهم الله بكشف أمورهم وتبيين سرائرهم 
للتائن غل لبان وسول الله تاق .. 

وقال آخرون: معنى ذلك سنعذبهم عذاباً في الدنيا وعذابا في الآخرة... 

وقال آخرون: كان عذابهم إحدى المرتين مصائبهم في أموالهم وأولادهم والمرة 
الأخرى في جهنم. 

قال أبو جعفر: وأولى الأقوال في ذلك بالصواب عنديء أن يقال: إن الله أخبر 
أنه يعذب هؤلاء الذين مردوا على النفاق مرتين» ول يضع لنا دليلاً نتوصل به إلى علم 
صفة ذينك العذابين» وجائز أن يكون بعض ما ذكرنا عن القائلين ما أنبئنا عنهم. 
وليس عندنا علم بأي ذلك من بأيء على أن في قوله جل ثناؤه: لثم يُرَدُو إل 
عَنَابٍِعَْظِيمْ 4 دلالة على أن العذاب في المرتين كلتيهم| قبل دخوهم النار والأغلب من 
إحدى المرتين أنها في القبر. 

وقوله: ميرد إِلْعَنَابِعَْظِيْ © يقول: ثم يرد هؤلاء المنافقون بعد 
تعذيب الله إياهم مرتين إلى عذاب عظيم وذلك عذاب جهنم)"1". اه 


.)١15-9:11( «جامع البيان عن تأويل آي القرآن»‎ )١( 


قال 

قال السمرقندي: «##سَنْعَذِمهم مَرَّتَيّنِ © قال مقاتل: أحد العذابين عند الموت 
ضرب الملائكة الوجوه والأدبار الثاني: عذاب القبر وهو ضرب منكر ونكير. وقال 
الكلبي: أول العذابين أنه أخرجهم من المسجد. والعذاب الثاني: عذاب القبر. 

وروى أسباط بن النضر ال همداني عن إسماعيل بن عبد الملك السدي عن أبي مالك 
عن ابن عباس أنه قال: قام َك خطيباً يوم الجمعة» فقال: يا فلان أخرج فإنك منافق» 
ثم قال: يا فلان أخرج إنك منافق. فأخرجهم بأسمائهم. وكان عمر لم يشهد الجمعة 
لحاجة كانت له. فلقيهم وهم يخرجون من المسجد فاختباً منهم استحياء أنه لم يشهد 
الجمعة» وظن أن الناس قد انصرفواء وهم قد اختبؤوا من عمر وظنوا أنه قد علم 
بأمرهم» فدخل عمر المسجد. فإذا الناس لم يصلواء فقال له رجل من المسلمين: أبشر 
يا عمرء قد فضح الله المنافقين. 

وهذا هو العذاب الأول. 

والعذاب الثاني: عذاب القبر. 

وروى إبن أبي نجيح عن مجاهد ##ستعَذ بهم ذب4م مون تَيّنِ * قال: الجوع والقتل. 

ويقال: القتل والسبي. 

وقال: الحسن عذاب الدنيا وعذاب الآخرة. 

رد وس إِلْعََابعَظيْ * يعني عذاب جهنم أعظم مما كان في الدنيا70". 
اه. 


قال العلامة الطيبي في شرح البخاري: «واختلف أهل التأويل في قوله تعالى: 
سد رس ع م 


سَنعَدٍ بهم مَُرَّتَيْنِ #» قال الحسنء وابن جريج: عذاب الدنيا وعذاب القبر» وقال 


)١(‏ «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم»» نصر بن محمد بن أحمد أبو الليث السمرقندي ت: 
/” (3: م دار الفكر ‏ بيروت» ت: د. حمود مطرجى. 


١5 
مجاهد: القتل والسباءء» وأما قوله: #الَوَم” تحرو عَذَابَ أَلْهُونِ # في الآخرة)227. اه.‎ 
الآية السادسة:‎ 


ل 00 2 58 أ[ سه 


قال تعالى: « وَمنْ عرض عن وَصكرى فَإنَّ له ممه صنكا وَححَشره يوم الِْرَامَةٍ 
َعَم 4 [طه: 4 17]. 


ورد في (صحيح ابن حبان» عَنْ أبي هْرَيرَةَ عَنِ الب بل في قَوْلِهِ جَل وعلا: 
مَعِيسَّةٌ ضَتَكا 4 قَالَ: عَذَابُ الْقَم0"©. 


17 
وفيه أيضاً: عَنْ أبي هُرَيْرَة عَنْ رَسُولٍ الله كل َالَ: «إنَّ المؤْمنَ في قَبْرِهِ لي رَوْضَةٍ 
حَضْرَاءَ ا رزاع ام كالْقَمَر لَيْلَة الْبَدْنِ الذثوة يما 
َنِْلَتْ هَذْهِ الآبة؟ لفن لك ميسَةٌ صَدَكا وَحَشُرُه يوْمَ الْقِيَدَمَة أَقْص » أتَدْرُونَ 
كا ليق التتكذا الوك اله وشو عْلَمُ قَالَ: عَدَابُ الْكَافِرٍ في كَيْرهِ والّذِي 
تدين كوو لا لط عا وول لفون وا اتذقوة هالت اعون د 3 
حي حَبَةِ سَبْعٌ زُؤْوسِ يَلْسَعُونَهُ فر إلى يوم القيَامَق06". 
وفي «المعجم الكبير» للطبراني: عن عبد الله #فَإِنَ له معِيسَةٌ صَنَكا 4 قال: عَذَابُ 
الْقَر 9), 


قال السمر قفني 2700 مَعِيِسَّةٌ صَنَكا © يعني : : معيشة ضيقة» روي عن 


)١(‏ «شرح صحيح البخاري»» أبو الحسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري القرطبي 
ت: 59 4ه (7: 80)) مكتبة الرشد السعودية -الرياض - 577 اه 7١١7م‏ طاءات: 
أبو تميم ياسر بن إبراهيم. 

() كتاب الجنائز» باب المريض وما يتعلق به .)7١1١9(‏ 

(") كتاب الجنائز» باب المريض وما يتعلق به .)7١75(‏ 

ل ل ارا 


١١١ 

ابق سعوة وأن سعد الخدري أننيا قالا: ظامعِيكَةَ صكا © يقول«هذات القن 
وروى أبو سلمة عن أبي هريرة عن النبي بَكِِ في قوله: #مَعِيسَّهٌ صَتَكَا * قال: عذاب 
القبر)(١2.‏ اه. 

قال الثعلبي: ١‏ لوَإنَ له مَعِدسَّةٌ صَنَكا © ضيقاً يقال: منزل ضنك وعيش ضنك» 
يستوي فيه الذكر والأُى والواحد والاثنان والجمع: قال عنترة: 

وإذاهم نزلوا بضنك فانزل 

واختلف المفسّرون في المعيشة الضنك: 

فأخبرني أبو عثمان سعيد بن محمد بن محمد الحيري قال: أخبرنا أبو بكر محمد بن 
أحمد المفيد قال: حدثنا أبو خليفة الفضل بن الحباب قال: حدثنا أبو الوليد الطيالسبى 
قال: حدّثنا حماد بن سلمة عن عمرو عن أبِي سلمة عن أبي هريرة أنْ النبي بَكِةِ قال: في 
قوله سبحانه: # ومن عرض عن وِصكرى فَِنَّ له مَعِيسَّةٌ ضَنَكًا #: قال: (عذاب القبر). 

وقال ابن عباس: الشقاء» مجاهد: الضيق» الحسن وابن زيد: الزقوم والغسلين 
والضريعء قتادة: يعني في النار» عكرمة: الحرام» قيس بن أبي حازم: الرزق في المعصية» 
الضحاك: الكسب الخبيث» عطيّة عن ابن عباس يقول: كل مال أعطيته عبداً من عبادي 
قلّ أو كثر لا يتّقيني فيه فلا خير فيه وهو الضنك في المعيشة» و إن قوماً ضُلَالاً أعرضوا 
غن الكق.وكانوا أول سعة من الدنيا مكتارين فكااق معيلههم فتك وذلك أتيع 
كانوا يرون أن الله ليس بمخلف لهم معائشهم من سوء ظنّهم بالله والتكذيب به فإذا 
كان العبد يكذب بالله ويسيء الظنّ به اشتدت عليه معيشته فذلك الضنك أبو سعيد 
الخدري: يضيق عليه قبره حتى تختلف أضلاعه ويسلْط عليه في قبره تسعة وتسعون 


تنيناء لكل تنين سبعة رؤوس تنهشه وتخدش لحمه حتى يبعثء ولو أن تنينا منها ينفخ 


.)5١5:؟7( «تفسير السمرقندي المسمى بحر العلوم)‎ )١( 


0 
في الأرض ل تنبت زرعاً. مقاتل: معيشة سوء لأثّها في معاصي الله. سعيد بن جبير: سلبه 
القناعة حتى لا يشبع2170. اه. 

وروى البخاري في «صحيحه): عن عائشة زوج النبي كَلِ: أن رسول الله كلل 
كان يدعو ني الصلاة: «اللهم إني أعوذ بك من عذاب القبر» وأعوذ بك من فتنة المسيح 
الدجالء وأعوذ بك من فتنة المحياء وفتنة المماتء اللهم إني أعوذ بك من المأثم والمغرم) 
فقال له قائل: ما أكثر ما تستعيذ من المغرم! فقال: «إن الرجل إذا غرم حدث فكذب». 
ووعد فأخلف)2©. 

وفي «البخاري» عن عائشة أيضاً رضى الله تعالى عنها: أن مبودية جاءت تسألها 
فقالت: أعاذك الله من عذاب القبرء قيالك عاكينة رسول الله كَل أيَُعذّب الناس في 
قبورهم؟ فقال رسول الله يَكِِ: ١عائذاً‏ بالله من ذلك»» ثم ركب رسول الله ككةِ ذاتَ 
غداة مركباً فكسفت الشمس:.. وف الخديك: أنه علمهم كيفية ضلاة الكسوف... 
وفي آخره: ثم انصرفء فقال رسول الله يك «ما شاء الله أن يقولء ثم أمرهم أن يتعوذوا 
من عذاب القير)0". 

وزاد البيهقي في «سننه الكبرى»: فلما انصرف قعد على المنبر» فقال في| يقول: 
(إن الناس يفتنون في قبورهم كفتنة الدجال»» قالت عائشة: وكنا نسمعه بعد ذلك من 
غذاسه الفير, 


)١(‏ «الكشف والبيان» (تفسير الثعلبي)» أبو إسحاق أحمد بن محمد بن إبراهيم الثعلبي النيسابوري 
ت:/5717 ها 76١1م‏ (2517:5)» دار إحياء التراث العربي ‏ بيروت - لبنان- 5477١1ه_‏ 
مع طاءت: الإمام أبي محمد بن عاشورء مراجعة وتدقيق الأستاذ نظير الساعدي. 

(؟) كتاب الأذان» باب الدعاء قبل السلام (8757). 

() أبواب الكسوفه. باب التعوذ من عذاب القبر في الكسوف (594 ٠١‏ و0١5١٠).‏ 

(4) وردت هذه الرواية في «سئن النسائي الكبرى» وليس البيهقي: كتاب كسوف الشمس والقمر» 
باب آخر من صلاة الكسوف (181/7). 


١1 
وفي "البخاري» أيضاً: عن عائشة رضي الله تعالى عنها: أن يبوديةٌ دخلت عليهاء‎ 
فذكرت عذاب القبر» فقالت لما: أعاذك الله من عذاب القبر» فسألت عائشة رسول الله‎ 
َكِةِ عن عذاب القبر؟ فقال: «نعم! عذاب القبر حقٌ»» قالت عائشة رضي الله تعالى عنها:‎ 
فا رأيتَ رسول الله يَكيِ بعدٌ صلى صلاةً إلا تعوذ من عذاب القبر”".‎ 


وقال البخاري في «صحيحه): باب ما جاء في عذاب القبر: وقوله تعالى: اذ 


7 سس صرت ا سلجي سس شي ابروسمة كم اح 4ج ابه 2 ام جر رد 
الطدِلِمُوت ف عَمَرتٍ لوت والْملكيِكة باطو يديهم أَخْرِجوا أ نفسحكم الوم تجزوت 


عَذَابَ َلْهُونِ © [الأنعام: ]هو الحوان, والهون: الرفق» وقوله جل ذكره: #ستعَد بهم 
م 2< و وس د 22 528 8 5 5 ا ع سح سا 
مَرْتَين ثم سردت إِعَنَانٍ عظيم # [التوبة: »]٠١١‏ وقوله تعالى: #وَحَاقَكَالٍ فِرْعَوَيَ 
00001012 هه و عر 00007 00 01 سمه ل | جك اج سا 
سُوء الْعَدَانِ التَاد فرصورت عَلتها عدوا وعشيًا ويوم تقوم لسَّاعَهٌ أَدَِلوَاءَ ال فرَعوّت 


َع الس 


سد ألعَدَابٍ * [غافر: هغ-2(]55. 


وفي (صحيح البخاري»: عن البراء بن عازب رضي الله تعالى عنهم|: عن النبي كله 
و 2 ع 0 5 ع م 
قال: «إذا أقعد المؤمن في قبره» أتي» ثم شهد أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله» فذلك 


ل مره صح سج 


قوله: 9# يَتَيَتٌ أله لذي اموأ الْقَوَلٍ أَلتَّايتِ * [إبراهيم: 71]). 


3 8 شيلاةء 2 00 0 8 ودم و م وم 
خدثنا مد بن بشاز: حدثنا غندر: حدثدا شعبة ببذا؛ وزاد 8 كنت الله الدوت 


سار 0 


ءامَنوأ #» نزلت في عذاب القبر(”. 

وروى البخاري: عن أب هريرة رضي الله تعالى عنه قال: كان رسول الله كل يدعو: 
«اللهم إن أعوذ بك من عذاب القبر» ومن عذاب النار» ومن فتنة المحيا والمات» ومن 
فتنة المسيح الدجال)9'. 


.)1717/5( كتاب الحنائز» باب ما جاء في عذاب القبر‎ )١( 
.)١1759( كتاب الجنائز» باب ما جاء في عذاب القبر‎ )9( 
.)١71/ا/( (:؟) كتاب الجنائز» باب التعوذ من عذاب القير‎ 


لل 

وفي «تحفة الأحوذي بشرح الترمذي): 

«١عن‏ أبِي هريرة رضي الله عنه: قال الرسول كَل: (إذا قبر الميت) بصيغة المجهول. 
أي: إذا أدخل في القبر ودّفن (أو قال: أحدكم) شك من الراوي» أي: أو قال: «أحدكم» 
مكان لفظ «الميت» (أتاه ملكان أسودان أزرقان) بزاء فراء» أي: أزرقان أعينهما. زاد 
الطبراني في «الأوسط» من طريق أخرى: عن أبي هريرة: «أعينههما مثل قدور النحاس» 
وأنياهما مثل صياصي البقرء وأصواته) مثل الرعد). 

ونحوه لعبد الرزاق من مرسل عمرو بن دينار» وزاد: «يحفران بأنياهاء» ويطآن 
في أشعارهماء معهم| مرزبة لو اجتمع عليها أهل منى ل يُقلُوها». كذا في «فتح الباري؛ 
(يقال لأحدهما: المنكر) «مفعول» من «أنكر) بمعنى «نكر): إذالم يعرف أحداً (وللآخر 
النكير) (فعيل» بمعنى «(مفعول) من «نكر)_بالكسر-: إذالم يعرفه أحد. فهم| كلاهماضد 
المعروف, سمّيا مها؛ لأن الميت لم يعرفهما ولم ير صورةً مثل صورته]. كذا في «المرقاة». 
وقال الحافظ في «الفتح»: ذكر بعض الفقهاء: أن اسم اللذين يسألان المذنب: «منكر 
ونكيرا» واسم اللذين يسألان المطيع: «مبشر وبشير» (فيقولان: ما كنت تقول) زاد في 
حديث أنس رضي الله عنه عند البخاري ومسلم: «فيقعدانه»» وزاد في حديث البراء: 
«فتعاد روحه في جسده)؛ وزاد ابن حبان من طريق أبِي سلمة: عن أبي هريرة رضي الله 
عنه: «فإذا كان مؤمناً كانت الصلاة عند رأسه» والزكاة عن يمينه» والصوم عن شماله» 
وفعل المعروف من قبل رجليه» فيقال له: اجلسء فيجلس وقد مثلت له الشمس عند 
الغروب»». زاد ابن ماجه من حديث جابر: «فيجلسء فيمسح عينيه ويقول: دعونيٍ 
أصلي» (في هذا الرجل) وفي حديث أنس عند البخاري : (ماكنت تقول في هذا الرجل؟» 
لمحمد. 


ولأحمد من حديث عائشة: ١ما‏ هذا الرجل الذي كان فيكم؟ قال القسطلاني: 


١1 

عبر بذلك امتحاناً؛ لئلا يتلقّن تعظيمه عن عبارة القائل» قيل: يكشف للميت حتى يرى 
النبي يي وهي بشرى عظيمة للمؤمن إن صح ذلك. 

ولا نعلم حديثاً صحيحاً مروياً في ذلك» والقائل به إنم) استند لمجرد أن الإشارة 
لاتكون إلا للحاضرء لكن يحتمل أن تكون الإشارة لما في الذهن» فيكون مجاز. انتهى 
كلام القسطلاني (فيقول:) أي: الميت (ما كان يقول:) أي: قبل الموت (قد كنا نعلم أنك 
تقول هذا) أي: الإقرار بالوحدانية والرسالة» وعلمُهم| بذلك إما بإخبار الله تعالى إياهما 
بذلك» أو بمشاهدته في جبينه أثر السعادة» وشعاعَ نور الإيمان والعبادة. 

(ثم يْفسّح) بصيغة المجهول أي: يُوسع (ذراعاً في سبعين) أي: في عرض سبعين 
ذراعاًء يعنى: طوله وعرضه كذلك. 

قال الطيبي: أصله: يفسح قبره مقدار سبعين ذراعاًء فجعل القبر ظرفاً للسبعين» 
وأسند الفعل إلى السبعين مبالغة في السعة (ثم يُنوّر له فيه) أي: يجعل النور له في قبره 
الذي وسع عليه؛ وفي رواية ابن حبان: «وينور له كالقمر ليلة البدر) (نم) أمرٌ من «نام 
ينام» (فيقول:) أي: الميت لعظيم ما رأى من السرور (أرجع إلى أهلي) أي: أريد الرجوعً, 
كذا قيل. 

والأظهر: أن الاستفهام مقدرء قاله القاري (فأخبرهم) أي: بأن حالي طيب 
ولا حزن لي؛ ليفرحوا بذلك (كنومة العروس) هو يطلق على الذكر والأنثى ني أول 
اجتماعهماء وقد يقال للذكر العريس (الذي لا يوقظه) الجملة صفة «العروسء وإنما شبه 
نومه بنومة العروس؛ لآنه يكون في طيب العيش (إلا أحب أهله إليه) قال المظهر: عبارة 
عن عزته وتعظيمه عند أهله. يأتيه غداة ليلة زفافه من هو أحب وأعطف. فيوقظه على 
الرفق واللطف (حتى يبعثه الله) هذا ليس من مُقول الملكين. بل من كلامه وَللِْق واحتى») 


١١ 
وفي بعض النسخ: «يقولون قولاه» وكذلك في «المشكاة). والمزاة بالقول:عو أن عنمداً‎ 
رسول الله (فقلت مثله) أي: مثل قوطم (لا أدري) أي: أنه نبي في الحقيقة أم لا؟ وهو‎ 
استئناف» أي: ما شعرت غير ذلك القول ويحتمل أن يكون في محل النصب على الحال‎ 
(التئمي) أي: انضمّي واجتمعي (فتختلف أضلاعه) بفتح ا همزة: جمع ضِلَّع؛ وهو‎ 
عظم الجنب أي: تزول عن الهيئة المستوية التي كانت عليها من شدة التئامها عليه» وشدة‎ 
الضغطة» وتجاوز جنبيه من كل جنب إلى جنب آخر (فلا يزال فيها) أي: في الأرض»‎ 
أو في تلك الحالة» قوله: (وني الباب عن علي رضي الله عنه) لم أقف عليه (وزيد بن‎ 
ثابت) أخرجه مسلم (وابن عباس) لم أقف عليه (والبراء بن عازب) أخرجه البخاري‎ 
ومسلم وأحمد وأبو داود. وأخرج أحمد حديثه الطويل» وذكره صاحب «المشكاة» في‎ 
باب ما يقال عند من حضره ال موت. وصححه أبو عوانة وغيره كما صرح به الحافظ في‎ 
«التلخيص» (وأبي أيوب) لم أقف عليه (وأنس) أخرجه البخاري ومسلم (وجابر)‎ 
أخرجه أحمد وابن ماجه (وعائشة) أخرجه البخاري ومسلم (وأبي سعيد) أخرجه‎ 

الدارمي والترمذي». اه"7". 
وقد ورد في فتنة القبر وعذابه أحاديث كثيرةٌ يضيق المقامُ عن حصرهاء وما ذكرناه 
منها كافٍ لإثبات أصله. وهذا يكفي المؤمنَ الصادق. 


وما ورد في كيفية السؤال في القبر: ما رواه مسلم: عن البراء بن عازب: عن النبي 
0 سام .وه صوسدءم 


كد قال: «آ بِحَيَتُ اللّهُ أأذيس ءامنْوأ ِاَلْقَوَلٍ أَلتَّاتِ *2. قال: «نزلت في عذاب القبرء 
فيقال له: من ربك؟ فيقول: رب الله! ونبيّي محمد كله فذلك قوله عز وجل: # بيت 
مجو مه رموه صحعدىى مويه . ما عرض ع اوس عا وود 

أله الذيت ءامنوايالْمَولٍ أَلَاِيتِ في الْحمَوةَ لديا وَفِ الْآخِرَة 0#”". 

.)١88 :4( الأحوذي بشرح الترمذي»‎ ةفحت«١‎ )١( 

(؟) كتاب صفة القيامة والجنة والنار. باب عرض مقعد الميت من الجنة أو النار» وإثبات عذاب 


القبر والتعوذ منه .)5/1/١(‏ 


١١١ 

وتمارواه صاحب «المستدرك على الصحيحين»: عن البراء بن عازب يقول: 

جر جنا هه سول الل كلك ل سداذة ول قن الالتصار :ليها إل القبرجولة] يكن 
بعد قال: فقعدنا حول النبي يِه فجعل ينظر إلى السماء» وينظر إلى الأرض» وجعل 
يرفع بصره ويخفضه ‏ ثلاثاً ‏ ثم قال: «اللهم إني أعوذ بك من عذاب القبر)» ثم قال: 
إن الرجل المسلم إذا كان في قبل من الآخرة وانقطاع من الدنياء جاء ملك الموت» فقعد 
عند رأسه» وينزل ملائكة من السماء كأن وجوههم الشمس.ء معهم أكفان من أكفان 
الحنة» وحنوط من حنوط الحنة؛ فيقعدون منه مذ البصر)ء قال: #فيقول ملك الموت: 
أيتها النفس المطمئنة» أخرّجي إلى مغفرة من الله ورضوان»» قال: «فتخرج تسيل» ك) 
تسيل القطرة من السقاءء» فلا يتركونها في يده طرفة عين» فيصعدون بها إلى السماء» فلا 
يمرٌّون بها على جند من ملائكة إلا قالوا: ما هذه الروح الطيبة؟ فيقولون: فلان ابن 
فلان» بأحسن أسمائه» فإذا انتهى إلى السماء فتحت له أبواب السماء» ثم يُشيّعه من كل 
سماء مقرّبوها إلى السماء التي تليهاء حتى ينتهي إلى السماء السابعة» ثم يقال: اكتبوا كتابه 
في عليينء ثم يقال: ارجعوا عبدي إلى الأرض. فإني وعدتهم إني منها خلقتهم. وفيها 
أعيدهم» ومنها أخرجهم تارة أخرىء فتردٌ روحه إلى جسده. فتأتيه الملائكة» فيقولون: 
من ربك؟»» قال: «فيقول: الله! فيقولون: ما دينك؟ فيقول: الإسلام فيقولون: ما هذا 
الرجل الذي خرج فيكم؟» قال: «فيقول: رسول الله!» قال: «فيقولون: وما يدريك؟) 
قال: «فيقول: قرأت كتاب الله فآمنت به وصدقت»» قال: «فينادي مناد من السماء: أن 
صدق فأفرشوه من الحنة» وألبسوه من الجنة» وأروه منزله من الحنة»» قال: «ويُمدٌ له في 
قبره» ويأتيه روح الجنة وريحها», قال: «فيفعل ذلك به» ويمثل له رجل حسن الوجه. 
حسن الثياب» طيب الريح» فيقول: أبشر بالذي يسرك» هذا يومك الذي كنت توعدء 
فيقول: من أنت؟ فوجهك وجةٌ يبشر بالخير»» قال: «فيقول: أنا عملك الصالح)» قال: 


فل 
"فهو يقول: رب أقم الساعة؛ كي أرجع إلى أهلي ومالي»» ثم قرأ: « يِيَرَثُ امه اريت 
َامَْوَابَالْقَوَلٍآلئَّاِتٍ في لْمَيؤة لديا وَفِ الْآبخْرَةٍ #» «وأما الفاجرء فإذا كان في قبل 
من الآخرة وانقطاع من الدنيا أتاه ملك الموتء فيقعد عند رأسه. وينزل الملائكة سود 
الوجوه. معهم المسوح» فيقعدون منه مد البصرء فيقول ملك الموت: أخرجي أيتها 
النفس الخبيثة إلى سخط من الله وغضب»» قال: «فتفرق في جسده» فينقطع معها العروقٌ 
والعصب» كرا يستخرج الصوف المبلول بالسَقُود ذي الشّحَب»» قال: افيقومون إليه» 
فلا يدعونها في يده طرفة عين» فيصعدون بها إلى السماء» فلا يمرون على جند من الملائكة 
إلا قالوا: ما هذه الروح الخبيثة؟» قال: «فيقولون: فلان بأقبح أسمائه» قال: «فإذا انتهى 
به إلى السماء غلقت دونه أبواب السماوات»» قال: «ويقال: اكتبوا كتابه في سجين». قال: 
«ثم يقال: أعيدوا عبدي إلى الأرضء فإني وعدتهم أني منها خلقتهم؛ وفيها أعيدهم. 
ومنها أخرجهم تارة أخرى»» قال: «فيُرمى بروحه. حتى تقع في جسده). قال: ثم 
قرأ: ##وَمن شْرِك لله فكَأَتَمَا حَزَّ ون السَمَلءِ فَسَخْطمُهُ ألطّيْرٌ أَوّ تَهْوِى به ارم في 
مَكانٍ سَحِقٍ 4 [الحج: ١‏ 7]» قال: «فتأتيه الملائكة» فيقولون: من ربك؟؟ قال: «فيقول: 
لا أدري! فينادي مناد من السماء: أن قد كذبء فأفرشوه من النار» وألبسوه من النار» 
وأروه منزله من النار»» قال: «فيضيق عليه قبره حتى تختلف فيه أضلاعه)» قال: «ويأتيه 
ريحها وحرّها». قال: «فيفعل به ذلك» ويمثل له رجل قبيح الوجه. قبيح الثياب» منتن 
الريح» فيقول: أبشر بالذي يسوؤكء هذا يومك الذي كنت تُوعَد)ء قال: «فيقول: من 
أنك؟ فوجهك الوجه يبشر بالث |4 قال: «فيقول: أنا عملك الخبيث): قال: وهو 
يقول: رب لا تقم الساعة)0"©. 


ورواه أبو داود: عن البراء بن عازب قال: خرجنا مع رسول الله كِةٍ في جنازة 


.) 43:21 )1( 


دك 
رجل من الأنصار فانتهينا إلى القبر - ولا يُلحّد - فجلس رسول الله يك وجلسنا 
حوله كأن| على رؤوسنا الطير» وفي يده عود ينكت به في الآأرضء فرفع رأسه فقال: 
استعيذوا بالله من عذاب القبر) مرتين أو ثلاثاً. 

زاد في حديث جرير هاهنا: وقال: «وإنه ليسمع خفق نعالهم إذا ولَّوا مدبرين» 
حين يقال له: يا هذاء من ربك؟ ومادينك؟ ومن نبيك؟؟ قال هناد: قال: «ويأتيه ملكان 
فيجلسانه» فيقولان: له من ربك؟ فيقول: ربي الله! فيقولان: له ما دينك؟ فيقول: ديني 
الإسلام! فيقولان: له ما هذا الرجل الذي بعث فيكم؟» قال: «فيقول: هو رسول الله 
يها فيقولان: وما يدريك؟ فيقول: قرأت كتاب الله» فآمنت به وصدقت» - زاد في 
حديث جرير: #فذلك قول الله عز وجل: ل يُعَيتُ مه أل مُأ 4 الآية» ثم اتفقا 
- قال: «فينادي مناد من السماء: أن قد صدق عبديء فافرشوه من الجنة» وافتحوا له 
باباً إلى الجنة» وألبسوه من الجنة» قال: «فيأتيه من روحها وطيبها»؛ قال: «ويفتح له 
فيها مد بره قال: وإن الكافر...») فذكر موته» قال: «وتّعاد روحه في جسده. ويأتيه 
ملكانء فيُجلسانه» فيقولان: له من ربك؟ فيقول: هاه هاه هاه؛ لا أدري! فيقولان له: 
مادينك؟ فيقول: هاه هاه. لا أدري! فيقولان: ما هذا الرجل الذي بعث فيكم؟ فيقول: 
هاه هاه» لا أدري! فينادي مُّنادٍ من السماء: أن كذب. فافرشوه من النار» وألبسوه من 
النار» وافتحوا له باباً إلى النار»» قال: «فيأتيه من حرها وسمومها). قال: «ويضيق عليه 
قبره» حتى تختلف فيه أضلاعه). 

زاد في حديث جرير قال: «ثم يُقيِّض له أعمى أبكمٌ معه مرزبة من حديد, لو 
ضُرب بها جبل لصار تراباً»؛ قال: «فيضربه بها ضربة يسمعها ما بين المشرق والمغرب 
إلا الثقلين» قصسن كرابا قال: (ثم تعاد فيه الروح)7". 


.)51/55( أخرجه في (سننه)؛ كتاب السنة» باب في المسألة في القبر وعذاب القبر‎ )١( 


:؟ ١١‏ 
سوال القر ثايت قطعاء وآما العذاب فعدل عله آذلة فقعر هه وميه الضشةة 
وتفاصيل العذاب مجهولة لدينا؛ لأنهبا موقوفة على أخبار تفصيلية صحيحة. وما عندنا 

منها قليلٌ يفيدنا علا إجمالياًء والله أعلم. 

واعلم أن الأدلة على ثبوت عذاب القبر كثيرة» والمراد بعذاب القبر أعمٌ من أن 
يكون عذابا فقط في القبر» بل يشمل ال حياة البرزخية» وهي ا حياة المتوسطة بين الدنيا 
والآخرة» وكا أنه يوجد عذاب في القبر» فإنه كذلك يوجد نعيم فيه؛ | سيآتي بيانه 

لاحقاً. 

قال البقاعي في كتاب «سر الروح»: 

«واعلم أن عذاب القبر هو عذاب البرزخ فكل ميت أراد تعذيبه ناله ما أراده 
منه. قرَ أو ل يُقَبر لو صلبء أو غرق في البحرء ولو أكلته الدواب» أو حرق حتى صار 
رمادء وذّري في الريح» فسبحان ذي القدرة الشاملة» والعظمة الباهرة الكاملة»)(2©. 

قال الإمام أبو المعين النسفي في «التبصرة»: 

«أثبت جمهور الآمةعذاب القبر للكافرين» ولبعض العصاةمن المؤمنين» والإنعامَ 
في القبر» وسؤال منكر ونكير؛ لورود الدلائل السمعية في ذلك»؛ ثم قال بعد أن ذكر 
بعقن الأدلة نون القراة و الندلة دو اضر نف اللقييية ويحقن العدرلة ذلك ان 

فالذي أنكر عذاب القبر ونعيمه هم الجهمية» وبعض المعتزلة» ولم ينكر جميع 
المعتزلة عذاب القبر» ويؤيد هذا النقل ما قاله القاضي عبد الجبار في «شرح الأصول 
الخمسة): 


«فصل في عذاب القبر: وجملة ذلك أنه لا خلاف فيه بين الأمة, إلا شىء يحكى 


() («سر الروح» ص 55 .١‏ 
(١؟)‏ «التبصرة» (7: 1/57). 


١١١ 

عن ضرار ابن عمروء وكان من أصحاب المعتزلة ثم التحق بالمجبرة» ولحذا ترى ابن 
الراوندي يشنع علينا ويقول: إن المعتزلة يتكرون عذاب القبر ولا يقرون به». اه""". 

فالذي ينكر عذاب القبر من المعتزلة-إذن_هو ضرارء وتأمّل حكاية عدم وجود 
خلاف ني عذاب القبر من القاضي عبد الجبار» فلا تغتترٌ_ بعد ذلك_بمن زعم أن المعتزلة 
-أي: جميعهم ‏ يتكرون ذلكء بل لا يجوز نسبةٌ ذلك إليهم أصلاً» إلا مع الإشارة إلى 
أن جمهورهم أثبته. 

ونقل ابن المرتضى في كتاب «القلائد) إنكارٌ عذاب القبر عن بشر المريسي وضرار 
وابن كامل» وأثبتَ للأكثر إثباته» وهذا موافقٌ لقول أب المعين النسفي”". 
قال الطحاوي: (والقبر روضة من رياض الجحنة» أو حفرة من حفر النيران) 

هذه العبارة وردت في بعض الأحاديثء. ولكنها أحاديث ضعيفة» ولكن معنى 
هذه العبارة صحيحٌ بناء على إثبات عذاب القبر. 

روى الترمذي: عن أبي سعيد الخدري, قال: قال رسول الله كِ: «إنم) روضة 
من رياض الحنة» أو حفرة من حفر النار»9". 

وعذاب القبر: هو عبارة عن تنعّم الروح والجسد في البرزخ» أوتعذيهماء والبرزخ: 
هو الحياة ما بين الحياة الدنيا والحياة الآخرة» وعلى كل الأحوالء فإنه لم يرد العذابٌ 
إلا على أصحاب الكفرء أو الكبائر» فيفهم من هذا: أن غيرهم في نعيم. 


.7٠ ٠ «شرح الأصول الخمسة» ص‎ )١( 
.١78ص (؟) «القلائد»‎ 
كتاب صفة القيامة والرقائق والورع» باب (7575). وقال: قال أبو عيسى: هذا حديث حسن‎ )"( 


غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه. 


١75 

وإذاعلمنا أن الروح تبقى ولاتفنى في البرزخ. أن الروح قابلة للتنعم والتعذب» 
وللسعادة والشقاوة» فإنها لا بد أن تكون على إحدى الحالتين أثناء كونها في البرزخ؛ 
لأنه يستحيل كونها منعّمة معذّبة معاً» ويستحيل كوا لا متكّمة ولا معذبة؛ لاستحالة 
ارتفاع الضدَّين عن القابل لماء فثبت أن الروح إما منعمة أو معذبة» فثبت بذلك أن 
القبر- أي: حياة البرزخ -إما روضة من رياض الجنة» أو حفرة من حفر النار. 

فهذا دليل عقلي ‏ توصّلت إليه-يثبت أصل عذاب القبر ونعيمه. 

3 5 . 4 

وأضيف العذابٌ إلى القبر؛ لأن الإنسان عادة يقبر» فأضيف إلى ما هو من عادة 
الناس وأغلبٌ شيء فيهم. 
قال الطحاوي: (ونؤمن بالبعث وجزاء الأعمال يوم القيامة) 


البعث» أي: بعثة الناس وإخراجهم من قبورهم, والجزاء: هو مطلق الجزاءء 


سواء كان ثواباً أو عقاباً» وأخبر الله تعالى بإمكان البعث؛ قال الله تعالى: #وَهْوَالرِى 
يَدََا عر يِذ ةوغر أرق عله 4 [الزوء: ااه وقول سال : كل تيأرف 


أنشأها وَل مَرَّةُِ إلى قوله: #أوَلئْسَألَزِى حَلقَ لسوت وَالَرْضَبِقَددِ رٍعَك أَنيحلقَ 
ونير يل وهر لكلىٌ العيق > [بس 1 ]: 

95 2 ا‎ ١ 5 ١ 5 1 
.]5١ يلوت * [يس:‎ 

وقال تعالى: #وَيْقِحَ في ألصُورٍ فَصَعِقّ من فى ألسَّمْوتٍ ومن في الْأر ضٍ إِلّا من سَآءَ 
هه نِم يه لخر قدا هُمَ يام طروي 4 [الزمر: ./1]» وهو من ضروريات الدين. 

وأما حقيقة البععث» وهل يكون بعد عدم كل أو بعد تحلل الأجزاء وتفرقها؟ وأنه 
هل تعاد نفس الأجزاء التي كانت تؤلف الجسد أم مثلها؟ فهو محل بحث عميق بين 
أهل السنة. 


١١ / 


ولكنهم كلّهم اتفقوا على جواز إعادة المعدوم, وأما الفلاسفة ومن اتبعهم من 
الشيعة والقائلين بوحدة الوجود فقالوا: لا ينعدم شيء,؛ فلا يعاد بعد عدم شية. 


1 0 اه 5 00 5 
وأما الجزاء» فثابت في قوله تعالى: 'إإتَمَايحرون مام َمَلُونَ 4 [التحريم: /3]» وقوله 


سم 
م 


تعالى: را بماك نوأيحَمَُونَ # [السجدة: /11]. 


قال الطحاوي: (والعرض) 


أي: عرض الأعمال عن طريق الكتب والصحائف على أصحابهاء قال الله تعالى: 
٠ 00‏ ِ : 
# وعرضواعل ريك صَفا لَقَد حِسْسْمونًا كما لفك أو مرق [الكهف: 5/8]» وقوله تعالى قي 

0 سا سس ص سي ره ده ص سبي سم ل سوم دس رغعظ رمح دعبيو لم 2 ست راع 
سورة الحاقة: #مَوْمِيِذِوَقَعتٍ الْواقِعَة ##وأنشقتٍ السّماء فهى يوميذٍ واهية #والماك عل أريجايهاً 
ا لاي لحاس يق ا و ماع عد 


وَعتِلْ عرض َي َقبي فََْةُ يومف مرَضُونَ لا مخض مكرحَافَةٌ 4 [الحاقة: .]18-١٠‏ 
قال الطحاوى: (والحساتب وقراءة الكتاب) 


الحساب: هو تقرير الناس بأعمالهم, بأن يُرى كل إنسان ما عمله من خير أو شر 


15 500 0005 
ويمرر به» أي: يعيرف. 
و سول صح لاسا سه كر سرحت سل الو سس الور 
2 


َلك حب [الإسراء: ١5-1‏ ]» وقوله تعالى: 'إإِركَأَشّهسَرِي عٌأَلْسَابٍ #[غافر: 17 ]. 


/ ا سم 


سح سل الوه 


9 8 لت 0 م8 دمعو مه 3 2 6 0020006 
وقال تعالى: #قَأمَامنْ أو ق كلبه, سَمِيِنْدء # صَوْفٌ يحَاسَبُ حسابا سِيرا #وينقلبُ 


>2 00 26 سدع ل ل سام لبو رمسم 2 سه جه له وو عر ل سح سن سه د 
إل أله مسرورا * وما من أو قكثبه: وراء ظهرو. * هوف يدع وأ سوا * وَمَصَل سَعِيرَ © [الإنشقاق: 
/ظا-؟1١]‏ 
75 5 سه لو ص لم ل 602 ع عر ال 7 3 وم عر أ[ 
وقوله تعالى: [ ونضع الْموزِنَالْقِسَط لو مِالْقِيكَمَةَ فلا م نَفْسٌ سَيْءًاوَإِن كات 


١‏ 7 5 سح مود َم ا 
مِنْقَالَ حبجة من حَردلٍ أَلِسَا بها وَكَفى يسَاحنسييت* [الأنبياء: /41]. 


والكتب: هي الصحائف التي يتمٌ بها عرض الأعمال. 


١١ 
قال الطحاوى: (والثواب والعقاب)‎ 


وهما مترتبان على الأعمال والأمور التي سبق ذكرٌهاء وترتبهما على الأعمال إنما هو 
بإرادة الله تعالى» فلا يوجد علاقة علَيّة لازمة بين الأعمال وبين النتائج في اليوم الآخر؛ 
فإن الله تعالى هو الذي خلق العالم على هذه الصورة» وجعل الأعمالٌ مترتباً عليها الجزاء 
في الحياة الأخرى. وهذه المناسبات الواقعة بين الأعمال التي يعلمها الناس في الدنياء 
وبين الثواب والعقاب في الآخرة» إن| هي مناسبات جعلية» وليست مناسبات ذاتية. 

وهذا هو المقصود بأن الله تعالى يعذب من يشاءء» ويثيب من يشاءء وهو المعنيٌ 
وكا إن عقاب اللكحاق الكقار و لعفاف عد لضي وثراته الب مين و العلافعيت 
فضلٌ منه» فلا فِعلّ يِب على الله تعالى؛ كم| يقول المعتزلة والفلاسفة والشيعة وغيرهم 
من سار سيرهم. 

وإنما العذاب المقصود والنعيم اللذان هما في الآخرة» لا ما زعمه بعض الناس 
من أنه التناسخ» واستندوا إلى الحديث الذي ورد فيه: أن أرواح الشهداء في حواصل 
طيور خضر» قال النووي في (شرحه)» على «مسلم): 

«قال القاضى: وقد تعلق بحديثنا هذا وشبهه ‏ بعض الملاحدة القائلين 
بالتناسخ وانتقال الأرواح وتنعيمها في الصور الحسان المرفهة» وتعذيبها فى الصور 
القنطة السق ف وتعيوا اذا هلس تعر ابو الاين وهلا شلال انهو إظال 
لها جاءت به الشرائع من الحشر والنشر والجنة والنار» ولهذا قال في الحديث: احتى 
يرجعه الله إلى جسده يوم يبعثه يعني: يوم يجيء بجميع الخلق)217. 


وقال الإمام السيوطي في «الديباج على مسلم): 


«وقال القرطبي في «شرح مسلم»: قد تضمن هذا الحديث تفسير قوله تعالى: 


0111 «شرح النووي» على ا(اصحيح مسلم)‎ )١( 


١ 
م حك عِندَ رَيْهِمْبرَهُونَ # [آل عمران: 8 وإن معنى حياة الشهيد: أن لأرواحهم‎ 
من خصوص الكرامة ما ليس لغيرهم وذلك بأن جعلت في أجواف طير؛ ى) في هذا‎ 
الحديثء أو في حواصل طير خضر؛ كما في الحديث الآخر؛ صيانة لتلك الأرواح:‎ 
ومبالغةً في إكرامها؛ لاطلاعها على ما في الجنة من المحاسن والنعم, كما يطلع الراكب‎ 
المظلل عليه بالهودج الشفاف الذي لا يحجب عما وراءه» ثم يدركون في تلك الحال‎ 
التي يسرحون فيها من روائح الجنة وطيبها ونعيمها وسرورها ما يليق بالآرواح ما‎ 
ترتزق وتنتعش بهء وأما اللذات الجسانية فإذا أعيدت تلك الأرواح إلى أجسادها‎ 
استوفت من النعيم جميع ما أعد الله لماء ثم إن أرواحهم  بعد سرحها في الجنة تر جع‎ 
تلك الطير مهم إلى مواضع مكرمة مشرقة منورة عبّر عنها بالقناديل؛ لكثرة أنوارها‎ 
وشدتهاء وهذه الكرامات كلها محصوصة بالشهداء؛ كا دلت عليه الآية وهذا الحديث»‎ 
وأما حديث مالك الذي قال فيه: (إن) نسمةالمؤمن طائر يعلق في شجر الجنة»» فالمراد‎ 
بالمؤمن فيه: الشهيد. والحديثان واحد في المعنى» وهو من باب حمل المطلّق على المقيّد‎ 
وقد دل على صحة هذا قولّه في الحديث الآخر: إذا مات الإنسان عرض عليه مقعده‎ 
بالغداة والعشي من الجنة والنار» فيقال: هذا مقعدك حتى يبعثك الله إليه يوم القيامة»,‎ 
فالمؤمن غير الشهيد هو الذي يعرض عليه مقعده من الحنة» وهو موضعه من القبرء‎ 
أو الصورء أو حيث شاء الله غيرٌ سارح في الجنة» ولا داخل فيهاء وإنما يدرك منزلته‎ 
ا ل ل‎ 

الأحاديث وتتفق». اه(١)‏ 


قال الطحاوي: (والصراط) 
كل هذه أمور وردت بها الأحاديث» وهي أمور جائزة» أي: لا يترتب على إثباتها 


.)5/85 :5( «الديباج على مسلم)‎ )١( 


١ 
أمور تناقض القواعد الشرعية المعروفة» فا دام قد وردت بها أحاديث صحيحة فالأآصل‎ 
أن نؤمن بها.‎ 

الأصل في هذه المسائل: أن لا نتكلم عليها بتفصيل؛ لأنها ليست من الأصول 
الكبيرة للدين» ولكنها أمورٌ ورد بها الشرع» ولكن لما ثار على مسألة الصراط سنناقش 
هذه المسألة» ولكن لن نذكر جميعَ الآدلة» ولا جميعَ الوجوه. بل سنكتفي ببعض ذلك: 

والصراط: عبارة عن جسر واصل بين أرض المحشر والجنة» أو على متن جهنم 
يدل عليه لايل > ,سريب قل الدسطتيم #البراق القاتلت» وعلهم كالروم ) وماق 
كالجواد المسرعء ومنهم كالمائي» ومنهم كالنملة تدبٌّ» من جاز الصراط دخل إلى أطراف 
الجنة» ومن ل يجتز الصراط ذهب إلى النار. 

لو عرضنا على العقل هذا المعنى» فليس هذا الأمر مستحيلاً» بل يقبله العقل» 
وإذا ورد به الشرعٌ فلا داعيّ لأن نردّه أو نؤوّلهء بخلاف ما لو ذُكر في الشرع أن الله 
ينزل إلى السماء الدنياء فلا يليق أن ثُثبته على ظاهره العرفي المحسوسء وكذا في كل 
ما يستحيل عقلاً في حق الله» بل نلجأ إلى تأويله» فنقول: يأمرٌ ملكا فينزلء أو يتنزل 
ب رحمته» فيكون استجابة الدعاء في الثلث الأخير من الليل. 

لكن إذا وردت أحاديث تتعلق بالصراط أو الميزان» فلا داعيّ لتأويله؛ حيث 
يتم كتابة الأعمال في الصحف. وتوزن في الميزان» وهذا الأمر غيرُ مستحيل عقادٌ فإذا 
ورد به الشرع» فيجب أن نؤمن به. 

سنستعرض آراء الفرق الإسلامية في هذا الموضوعء ونحاول أن نقتصر على 
أهمهاء سنوضح رأبهم الراجح عندهم, ثم نشير إلى أطرافٍ من الأدلة التي ثبتت على 
الصراط: ثم نقوم بإيراد الشّبه التي وردت على الصراطه والرد عليها: 

نبدأ في بيان مذاهب الفرق الإسلامية في هذه المسألة: 


سنن 
مذهب أهل السنة في الصراط: 


فأما أهل السنة فقد أثبتوا أصل الصراطء واختلفوا في كيفيته» فإثبات أصله؛ | 
هو مذكور في كلام المصنف أعلاه» ومشهور في كتب أهل السنة. 

قال العلامة البيجوري في «حاشيته) على «الجوهرة» بعد أن ذكر أن الصراط 
- لغة -: الطريق الواضح: 

(وشرعاً: جسر ممدود على متن جهنم, يرده الأولون والآخرون حتى الكفار» 
خلافاً للحليمي؛ حيث ذهب إلى أخهم لا يمرّون عليه ولعله أراد الطائفةً التي ترمى في 

و 

جهنم من الموقف بلا صراطء. وشمل ماذكر النبيين والصديقين» ومن يدخل الجنة بغير 
حساب. وكلهم ساكتون إلا الأنبياء فيقولون: اللهم سلم سلمء كا في «الصحيح». 

وفي بعض الروايات: أنه أدق من الشعرة» وأحد من السيف. هو المشهورء ونازع 
في ذلك العز بن عبد السلام والشيخ القرافي وغيرهما كالبدر والزركشيء قالوا: وعلى 
فرض صحة ذلك فهو محمول على غير ظاهره. بأن يؤول بأنه كناية عن شذة المشقة» 
وحينئذ فلا ينافي ما ورد من الأحاديث الدالّة على قيام الملائكة على جنبيه» وكون 
الكلاليب فيه. 

زاد القرافي: والصحيح: أنه عريضء وفيه طريقان: يمنى ويسرىء فأهل السعادة 
يُسلّك بهم ذات اليمين» وأهل الشقاوة يُسلك بهم ذات الشمال؛ وفيه طاقاتء كل طاقة 
منها تنفذ إلى طبقة من طبقات جهنم, وقال بعضهم: إنه يدق ويتسع بحسب ضيق 
النور وانتشارة؛ فعرضٌ صراط كل أحد بقدر انتشارئوره: فإن نور كل إنسان لا يتعداه 
إلى غيره» فلا يمشي أحدٌ في نور أحد» ومن هنا كان دقيقاً في حقّ قوم» وعريضاً في حق 


الري 7 . 


.١18١ «حاشية البيجوري) على «جوهرة التوحيد) ص‎ )١( 


١١ 
ثم قال: «واتفقت عليه الكلمة في الجملة» أي: بقطع النظر عن إبقائه على ظاهره؛‎ 
كما هو مذهب أهل السنة» وصرفه عنه؛ كى]| هو مذهب كثير من المعتزلة» فإنهم ذهبوا‎ 
إلى أن المراد به: طرق الجنة وطريق النار. وقيل: المراد به: الآدلة الواضحة». اه7".‎ 
وهذا الكلام على طوله يبين حاصل الأقوال في مسألة الصراط.‎ 
مذهب المعتزلة في الصراط:‎ 


وأمابيان حاصل مذهب المعتزلة فلا يقوم به-حقٌ القيام_إلا أحد أئمتهم المشهود 
لهم» ولا أحد أولى بذلك من القاضي عبد الجبار» فقد قال في «شرح الأصول الخمسة»: 

اومن جملة ما يجب الإقرار به واعتقاده: الصراط. وهو: طريق بين الجنة والنار 
يتسع على أهل الجنة» ويضيق على أهل النار إذا راموا المرور عليه» وقد دل عليه القرآن. 
قال الله تعاللى: 95 آهْدالصِرَط آلْمنتقم * صرَطَ ألنَ أنْعَمْتَ عَلَهمْ 4 [الفاتحة: 7-1]» فلسنا 
نقول فيه ما يقوله الحشوية: من أن ذلك أدق من الشعرء وأحدٌ من السيف”". وأن 
المكلّفين يكلّفُون اجتيارّه والمرور به فمن اجتازه فهو من أهل الجنة» ومن ل يُمكنه ذلك 
فهو من أهل النار» فإن تلك الدار ليست بدار تكليف» حتى يصحٌ إيلامٌ المؤمن وتكليفه 
المرورَ على ما هذا سبيله في الدّقة والحدّة» وأيضاً: فقد ذكرنا: أن الصراط هو الطريق» 
وما وصفوه ليس من الطريق بسبيل» ففسد كلامهم فيه. 

وقد حكى في «الكتاب» عن كثير من مشايخنا: أن الصراط إن| هو: الأدلة الدالة 
على هذه الطاعات التي من تمسك بها نجاء وأفضى بها إلى الجنة» والآدلة الدالة على 
المعاصي التي من ركبها هلك» واستحق من الله تعالى النار. 
)١(‏ «حاشية البيجوري» على (جوهرة التوحيدا ص .١8١‏ 


)١(‏ يشير إلى بعض الروايات الواردة في ذلك» فقد كان المعتزلة يسمون أهل السنة بال حشوية. وكون 
الصراط أحد وأدق» مسألة خلافية بين أهل السنة ى] تقدم قريباً. 


١17 

وذلك مما لا وجه له؛ لأن فيه حملاً لكلام الله تعالى على ما ليس يقتضيه ظاهره. 
وقد كررنا القول في أن كلام الله تعالى-مهم| أمكن حمله على حقيقته-فذلك هو الواجب 
دون أن يصرف عنه إلى المجاز. 

وعلى أنا لا نعرف من الأصحاب من ذكر ذلك إلا شيعا تحكى عن عباد: أن 
الصراط إنما هو: الآدلة الدالة على وجوب هذه الواجبات والتمسك بهاء وقبح هذه 
المقبحات والاجتناب منهاء والفائدة في أن جعل الله تعالى إلى دار الجنة طريقاً حال 
ما ذكرنا-هو: لكي يتعجّل به للمؤمن مسرّة» وللكافر غمّأًَ وليضمنه اللطف على ما 
سبق في نظائره. 

وأحوال القيامة وكيفية الإعادة أكبر من أن يحتمله هذا الموضع» فنقتصر منها على 
هذا المقدار» ونسأل الله السلامة عن عذابه» والفوز بثوابه» إن سائله لا يخيب» وهو قريب 
رين افي, 

فهذا هو قول المعتزلة من الصراط | يوضحه أحدٌ أكبر علمائهم؛ وتراه يستدكر 
على من أوّل الصراط بأنه الآدلة» فتحصل من هذا: أن جمهور المعتزلة على إثبات الصراط» 
لا على نفيه؛ ى) يظنه بعض القاصرين. 

ومعلوم أن عبّاداً صار جهمياً» ولم يستمر على مذهب المعتزلة» فربها قال ذلك 
وهو جهمي. 
مذهب الإياضية في الصراط: 


وقد حكى مذهب الإباضية السالمنٌ كا في «مشارق أنوار العقول» فقال بعد أن 
ذكر قول الأشاعرة في إثبات الصراط وأنه جسر-: «وهذا كله ممكنء وليست المسألة 


.77 «شرح الأصول الخمسة» ص17‎ )١( 


١15 
من باب الدين» فقد ذهب إلى مثل ما ذهبوا إليه بعض أصحابناء منهم الشيخ هود بن‎ 
محكم القاسم البرادي» والشيخ إسماعيل في «القناطر»» وقطب الأئمة في «الهيميان»»‎ 
و(جامع الشمل»» ومعوّل استدلال القائلين بالجسرية قوله تعالى: #وَاسَبَبف أرط‎ 
أ يروت > [يس: 177 وقوله تعال: لتَأَهدُومُم إل رط للحي * وَعفُوه نَم‎ 
مَسعُوبُونَ # [الصافات: 5-7 ؟]... ثم قال ... والذي يظهر لي إبقاءٌ الأحاديث على أصلها‎ 
من غير تعرّضٍ لردَّها على راويهاء وتفويضٌ أمره إلى الله» فمن صدّقها من غير قطع‎ 
" 201 بكفر من خالفه فيها فقد أحسن ظنَّهِ بالراوي» ولا بأس عليه إن شاء الله‎ 
والحاصل - والله أعلم _: أن الجمهور من الإباضية على نفي الصراط بالاعتماد‎ 
على كلام السالمي؛ وأنّ بعض أئمتهم قالوا به والمسألة عند الجميع ليست من الأصول‎ 

القطعية» على كل الأحوال. 
مذهب الشيعة الإثني عشرية ني الصراط: 

قال الشيخ الطومي المتوفى في سنة ١‏ 5ه في كتابه «الاقتصاد في الاعتقاد): 

«وأما الصراط فقال قوم: إنه طريق أهل الجنة والنار» وإنه يتسع لآهل الجنة» 
ويتسهل لهم سلوكه. ويضيق على أهل النار» ويشق عليهم سلوكه. وقال آخرون: 
المراد به: الحجج والأدلة المفرقة بين أهل الجنة والنار المميزة بينهم». اه”"2 ولم يوضح 
بالتحديد قول الشيعة المختار» ولكن ظاهر كلامه هو وجودٌ خلاف بينهم. 

ولكن قد نص العلامة جعفر السبحاني على مذهبهم فيه في كتابه المسمى 
ب«الإلهيات»؛ وذلك بعدما ذكر بعضّ الكلام عن مفهوم الصراط مطلقا: 


«وفي ضوء هذا يتبين أن لله سبحانه في هذه النشأة الدنيوية صراطين: أحدهما: 


.)١59 :7( «مشارق أنوار العقول)‎ )١( 
.77 «الاقتصاد في الاعتقاد) ص7‎ )( 


١ 
تكويني في سلوكه كمال الموجود وبقاؤه» والآخر: تشريعي يختص بالإنسان فيه فوزه‎ 
وشحادته. تعيه ويسظين مو اللكر التكيع بويد عليه يريم الروازاكاتويكرة‎ 
عراظل ارق التلنأة الآخرويةيسلكةكل مؤمن وكافر..,اإلع ابوه تصني منه‎ 
بأن الحقٌ وجود الصراط.‎ 

وقال نصير الطوسي في «تجريد الاعتقاد» مع «شرح الحلي»: 

توسائر الشيعات من الماك والصر اط وانشيات وتظاير الكلن كةو ول 
السمع على ثبوتهاء فيجب التصديق بها». اه!". 

وأيده جلال الدين الحلي على ذلك في #اشرحه) مع زيادة بيان الخلاف في صورته 
كى| سبق. 

إذن حماهير الناس من الفرق المعتبرة على إثبات الصراط. 

رأينا-عن طريق النقول من الكتب المعتمدة للفرق الإسلامية_أن جماهير الفرق 
الإسلامية تثبت الصراط. بمعنى: أنه جسر ممدوديمر عليه المؤمنون. وبالنسبة للكافرين» 
قال بعض العلماء: لا يمر الكافرون على الصراط مطلقاً بل يُرمّونَ من الموقف إلى جهنم 
مباشرة. 

أما أصل الصراطء فقد أثبته جماهير الفرق الإسلامية» وهو المعتمّد عندهمء 
والمعتمد عند الأشاعرة هو وجود الصراطء والمختَلّف فيه عندهم بالنسبة إلى شكله: 
هل هو حادٌ» ضيق أم واسع؟ هل هو طريق واحد أم طريقان؟ وكذلك السادة الماتريدية. 

أما بالنسبة للمعتزلة» فقد رأينا كلام القاضي عبد الجبار في كتابه اشرح الأصول 
الخمسة» قال: لا أعلم شيخاً من مشايخ المعتزلة نص على أنه لا صراط؛ بل هذا القول 


.)7/551:7( «الإلهيات)»‎ )١( 


(؟) «تجريد الاعتقاد) مع شرح احلاص /77. 


ا 
منقول عن عباد» وهذا انتقل من المعتزلة إلى الجهمية وأثناء كونه في الجهمية صرّح بهذا 
القول. 

وبالنسبة للشيعة» فقدنقلناعن نصير الدين الطوسي من كتابه «التجريد) وشارحه 
جلال الدين الحلي» وهو من الكتب المعتمدة عندهم» ونقلنا أيضاً عن الطوسيى صاحب 
كتاب «الاقتصاد في الاعتقاد» أنه ينقل عن الشيعة قولين: بعضهم يقول: إن المراد من 
الصراط الأدلة الموصلة إلى الجنة» والقول الثاني: إنه جسر» ونقلنا عن جعفر السبحاني 
- وهو من مشايخهم المعتمدين ني هذا الزمان ينص صراحة على وجود الصراطء وأن 
النصوص تدل بظواهرها على هذاء وأنها غير قابلة للتأويل إلى معنى آخر؛ لتضافرها 
على هذا المعنى الذي هو الجسر. 

ونقلنا أيضاً كلاماً للسالمي من كتابه «مشارق العقول» من كتب الإباضية 
المعتمدة» ينص فيه على وجود خلاف بين الإباضية في وجود الصراط. 

حاصل ما توصلنا إليه بعد كل هذه النقول: أن الصراط بمفهوم الجسرء بغض 
النظر عن صورته وهيئته: أهو ضيق أم واسع؟ هذا الآمر محل اتفاق بين سائر الفرق 
الإسلامية اتباع ابن تيمية» ومن لم يقل به لم يقل باستحالته» وتوقف فقط في أن هذه 
النصوص ثابتة» أم غير ثابتة. 

وتبين أن الذي نفى كون الصراط جسراًء هو الأقل؛ بعدهذا الكلام الذي لمتصناه. 

سنكمل موضوع الصراط» وسنقتصر على ذكر بعض الآدلة التي استدل بها 
العلماء من القرآن والسنة» ولن نناقشها بتفصيلء ثم سئناقش أدلة من أنكر الصراطء 
وسنشرع في ذكر بعض الأدلة على إثبات الصراط. 

لا يوجد نص صريح جداً في القرآن يدل على إثبات الصراط» ولكن توجد 
إشارات تحتمل الصراط وغيره» وهى ألفاظ مجمّلة حددتها السنة: 


* قوله تعالى: ## آَهْناالصِرَطَ الْمسْتَقِم © [الفاتحة: 7] احتج بها القاضي عبد 


١١/ 
الجبار في كتابه «المغنى» على إثبات الصراط» واحتجاجه هذا ليس قوياًء فهو بعيد عن‎ 
أن يراد بالصراط هنا معنى الجسر.‎ 
قوله تعالى في سورة المؤمنون: لأوَإِنَكَ لَدَعُوهإِلَ صر مُسَئَص م #وَإنَ أ‎ 
.]0/ 4-1 وموس يأرو عن ألصَرْط لكبو > [المؤمنون:‎ 


قد يفهم منها: أنهم ناكبون عن الصراط المنصوب على متن جهنم» فهم ناكبون» 
أي: منحر فون عنه. وقد يهم منها: الآدلة التي نصبها الله إلى طريق الحق» فإذا انحرف 
الإنسانُ عن الصراط_بأي مفهوميكون قد وافق مفهوم الآية» لكن دلالة هذه الآية 
على الصراط ‏ بمعنى الجسر ‏ ليست قوية» مع احتمال ذلك. 

#* قوله في سورة يس : 9 لوم نحْيمْ َل أَفود يهم وتكلْسا سآ يدم وَكَسْمَدُ أَلَجُلْهُم 
يمَا كأنوأ يبون * ارلا لت اط م دمر ود اولوت 
* وَلْوَ ضَشَُ لَمَسَحْتَهُرْ عل مَحَكَائَتَهِمْ هَمَا أسَسَطلهوأ مُضسيًا ولا يمعو # 
لبن 6+ -30] دلالة هذه الآية على الصراط أقوى من دلالة الآية السا؛ بقة على الصراط؛ 
لأن الله يتتحدث هنا عن حال الكافرين يوم القيامة: « الوم نحْيَم عل أَفوِهِم *. أما 
في الآية السابقة فهو يتحدّث بشكل عام, لذلك احتملت المعنيّين. 


عر 


بعض العلماء قالوا عن معنى #فَاسَئَبواآلضِرِكَ #: إنهم تعجلوا في الدنيا على 
انتهاز الطريق (طريق الضلالة) فأنى يبصرون طريق الهداية» وأنى يبصرون الجنة في 
الآخرة. 

هذه الآية ‏ والله أعلم _دلالتها على الصراط أقوى من دلالة الآية 0 

# قوله في سورة مريم 7 لطن ثم مخض ره حو 
جَهَعَينًا * نض مكل ِيعةٍ مخ لتذعل يتياه َل 2 
وَل يَاصِلئًا * * وإ تك ورك عَل ررق حتمَا مضي * َم شب الَذِينَا َقَوأُوَنَدَرَ 


عيبن تين كنت 00 م 00 


١ 
لفَلِمِيت فَبَاحِئيً 4 [مريم: 4+-77] دلالتها قوية جداً بانضام القرائن على الصراطء‎ 
وذلك لما ورد في تفسير هذه الآية» فقد ورد في «الصحاح) أن معناها: «يوم ترون‎ 
على الصراط)7".‎ 

هذه الآية ليست صريحة في الدلالة على الصراطء ولكن باعتضادها بالأحاديث 
الواردة في تفسيرها تكون دلالتها على وجود الصراط قوية» ولا يلزم لإثبات الصراط 
أن يرد نصٌ صريح من القرآن. 

قال العلامة أبو السعود في «تفسيره): 

5 و 

«أي: واصلها وحاضرٌ دوتهاء يمر بها المؤمنون» وهي خامدة. وتنهار بغيرهم, 
وعن جابر: أنه كل سئل عنه فقال: «إذا دخل أهل الجنةٍ الجنةة قال بعضهم لبعض: 
أليس قد وعدّنا ربّنا أن نرد النار؟ فيقال لهم: قد وردتمُوها وهي خامدة»» وأما قوله 

+2 سه سوم بور وام ١‏ 
تعالى: #أَوْلتِيك عنها مبَعَدُونَ * [الأنبياء: »]٠١١‏ فالمراد به: الإبعاد عن عذابها. وقيل: 
ورودها: الجواز على الصراط الممدود عليها». اه(". 

وقال الواحدي في «الوسيط): 

«قال ابن زيد: ورود المسلمين النار: العبور على الجسرء وورود الكافرين: أن 
يدخلوها». اه(". 


)١(‏ أخرج مسلم في (صحيحه)؛ كتاب فضائل الصحابة رضي الله عنهم» باب من فضائل أصحاب 
الشجرة أهل بيعة الرضوان رضي الله عنهم» (597؟) من حديث أم مبشر رضي الله عنها أنها 
سمعت رسول الله كلِةِ عند حفصة رضى الله عنها يقول: «لا يدخل النار» إن شاء الله» من 
أضحاب للقي اهدو ا لقوى :اهو قدي اقاليكة ياوها ننه الك الذي جاه فلك حصا 
#وَإِنَعِسَكْرإِلَاوَارِدُهًا © [مريم: ]١‏ فقال النبي كك: قد قال الله عز وجل: 7# مد نَنَوا 
وَنَذَرَالطلالِيت فَبَاجِئيً 4 [مريم: 07]. 

(1) «تفسير أبي السعود) (71/5:05). 

.)١957 :7”( «الوسيط»‎ )5( 


١١ 


الأدلة من الحديث على الصراط: 


أولاً: ما رواه الإمام البخاري: عن أبي هريرة: أن الناس قالوا: يا رسول الله 
هل نرى ربنا يوم القيامة؟ فقال رسول الله كَكةّ: «هل تضارٌون في القمر ليلة البدر؟» 
قالوا: لا يا رسول الله» قال: فهل تضارٌون في الشمس ليس دونها سحاب؟» قالوا: 
لايا رسول الله» قال: «فإنكم ترونه كذلك! يجمع الله الناس يوم القيامة فيقول: من 
كان يعبد شيئاً فليتبعه» فيتبع من كان يعبد الشمسّ الشمسٌء ويتبع من كان يعبد القمرٌ 
القمرّء ويتبع من كان يعبد الطواغيتٌ الطواغيتٌ» وتبقى هذه الأمة فيها شافعوها» أو 
منافقوها» شك إبراهيم ‏ فيأتيهم الله فيقول: أنا ربكم» فيقولون: هذا مكانناء حتى 
يأتينا ربناء فإذا جاءنا ربنا عر فناه» فيأتيهم الله في صورته التي يعرفونء فيقول: أنا ربكم. 
فيقولون: أنت ربناء فيتبعونه» ويُضرّب الصراط بين ظهري جهنم فأكون أنا وأمتي 
2 1 و . 8 م 
وفي جهنم كلاليبُ مثل شوك السعدانء هل رأيتم السعدان؟ قالوا: نعم يا رسول الله. 
قال: «فإنها مثل شوك السعدانء غير أنه لا يعلم ما قدرٌ عظمها إلا الله» تخطف الناس 
بأعالهم» فمنهم المؤمن يبقى بعمله ‏ أو «الموبق بعمله أو «الموثق بعمله) ‏ (ومنهم 
المخردل» _أو «المجازى), أو نحوه_(ثم يتجلى, حتى إذا فرغ الله من القضاء بين العباد. 
وأراد أن يخرج برحمته من أراد من أهل النار» أمر الملائكة أن يُخرجوا من النار من كان لا 
يشرك بالله شيئاً من أراد الله أن يرحمه ممن يشهد أن لا إله إلا الله فيعرفوبم في النار بأثر 
السجود. تأكل النارٌ ابنَ آدم إلا آثر السجود, حرّم الله على النار أن تأكل أثر السجود. 
فيخرجون من النار قد امتحشواء فيصبٌ عليهم ماء الحياة» فينبتون تحته كما تنبت الحبة 
في حميل السيلء ثم يفرغ الله من القضاء بين العباد. ويبقى رجل مُقبل بوجهه على النار. 
هو آخر أهل النار دخو لا الجنة» فيقول: أيْ ربّ اصرف وجهي عن النار؛ فإنه قد سبي 


١1 
ريحهاء وأحرقني ذُكاؤهاء فيدعو الله بها شاء أن يدعوه؛ ثم يقول الله: هل عسيتٌ إن‎ 
أفظليك: ذلك ان فلي غير ففرل: لااوعريك» لا سالك غره ويعطي ركدمن‎ 
عهودٍ ومواثيقٌ ما شاء» فيصر ف الله وجهه عن النار» فإذا أقبل على الجنة ورآهاء سكت‎ 
ماشناء لله أن يسكتء كم يقول: أي ته قذمني إلى باب البنة» فيقول الله له: لدبت‎ 
- قد أعطيتٌ عهودّك ومواثيقك أن لا تسألّني غير الذي أعطيت أبداً» ويلك-يا ابن آدم‎ 
ناأغدرك فقولة أي برته ويدعر الله حن يفول :هل عسيف إن أعظيت ذلك أن‎ 
تسأل غيره؟ فيقول: لا وعزتكء لا أسألك غيره» ويُعطي ما شاء من عهودٍ ومواثيقٌ»‎ 
فيقدّمه إلى باب الجنة» فإذا قام إلى باب الجنة» انفهقت له الجنة» فرأى ما فيها من الحبرة‎ 
والسرور» فيسكت ما شاء الله أن يسكت ثم يقول: أي ربّء أدخلني الجنة» فيقول الله:‎ 
لحك قد أعط عوكلا رمو فتك أن لخقيا يكم عط ع وقول ولاك أنه‎ 
آدم_-ما أغدرك» فيقول: أي ربّء لا أكوننّ أشقى خلقك. فلا يزال يدعو حتى يضحك‎ 
الله منه» فإذا ضحك منه قال له: ادخل الجنة» فإذا دخلها قال الله له: تَمِنَّهُ فسأل ربّه‎ 
وتمنى» حتى إن الله ليذكّره» يقول: كذا وكذاء حتى انقطعت به الأمازنٌ» قال الله: ذلك‎ 

لك ومثله معه). 

قال عطاء بن يزيد: وأبو سعيد الخدري مع أبي هريرة لا يرد عليه من حديثه شيئاً 
حتى إذا حدث أبو هريرة: أن الله تبارك وتعالى قال: «ذلك لك ومثله معه) قال أبو سعيد 
الخدري: وعشرة أمثاله معه يا أبا هريرة! قال أبو هريرة: ما حفظت إلا قولّه: «ذلك لك 
ومثله معه» قال أبو سعيد الخدري: أشهدٌ أن حفظت من رسول الله يَكِةٍ قوله: «ذلك 
لك وعشرة أمثاله»» قال أبو هريرة: فذلك الرجل آخرٌ أهل الجنة دولا الججزة(0). 


)١(‏ أخرجه في (صحيحه)» كتاب الرقاق» باب الصراط جسر جهنم, (701/7 و70917/4). وكتاب 


لسغو 


التوحيدء باب قول الله تعالى: مجم وم نض ينظ [القيامة: ]ىلالا لا و57 17). 


١ك‎ 

ورواه الحاكم بلفظ فيه بعض الاختلاف. لا من جهة الصراط. ورواه النسائي في 
«السئن الكبرى»» وفي الترمذي عن أبي هريرة» والإمام أحمد في (مسنده)277. 

ومن الأحاديث الدالّة على إثبات الصراط ما رواه الإمام البخاري عن أبي هريرة 
في الحديث الطويل حديث الشفاعة» وفيه: «ويضرب الصراط بين ظهري جهنم» 
فأكون أنا وأمتي أول من يجيزهاء ولا يتكلم يومئذٍ إلا الرسل» ودعوى الرسل يومئلٍ: 
اللهم سلم سلم)”". 

بعض الناس قال: إن هذا الحديث فيه أمور لاتُعقّلء مثل أن الله يتصوّر بصورة... 
إلخ. نقول بصورة مْمّلة: إذا ثبت هذا الحديثء فإنه يمكنٌ تأويل هذه الكلمات على 
مَل سليم؛ فإذا أمكن تأويلُها فكيف يمكن ردٌ الحديث جملة؟ ولو سلّمنا معه أن هذه 
الكرحاك لب رمات لكا درن ارات لجر وو ال ال 3ه 
نزدوذة شاضة دورمن كلق أخرن ورد م53 الصراط و ولسن فيها درك 
الكلمات. 


ثانياً: جاء في «صحيح مسلم»: عن أبي عاصم قال: حدثني يزيد الفقير» قال: 
كنت قد شغفني رأي من رأي الخوارج» فخ رجنا في عصابة من ذوي عدد نريد أن نحجٌ» 


.)ه55:150:1١915(‎ .)*": : 130 1/1/0. )١ 53:10 يالالا١‎ /( أخرجه أحجد‎ )١( 

والنسائي» كتاب التتفسير» قوله تعالى : تيوس نض إل ريمَئرة)4 91/9 .)١1‏ 

والترمذيء أبواب صفة الجنة» باب ما جاء في صفة أهل الجنة» (/57717 7). وباب ما جاء في سوق 

الجنة» (7059). وباب منه» (5 755). وباب ما جاء في خلود أهل الجنة وأهل النار. (/78601). 

والحاكم» كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» ذكر مناقب عكاشة بن حصن بن قيس بن مرة 

ابن كثير أبو حصن شهد بدراً وأحداً والخندق والمشاهد كلها مع رسول الله كلك .)501١(‏ 
وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم ول يخرجاه. 


له 
0 


(؟) كتاب التوحيد» باب قول الله تعالى: امبو ضر إل ريهاناضرة ك0 (/301 ٠/‏ و8 01. 


١1١ 
فإذا جابر بن عبد الله يحدث القومٌ جالس إلى سارية عن رسول الله يِه قال: فإذا هو قد‎ 
ذكر الجهنميين» فقلتٌ له: يا صاحب رسول الله ما هذا الذي تحدثون. والله يقول:‎ 
انك من تُدَحْلٍ ألنَارَ فَكَدَ أَحْرَيسَهُه 4 [آل عمران: ”14]. و كلما أراذوأاك روا نا‎ 
مِنْغَّأُعِدُوأفيَا 4 [الحج: 77]؟ فقال: أتقرأ القرآن؟ قلت: نعم. قال: فهل سمعتٌ‎ 
ا ل ا‎ 

المحمود الذي تُخرج الله به من يُخرج. 

ثم قال: قال: ثم نعتَ وضع الصراط ومرٌ الناس عليه قال: وأخاف أن لا أكون 
أحفظ ذاك قال: غير أنه قد زعم أن قوماً يخرجون من النار بعد أن يكونوا فيهاء قال: 
يعني فيخر جو ن كاً: نهم عيدان السماسم, قال :فيل خلون برام أنها رالحنة» فيغتسلون فيه» 
فيخر جون كا: نهم القراطيسء فرجعنا قلنا ا ا 
كِ؟ فرجعناء فلا والله ما خرج منا غير رجل واحد. أوكما قال أبو نعيه() 

يقصد الصحابي أن المقام المحمود هو الشفاعة» ومستلزمات الشفاعة أن يخرج 
من النار بعض من دخل فيهاء وهذا المضمون هو الذي يخالفه ذلك الرجلء فكأن 
الصحابي قال له: لم يثبت في هذه الآية أنه يخرج من النار من دخل فيهاء إلا أنه ثبت في 
السنة» والسنة هي التي تفسّر القرآن» فيجب أن نقول بها. 

وهذا الكلام يقع في الصراطء فلو قلنا: إنه لا يثبت يشبت عليه نصٌّ صريح في القرآن» 
بل إشارات فقطء وثبتَ صراحة في السنة» فهذا كافٍ لوجوب أن نقول به. 


إذن كان من ضمن ما حدثهم به وضع الصراط على متن جهنم, وذكر أنه قال 
كلاماً كثير» ولكن الراوي اقتصر على الموضع الذي هو محل الإشكال عنده» وأورد 


.)١91١( كتاب الإيهان» باب أدنى أهل الجنة منزلة فيهاء‎ )١( 


١١51 
الباق عرض ونهذا كله لق نه اذ امير طمن عند :نا قان الفا ةاون‎ 
عنه» فهو ليس أمراً مبتدعاًى| يزعم بعضهم.‎ 
ثالثاً: وفي «صحيح مسلم»: عن أبي هريرة وأبي مالك: عن ربعي: عن حذيفة‎ 
قالا: قال رسول الله كَكِِ: يجمع الله تبارك وتعالى الناس» فيقوم المؤمنون» حتى تزلف‎ 
لهم الجنة» فيأتون آدم» فيقولون: يا أباناء استفتح لنا الجنة» فيقول: وهل أخرجكم من‎ 
الجنة إلا خطيئة أبيكم آدم؟ لست بصاحب ذلكء اذهبوا إلى ابني إبراهيم خليل الل‎ 
قال: فيقول إبراهيم: لست بصاحب ذلك. إنم| كنت خليلاً من وراء وراء» اعمدوا إلى‎ 
موسى يَكِةٍ الذي كلمه الله تكليأًء فيأتون موسى يله فيقول: لست بصاحب ذلك»‎ 
اذهبوا إلى عيسى كلمة الله وروحه؛ فيقول عيسى كَلِ: لست بصاحب ذلك فيأتون‎ 
محمداً يله فيقوم فيؤذن له؛ وتّرسَل الأمانة والرحم؛ فتقومان جنبتي الصراط يميناً‎ 
وشمالآ» فيمر أولكم كالبرق»»؛ قال: قلت: بأبي أنت وأمي أي شيء كمرٌ البرق؟ قال:‎ 
"ألم تروا إلى البرق كيف يمر ويرجع في طرفة عين؟ ثم كمر الريح» ثم كمر الطير وشد‎ 
الرجال؛ تجري بهم أعمالهم. ونبيكم قائم على الصراط يقول: رب سلم سلم؛ حتى‎ 
تعجز أعمال العباد حتى يجيء الرجل فلا يستطيع السير إلا زحفاً». قال: «وفي حافتي‎ 
الفبراظ كاذلية شاد مامورة ,اعون أدرلتحنة فمخاودن ناج ومكبوس ف‎ 
النار'ء والذي نفس أب هريرة بيده؛ إن قعر جهنم لسبعون خريفاًة"".‎ 
هذا حديث الشفاعة» وهو نفسه الذي رُوي في البخاريء وليس في هذه الطريق‎ 
تلك الألفاظ المستنكرة التي اعترض عليها بعضٌ الناسء ولكن فيها ذكر الصراطء‎ 
وهذا طريق صحيح ومروي عن صحابيين»وذاك طريق صحيح ومروي عن بعض‎ 
الصحابة» فالذي أقوله: با أن الحديث قد ورد بعدة طرقء بعض الطرق فيها ألفاظ‎ 


.)١95( كتاب الإيهان» باب أدنى أهل الجنة منزلة فيهاء‎ )١( 


لل 
مستنكرة_-عندٌ من يستنكر ذلك_وبعض الطرق ليس فيها شيء من تلك الألفاظ وكل 
طريق صحيحء وكل الطرق مجتمعة على ذكر الصراطء فلا يجوز لنا بعد ذلك أن نقول: 
با أن بعض الطرق ورد فيها ألفاظ مستنكرة» فلا نقول بالصراط. 

قد نقول: تلك الآلفاظ شاذة» نعم» ولكن لا يجوز أن نقول: كل الحديث شاذء 
ثم هي لم تثبّت في جميع الروايات» ى! قلنا من قبل: إنه قد ورد ألفاظ شاذة في بتعض 
الأحاديث. 

وإن وصف الحديث دقيق جداًء فإنَّ الذي يمثى بالرجل على الصراط أعمالّه 
وتأمّلوا فيها ورد فيه:حتى تعجز أعمال العباد» أي: حتى تعجز أعمال العباد على أن تسير 
بالرجل. 

قول الرسول وَكةُ: «ونبيكم قائم على الصراط يقول: رب سلم سلم». يقول: هذا 
خوفاً على أمته ولا يصحٌ أنه يقولها على نفسه. والناس في مرّ الصراط» وفي الخوف من 
الصراط متفاوتون. 

ومن قال: إن حالة الناس في الخوف من الصراط متساوية فقوله غير سليم» 
وكذلك تساويهم في أرض المحشر غير سليم» فهناك من هو موقن أنه من أهل الجنة) 
فمنهم الأنبياء والشهداء... فكيف يتساوى هؤلاء وغيرهم في النوف في أرض المحشر؟ 

وقدوردهذا الحديث في «المستدرك» عن حذيفة وأبي هريرة بسند قال فيه الحاكم: 
هذا حديث صحيح. 

رابعاً: وفي «اصحيح مسلم» أيضاً: عن عائشة قالت: سألت رسول الله كَل عن 
قوله عز وجل: # يَوْم تبّدَلُ الْدرْضُ عَيرٌ رض وَالسَموتُ 4 [إبراهيم: 48] فأين يكون 
الناس يومئذْ يا رسول الله؟ فقال: «على الصراط)7". 


.)71/9١( كتاب صفة القيامة والجنة والنار» باب في البعث والنشور وصفة الأرض يوم القيامة»‎ )١( 


ه١١‏ 
زؤواهانة عبان عن الندة عانق ابض هن عافتنة: آنا فاليا رسول 

7 و ماه “ا م م ا 00 لىع را عع سا 
الله #وَالْارَض بصا قَصَثَه ْم الْقيََمَةِ وَالسَّموتُ مَظويَدت هبيه 4 [الزمر: 


17] فأين المؤمنون يومئذ؟ قال: «على الصراط يا عائشة)0©. 


ورواه ا الحاكم ف «المستدرك». والدارمى ف (سئئنها. ورواه الإمام أحمد ف 
(مسنده)9"©. 
وفي مسئد الإمام أحمد»: رواية عن عائشة بلفظ آخر: عن القاسم بن الفضل قال: 


-ه 2 - 
سس ده اك 76 كر 1 بر 22 


قال الحسن: قالت عائشة: يا رسول الله 95 وم تَبِدَلَ الأرض عير الأرض وَالْسَّمُواتٌ * أين 


الناس؟ قال: (إِنَّ هذا لشبىء ما سألنى عنه أحد من أمتى قبلك! الناس على الصراط)0©. 
فهذا الحديث رواه غير من واحد من حفاظ الأمة» وكلهم روّوه تقريبا بنفس 
اللفظ ونفين السياق: 


خامساً: في #صحيح ابن حبان»: عن أبي سعيد الخدري عن النبي يَكِةِ قال: «ليمر 
الناس على جسر جهنم وعليه حسكٌ وكلاليبُ وخطاطيفٌ تخطف الناس يميناً وشمالآً» 
وبجنبتيه ملائكة يقولون: اللهم سلم سلمء فمن الناس من يمر مثل الريح» ومنهم من 
يمر مثل الفرس المجرىء ومنهم من يسعى سعياء ومنهم من يمشي مشيا ومنهم من 
يحبو حبوا» ومنهم من يزحف زحفاًء فأما أهل النار_الذين هم أهلها_فلا يموتون ولا 


)١(‏ كتاب إخباره وَل عن مناقب الصحابة» باب إخباره يك عن البعث وأحوال الناس في ذلك اليوم» 
(خللا). 

(0) الدارمي» كتاب الرقاقء باب قول الله تعالى: # يوم دل الْدَرَض عَيرٌ رض وَلسَمَواتُ 4 
(5809). 
وأحجد (5079 01 (7/4:50). و(59077), (51 : /ا/ا). (07687: 570 : 2736 والحاكمء 
كتاب التفسير» تفسير سورة إبراهيم عليه السلام (5 4 377). 

.)0775:51(:7 5591729 


١١5 
يحيون» وأما أناس فيؤخذون بذنوب وخطاياء فيُحرقون فيكونون فحراً» ثم يؤذن في‎ 
الشفاعة» فيؤخذون ضبارات ضبارات» فيقذفون على نهر من أخهار الجنة» فينبتون ى|‎ 
تنبت الحبة في حميل السيل»» قال رسول الله كَكِِ: «أما رأيتم الصبغاء شجرة تنبت في‎ 
الفضاء؟ فيكون من آخر من أخرج من النار رجل على شفتهاء فيقول: يا رب اصرف‎ 
وجهي عنهاء فيقول: عهدك وذمتك لا تسألني غيرها؟» قال: «وعلى الصراط ثلاث‎ 
شجرات فيقول: يا رب» حولني إلى هذه الشجرة» آكل من ثمرهاء وأكون في ظلهاء‎ 
فيقول: عهدك وذمتك لا تسألني شيئاً غيرها؟ قال: ثم يرى أخرى أحسن منهاء فيقول:‎ 
ياربٌء حولني إلى هذه آكُّل من ثمرهاء وأكون في ظلهاء قال: فيقول: عهدك وذمتك‎ 
لا تسألني غيرها؟ ثم يرى أخرى أحسن منهاء فيقول: يا رب» حولني إلى هذه آكل‎ 
من ثارها وأكون في ظلهاء قال: ثم يرى سواد الناس ويسمع كلامهم, فيقول: يا رب‎ 

أدخلني الجنة»). 

قال أبو نضرة: اختلف أبو سعيد ورجل من أصحاب النبي كَلةِ فقال أحدهما: 
فيدخله الجنة» فيعطى الدنيا ومثلهاء وقال الآخر: فيدخل الجنة» فيعطى الدنيا وعشرة 
أمثالهاء قال أبو حاتم رضي الله تعالى عنه: هكذا حدثنا أبو يعلى: «وعلى الصراط ثلاث 
شجرات» وإن) هو: «على جانب الصراط ثلاث شجرات)7". 

عا ييا : وفي اصحيح ابن حبان»: عن أنس بن مالك: عن عبد الله بن مسعود: 
عن رسول الله يك قال: «إن آخر من يدخل الجنة رجل يمشي على الصراط» فهو يكبو 
مرة» وتسفعه النار أخرى. حتى إذا جاوزها التفت إليهاء فيقول: تبارك الذي نجاني 
منهاء فوالله لقد أعطاني شيئاً ما أعطاه أحداً من العالمين!» قال: ثم ترفع له شجرة 
فيقول: ياربء أدنني منها؛ لعلي أستظل بظلهاء وأشرب من مائها» قال: «فيقول الله: يا 


(1) كتاب إخباره يي عن مناقب الصحابة» باب إخباره يَلِةِ عن البعث وأحوال الناس في ذلك اليوم؛ 
9١‏ الا/ا). 


/ا ١١5‏ 
ابن آدم؛ لعلي ان أعطيتكّه سألتني غيرها؟» فيقول: لايا رب, ويعاهده أن لا يفعل 
- وهو يعلم أنه فاعله لم يرى ما لا صبر له عليه فيدنيه منهاء فيستظل بظلهاء ويشرب 
من مائهاء ثم ترفع له شجرة أخرى-هي أحسن من الأولىفيقول: يا ربء أدنني منها؛ 
لأستظل بظلهاء وأشرب من مائهاء فيقول: ألم تعاهدني أن لا تسألني غيرها؟ فيقول: 
بلى يا رب! ولكن أدنني منها لأستظل بظلّهاء وأشرب من مائهاء فيعاهده أن لا يسأله 
غيرهاء فيدنيه منهاء ويعلم أنه سيسأله غيرها؛ لما يرى ما لا صبر له عليه»» قال: ١فترفع‏ 
2 
له شجرة أخرى عند باب الجنة هي أحسن من الأوليّين فيقول: يا رب. أدنني منها؛ 
لأستظل بظلهاء وأشرب من مائهاء فيقول: ألم تعاهدني أن لا تسألني غيرها؟ فيقول: 
بلى يا رب! ولكن أدنني منهاء فإذا دنا منها سمع أصوات أهل الجنة» فيقول: يا ربّء 
أدخلني الجنة» فيقول الله جل وعلا: أيرضيك يا ابن آدم ‏ أن أعطيّك الدنيا ومثلها 
معها؟ فيقول: أتستهزئ بي» وأنت رب العالمين؟ فيقول: ما أستهزئ بك. ولكنني على 
ما أشاء قادر»» قال: فكان ابن مسعود إذا ذكر قوله: أتستهزىء بي ضحك؟ ثم قال: 
ألا تسألوني مما أضحك؟ فقيل: ما تضحك؟ فقال: كان رسول الله يَلكِْةِ إذا ذكر ذلك 
00 


سابعاً: وفي #صحيح ابن حبان»: عن أبي هريرة قال: قال رسول الله بل: «يؤتى 
با موت يوم القيامة» فيوقف على الصراط المستقيم» فيقال: يا أهل الجنة» فينطلقون خائفين 
وجلين أن يخرجوا من مكانهم الذي هم فيه ثم يقال: يا أهل النار فينطلقون فرحين 
مستبشرين أن يخرجوا من مكانهم الذي هم فيه» فيقال: هل تعرفون هذا؟ فيقولون: 
نعم _ربّنا-هذا الموت! فيأمر به» فيُذبح على الصراطء ثم يقال للفريقين كلاهما: خلود 
ولاموت فيه أن 


.)7/570( كتاب إخباره يَلِةِ عن مناقب الصحابة» باب وصف الجنة وأهلهاء‎ )١( 
.)755٠( (؟) كتاب إخباره يَلِةِ عن مناقب الصحابة» باب وصف الجنة وأهلهاء‎ 


١١. 

ثامناً: روى الحاكم في «المستدرك): عن المغيرة بن شعبة قال: قال رسول الله ككةة: 
اشعار المسلمين على الصراط يوم القيامة: اللهم سلّم سلم»©. 

تاسعاً: وني «المستدرك على الصحيحين» للحاكم: عن أبي الأحوص عن عبد الله 
رضي الله تعالى عنه # وَإِنمَسَكْرِْلاوَارِدُهَا © [مريم: ]1١‏ قال: الصراط على جهنم مثل حد 
السيف. فتمر الطائفة الأولى كالبرقء والثانية كالريح» والثالثة كأجود الخيل» والرابعة 
كأجود الإبل والبهائم؛ ثم يمرونء والملائكة تقول: رب سلّم سلّه”". 

عاشراً: روى الحاكم في «المستدرك»: عن سالم بن أبي الجعد: عن عبد الله رضي 


اخ و عر دم 


الله تعالى عنه: مسند #إوَالْفَجْرٍ# [الفجر: ]١‏ قال: قسم مسند #إِنَ ريك لِيِاَلْمِرّصَادٍ # [الفجر: 
4 مرور الصراط ثلاثة جسور: جسر عليه الأمانة» وجسر عليه الرحم» وجسر عليه 
الرب عز وجل"". 

ليس معنى قوله: «جسر عليه الرب» أن الله نفسه على الجسر» ك| أن قوله: (اجسر 
عليه الأمانة» جسر عليه الرحم» ليست الأمانة نفسها والرحم موجودين على الجسرء 
ولكن المعنى: من أدَى حق الأمانة مرّ على الجسر الأول» ومن أَدَى حقٌ الرحم مرّ على 
الجسر الثاني» ومن أدّى حق الله_فيها سوى ذلك _مر على الجسر الثالث. 

لا يجوز أن يقول: أحد إن هذا الحديث شاذ؛ لأنه ذكر مكان الرب بعد أن اتضح 
القام. 


الحادي عشر: في (مستدرك الحاكم» أيضاً: عن أبي سعيد الخدري رضي الله تعالى 


كاب التستر) ملس عور لاح 411 #اادوقال دا حديت سحي عل قرط مله و 
فرعا 

(0 كتاب التفسيرء تفسير سورة مريم» (7577). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ول 
كرحا 

("كتاب التفسير» تفسير سورة والفجر.(397250). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه. 


ل 
عنه: عن النبي يك قال: «ليحبس أهل الجنة بعدما يجاوزون الصراط على قنطرة فيؤخذ 
لبعضهم من بعض مظالمهم التي تظالموها في الدنيا حتى إذا هذبوا ونقوا أذن في دخول 
الجنة فلأحدهم أعرف بمنزله في الآخرة منه بمنزله كان في الدنيا»". 

الثاني عشر: وفي «سئن أبي داود»» وفي «المستدرك» للحاكم: عن الحسن: عن 
عائشة رضى الله تعاللى عنها قالت: ذكرتٌ النار فبكيتٌ» فقال رسول الله يك «ما لك يا 
عائشة؟» قالت: ذكرت النار فبكيت» فهل تذكرون أهليكم يوم القيامة؟ فقال رسول 
الله يكِِ: «أما في ثلاث مواطن فلا يذكر أحد أحداً: حتى يعلم أيخف ميزانه أم يثقل» 
وعند الكتب حتى يقال: هاؤم أقرءوا كتابيه حتى يعلم أين يقع كتابه أفي يمينه أم في 
شماله أو من وراء ظهره. وعند الصراط إذا وضع بين ظهري جهنم, حافتاه كلاليبٌ 
كثيرة» وحسك كثير يحبس الله بها من شاء من خلقه. حتى يعلم: أينجو أم ل١70".‏ 

الثالث عشر: وقد رواه الحاكم في «المستدرك)»: عن أبي عثمان: عن سلمان: عن 
النبي يَكِةٍ قال: يوضع الميزان يوم القيامة» فلو وزن فيه السماوات والأرض لوسعت» 
فتقول الملائكة: يا رب»ء لمن يزن هذا؟ فيقول الله تعالى: لمن شئت من خلقىء فتقول 
الملاتكة: سبحانك ما عبدناك حق عبادتك» ويوضع الصراط مثل حد الموسى» فتقول 
الملائتكة: من تجيز على هذا؟ فيقول: من شئت من خلقى» فتقول: سبحانك ما عبدناك 
با 


)١(‏ كتاب الأهوال» .)81١7(‏ وقال: قال قتادة: قال أبو عبيدة بن عبد الله بن مسعود: ما يشبه إلا أهل 
جمعة انص رفوا من جمعتهم. هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه. 

(7) الترمذيء كتاب السنة» باب في ذكر الميزان» 57/01 ). واحاكم» كتاب الأهوال؛ (81777). وقال: 
هذا حديث صحيح إسناده على شرط الشيخين لولا إرسال فيه بين الحسن وعائشة, على أنه قد 
صحت الروايات أن الحسن كان يدخل وهو صبي منزل عائشة رضي الله تعالى عنها وأم سلمة. 

(") كتاب الأهوال, (8174). وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم, ولم يخرجاه. 


١١66 
الرابع عشر: رواه الإمام الترمذي في «الجامع الصحيح»:عن النضر بن أنس بن‎ 
مالك: عن أبيه قال: سألت النبي يَكِةٍ أن يشفع لي يوم القيامة» فقال: «أنا فاعل»» قال:‎ 
قلت: يا رسول الله» فأين أطلبك؟ قال: «اطلبني أول ما تطلبني على الصراط»)» قال:‎ 
قلت: فإن لم ألقك على الصراط؟ قال: «فاطلبني عند الميزان» »"قلت: فإن لم ألقك عند‎ 

الميزان»» قال: «فاطلبني عند الحوض؛ فإني لا أخطئ هذه الثلاث المواطن)27. 

الخامس عشر: ما رواه الإمام أحمد: عن أنس قال: حدثني نبي الله َكِِ: «إني لقائم 
أنتظر أمتي تعبر عن الصراط؛ إذ جاءني عيسى» فقال: هذه الأنبياء قد جاءتك-يا محمد 
يشتكون»_أو قال: «يجتمعون إليك» ‏ «ويدعون الله عز وجل أن يفرق جمع الأمم 
إلى حيث يشاء الله؛ لغمٌ ما هم فيه» والخلق ملجّمون في العرقء وأما المؤمن فهو عليه 
كالزكمة» وأما الكافر فيتغشاه الموت»» قال: «قال لعيسى: انتظر حتى أرجع إليك؛ 
قال: فذهب نبي الله يكِِ حتى قام تحت العرشء فلقي مالم يلق ملك مصطفىء ولا نبي 
مرسلء فأوحى الله عز وجل إلى جبريل: اذهب إلى محمد فقل له: ارفع رأسك» سل 
تعط» واشفع تشفع»» قال: («فشفعت في أمتي: أن أخرج من كل تسعة وتسعين إنساناً 
واحداً»؛ قال: فا زلت أتردد على ربي عز وجلء فلا أقوم مقاماً إلا شفعت حتى أعطاني 
الله عز وجل من ذلك أن قال: يا محمد أدخل من أمتك من خلق الله عز وجل من شهد 
أنه لا إله إلا الله يوماً واحداً مخلصاً ومات على ذلك)27©. 

السادس عشر: وفي «مسند الإمام أحمد»: عن عقبة بن صهبان قال: سمعت أبا بكرة 
عن النبي يَكِةٍ قال: «يحمل الناس على الصراط يوم القيامة» فتقادع بهم جنبة الصراط 
تقادع الفراش في النار»» قال: «فينجي الله تبارك وتعالى برحمته من يشاء»» قال: ثم يؤذن 


)١(‏ أبواب صفة القيامة والرقائق والورع؛ باب ماجاء في شأن الصراط (577 7). وقال: هذا حديث 


حسن غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه. 
)١(‏ أخرجه في المسندم)ء (5 .)5١91:70( 20١117417‏ 


١١٠6١ 
للملائكة والنبيين والشهداء أن يشفعواء فيشفعون ويُخرجونء ويشفعون ويخرجون.‎ 
ويشفعون ويُخرجون»» وزاد عفان مرة» فقال أيضاً: «ويشفعون ويخرجون من كان في‎ 
قلبه ما يزن ذرة من إيمان)0©.‎ 
السابع عشر: روى الإمام مسلم: عن: أبي أسماء الرحبي: أن ثوبان مولى‎ 
رسول الله يله حدّثه قال: كنت قائأً عند رسول الله وَككِ فجاء حبر من أخبار اليهود‎ 
فقال: السلام عليك يا محمد» فدفعته دفعة كاد يصرع منهاء فقال: لم تدفعني؟ فقلت:‎ 
ألا تقول: يا رسول الله؟ فقال اليهودي: إن| ندعوه باسمه الذي سماه به أهله. فقال‎ 
رسول الله يَكِه: (إن اسمي محمد الذي ساني به أهلي). فقال اليهودي: جدت أسألك»‎ 
فقال له رسول الله يَكِهِ: «أينفعك شيء إن حدثتك؟! قال: أسمع بأذني» فنكت رسول الله‎ 
له بعود معهء فقال: «سل»» فقال اليهودي: أين يكون الناس # يوم يبَدَلَ ا رض غَيْرٌ‎ 
لْرضٍوَالسَمواتْ *؟ فقال رسول الله :هم في الظلمة دون الجسر»» قال: فمن أول‎ 
الناس إجازة؟ قال: «فقراء المهاجرين»» قال اليهودي: ف| تحفتهم حين يدخلون الجنة؟‎ 
قال: «زيادة كبد النون»» قال: فم) غذاؤهم على أثرها؟ قال: «ينحر لهم ثور الجنة الذي‎ 
كان يأكل من أطرافها»؛ قال: «فم| شرابهم عليه؟ قال: من عين فيها تسمى سلسبيلاً».‎ 
قال: صدقت! قال: وجئت أسألك عن شيء لا يعلمه أحدٌ من أهل الأرض إلا نبي»‎ 
أو رجلء أو رجلانء قال: «ينفعك إن حدثتك؟) قال: أسمع بأذني» قال: جئت أسألك‎ 
عن الولد؟ قال: «ماء الرجل أبيضء وماء المرأة أصفرء فإذا اجتمعا فعلا مني الرجل‎ 
مني المرأة أذكرا بإِذن الله» وإذا علا مني المرأة مني الرجل آنثا بإذن الله»» قال اليهودي:‎ 
لقد صدقتَء وإنك لنب ثم انصرف فذهبء فقال رسول الله َكِِ: القد سألني هذا عن‎ 
الذي سألني عنه» ومالي علم بشيء منه حتى أتاني الله به)7".‎ 


ل ا 0 
(؟) كتاب الميضء باب بيان صفة مني الرجلء والمرأة وأن الولد مخلوق من مائهماء .)7١5(‏ 
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وقال ابن حجر في «فتح الباري»): 

(وأما ما أخرجه مسلم عن عائشة أنها سألت النبي: كَل عن هذه الآية 9 يوم 
دل الْارْضٌ عَبْرٌ الَْرْضِ وَالسَموتُ #: أين يكون الناس حيئئذ؟ قال: «على الصراط». 
وني رواية الترمذي: اعلى جسر جهنم»» ولأحمد من طريق ابن عباس عن عائشة: على 
متن جهنم»؛ وأخرج مسلم أيضاً من حديث ثوبان مرفوعاً: «يكونون في الظلمة دون 
الجسر)ء فقد جمع بينها البيهقي بأن المراد بالجسر: الصراط؛ كما سيأتي بيانه في ترجمة 
مستقلة» وأن في قوله: على الصراط». مجازاً؛ لكومهم يجاوزونه؛ لأن في حديث ثوبان 
زيادة يتعين المصير إليها لثبوتها)”". 

يعني: أنهم لا يكونون على الصراط بل يجاوزونه؛ على كل الأحوال؛ فإن الصراط 
مذكور أيضاً في هذا الحديث» والحديث مذكور في أكثر من كتاب من كتب السنة. 

الثامن عشر: روى ابن حبان في «صحيحه) عن أبي سعيد الخدري: عن النبي 
يك قال: «ليمر الناس على جسر جهنم» وعليه حسك وكلاليبُ وخطاطيفٌ تخطف 
الناس يميناً وشمالآ» وبجنبتيه ملائكة يقولون: اللهم سلم سلم؛ فمن الناس من يمر 
مثل الريح» ومنهم من يمر مثل الفرس المجرىء ومنهم من يسعى سعيا ومنهم من 
يمشى مشي ومنهم من يحبو حبواًء ومنهم من يزحف زحفاً...» إلخ. ورواه الإمام 
أحمدء وأبو يعلى في المسنده)9©. 

وفي «المستدرك» للحاكم: عن مجاهد قال: قاللي ابن عباس: أتدري ماسعة جهنم ؟ 


قلت: لا قال: أجل - والله ‏ ما تدري أن بين شحمة أذن أحدهم وبين عاتقه مسيرة 


)00 «فتح الباري» 11 لالا؟). 
(؟) كتاب إخباره يك عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر أسمائهم رضوان الله عليهم» باب 
إخباره يك عن البعث وأحوال الناس في ذلك اليوم» (9/اا7). 


١١ 7ه‎ 

سبعين خريفاً أودية القيح والدم! قلت: له أنهار؟ قال: لا بل أودية» ثم قال: أتدري 
ماسعة جهنم؟ قلت: لاء قال: أجل - والله ما تدري! حدثتني عائشة رضي الله تعالى 
عنها: أنها سألت رسول الله يَكةِ عن قول الله عز وجل: #وَاَلْار ص بِصًاقِضَنُةُ 


تمر 


وم الْقيلَمَةٍ والسَّموتُمَطْوِيَتَ يميه # قلت: فأين الناس يومئذ يا رسول الله؟ 


وم سمه ل له 


00) 


قال: «على جسر جهنم 

وفي سنن أبي داود»: عن سهل بن معاذ بن أنس الجهني: عن أبيه: عن النبي ككل 
قال: «من حمى مؤمناً من منافق» أراه قال: «بعث الله ملكاً يحمي لحمه يوم القيامة من 
نار جهنم ومن رمى مسلا بشىء يريد شينه به حبسه الله على جسر جهنم حتى يخرج 
مماقال)0"“. 

وني المعجم الكبير»: عن أبِي وائل شقيق بن سلمة: أن عمر بن الخطاب رضي الله 
تعالى عنه استعمل بشر بن عاصم على صدقات هوازن» فتخلف بشرء فلقيه عمر فقال: 
ما خلفك؟ أما لنا عليك سمع وطاعة؟ قال: بلى» ولكن سمعت رسول الله كك يقول: 
"من ولي شيئاً من أمر المسلمين أتى به يوم القيامة حنى يوقف على جسر جهنم؛ فإن كان 
محسناً تجاوزء وإن كان مسيئاً انخرق به الجسرء فهوى فيه سبعين خريفاً»» قال: فخرج 
عمر رضي الله تعالى عنه كثيباً حزيناء فلقيه أبو ذر فقال: مالي أراك كثيباً حزيناً؟ قال: ما 
يمنعني أن أكون كتيباً حزيناً وقد سمعت بشر بن عاصم يقول: سمعت رسول الله كلل 
يقول: «من ولي شيئاً من أمر المسلمين أتى به يوم القيامة حتى يوقف على جسر جهنم» 
فإن كان محسناً تجاوزء وإن كان مسيئاً انخرق به الجسر فهوى فيه سبعين خريفاً»؟ قال 


)١(‏ كتاب التفسير» تفسير سورة الزمر» (71720). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه هذه 
السياقة»(75520). 
(؟) كتاب الأدب» باب من رد عن مسلم غيبة» (دلردة ). 


١6: 
أبو ذر: وما سمعتّه من رسول الله كك قال: لا قال: أشهد أني سمعت رسول الله يك‎ 
يقول: "من ولي أحداً من الناس أتى به يوم القيامة حتى يوقف على جسر جهنم فإن‎ 
كان محسناً تجاوزء وإن كان مسيئاً انخرق به الجسر فهوى فيه سبعين خريفاً وهي سوداء‎ 
مظلمة»» فأي الحديئين أوجع لقلبك؟ قال: كلاهما قد أوجع قلبي» فمن يأخذّها با‎ 
فيها؟ وقال أب ذر: من سلت الله أنفه. وألصق خدّه بالأرضء أما إنا لا نعلم إلا خيراً‎ 

وعسى إن وليتّها مّن لا يعدل فيها أن لا تنجو من إثمها". 

التاسع عشر: قال الكتاني في «نظم المتناثر من الحديث المتواتر): 

«أحاديث الصراط والميزان وإنطاق الجوارح وتطاير الصحف وأهوال الموقف. 
وأحوال الجنة والنار» نقل البرزلي عن شرح «الإرشاد» أنها متواترة» ونقله عنه أبوعلي بن 
رحال في اشر حه) ل«مختصر خليل». وفي «الشهاب على الشفا») في الكلام على حديث 
الشفاعة الكبرى على قوله فيه: «وتأتي الأمانة والرحم» فتقومان على جنبي الصراط» ما 
نصه: وفي هذا ونحوه ما بلغ حد التواتر المعنوي ‏ رد على المعتزلة المنكرين للصراطء 
كما بيّن في الكتب الكلامية. اه(". 

وانظر «الدر المنثور» لدى قوله: #وَالْوَرَن َوَمي ألْحَقٌّ ‏ [الأعراف: 8] فقد ذكر 
فيه هناك كثيراً من أحاديث الميزان)29. 

فهذانقلٌ للتواترالمعنوي لأحاديث الصراط» وحق لا أن تكون كذلك. والمنصف 
يقرّ بذلك خاصةً بعدما قرّرنا له ما مضى من الأحاديث والروايات الواردة في الصراط. 
وأقوال فرق الإسلام المعتبرة» والله الموفق. 


(2)0192)1. 
(0) «نظم المتناثر من الحديث المتواترا ص57 7. 
(") «الدر المنثور) (7:/ا١‏ 5). 


١١٠6ه‎ 

أقول: والأحاديث في الصراط أكثر من ذلك فكان الأصل أن تبقى على ظاهرها؛ 
لما كان ممكناً غير مستحيل عقلاً وإن كان بعض الأحاديث ضعيفاً» فإنها إذا كانت 
بتلك الكثرة» فإن المعنى المشترك بينها- وهو وجودٌ لجسر يسمى الصراط» وذلك بغض 
النظر عن حقيقة شكله وصورته_-يتقوى به الضعيف من هذه الأحاديث بلااريب. والله 
تعالى أعلم. 

جئتٌ بهذا الكلام لنعلم أن العلماء ذكروا أن أحاديث الصراط وغيرها من أحوال 
القيامة قد بلغت على حدٌ قول بعض العلاء التواتر المعنوي. 

إلى هنا نكون قد انتهينا من ذكر بعض الأدلة التى ورد فيها ذكر الصراطء ولو 
نظرتم في الأحاديث التي ورد فيها ذكر الصراط مع الآيات التي وردت فيها إشارات إلى 
الصراط مع أقوال علماء الأمة من الفرق المختلفة ومعظمهم اتفقوا على إثبات الصراط؛ 
لتبين لكم أن إنكار الصراط ببذه السهولة لا يتأتى لأحدء وأما القول بأن الصراط عبارة 
عن فكرة يهودية تسربت إلى المسلمين من اليهود. هذا قول خطير وليس عليه دليل. 

ببذا نكون قد انتهينا من مرحلتين من ثلاث مراحل في الحديث عن الصراط: 

المرحلة الأولى: أقوال الفرق الإسلامية في إثبات الصراطء 

المرحلة الثانية: ذكر الروايات والأدلة الدالة على إثبات الصراط. 

والآن سنأتي للمرحلة الثالئة وهي ذكر الاعتراضات والتشكيكات التى أوردها 
البعض في الكلام على الصراط ومحاولات لنفيه. وهي عبارة عن عشر نقاط» هذه النقاط 
التى ذكرها بعض الذين شككوا في الصراط في «شرحه للعقيدة الطحاوية»)» وسنذكر 
موضع الشاهد من كلامه بنصه. ثم نذكر كيفية الرد عليه. 


كه١١‏ 
الشروع ني نقد كلام حسن السقاف: 

لقد تكلم الشيخ السقاف على مسألة الصراط في شرح العقيدة الطحاوية» ونحن 
سنبين خلاصة ما ذكره هنا ونشير إلى مواضع الضعف في كلامه: 

أولاً: قال السقاف: «قضية الصراط بمعنى أنه جسر ممدود على متن جهنم أدق 
من الشعرة وأحد من السيف يمر عليه الناس واحداً واحداً فمنهم من يقع عنه فيسقط 
في النار. ومنهم من ينجو وعليه كلاليب مثل شوك السعدان تخطف الناس فيقعون في 
النار» قضية مرجوحة». اه(2"؟. 

الجواب: أطلق السقاف على هذه القضايا بمجموعهاء أها مررجوحة. أي: ضعيفة» 
أي: أن غيرها نفيها أقوى منهاء فإن قصد بالرجحان: الرجحان عنده الذي قد يكون 
لمجرد الهوى. فإنه لم يذكر دليل الرجحان» وذلك لرجحان في نفسه لا يستلزم الرجحان 
في نفس الأمرء وإن قصد الرجحان عند أئمة الإسلام من مختلف الفرق» فقد بينا أن 
هذا غلط. بل إن جماهير المسلمين يثبتون الصراط. وإن قصد بالرجحان: أن الأحاديث 
الواردة فيها ضعيفة» فقد بينا أن كثيراً منه صحيح» نعم منها ضعيف, ولكن هكذا شأن 
غالب المنقولات» منها ضعيف. ومنها صحيح.ء ولو أجزنا لأنفسنا أن نرد الصحيح 
لأجل الضعيفء ل يثبت شيء من الأحاديث. 

وإن قصد أن بعض هذه القضايا ضعيف. فقد يسلم له» ولكن كلامه لا يفيد 
مجرد ذلكء بل يفيد القول بضعف جميع هذه القضاياء وهذا باطل. 

ثانياً: قوله في: ١كون‏ الصراط أدقٌ من الشعرة وأحدّ من السيف ل يأت في القرآن 
الكريم..:)3. 
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الجواب: الصحيح: أن هذه الفكرة قد اختلف حوها العلماء» وصرّح الكثير منهم 
أنها ربا لا تثبت» وبعضهم صرّح بنفيهاء وبعضهم قال: لا مانع منهاء فالخلاف حاصل 
حوهاء وهذا أمرثابت قبل وجود السقاف وبعد وجوده! 

أما قوله: إنهالم ترد في القرآن؛ فقد بناه على وجوب ذكر كل عقيدة نصاً في القرآن. 
وهذا لا يسلّم -ى) سنشير إليه لاحقاً ‏ وقد خالف هو هذا الأصل الذي قرره؛ ىا 
سيبيته أيضاً. 

ولكن الذي يمكن أن يقال هنا: إنه حتى لو فرض أن هذا الوصف منازع فيه 
فهل يجوز لنا أن ننفي فكرة الصراط من الأصل؟ 

إنه من البيّن بنفسه أن هذه الطريقة من التفكير باطلة» فالاختلاف في وصف 
الشيء لا يستلزم انتفاء أصله» ولو سلك الناس هذا المسلك لاستلزم نفي كثير من 
الأصول الدينية. 

يعني: لو حصل الخلاف في هيئة الصراط وصورته هل يستلزم هذا الاختلاف 
أن يُنفى أصل الصراط؟ على أنه قد يطلق أن الصراط كحد السيفء ويراد به كحد 
السيف في القطع» فإن من يمرٌّ عليه إن يجتزه ينقطع به السبيل إلى جهنم . 

ثالثاً: قوله في: (إن الصراط ني لغة العرب_: هو الطريق الواسع السهل». 

أقول: إن العلماء كا بِيّنا قد اختلفوا في أن الصراط هل هو واسع أم ضيقء أو أنه 
يتسع ويضيق بحسب أعمال الإنسان الصالحة» ومجرد كون معنى الصراط لغة كما ذكر 
لاايستلزم نفي أصل الصراط شرعاً. 

على أن الصراط كما ورد في كتب اللغة ليس معناه بالضبط الطريق الواسع» بل هو 
الطريق الواضحء هذا ذكره الأصفهاني في «المفردات»» قال: «هو الطريق المستسهل»». ولم 
يقيده بكونه واسعاًء وقال: هو الطريق المستقيم» وأصله: صرطت الطعام, أي: بلعته. 


١١66 
فغاب في الجوف بسرعة”2. وى) تعلمون: أن من يأتي على الصراط يغيب بسرعة إما‎ 
في الجنة أو في جهنم» فهذا مناسبة كونه الصراطء ولم يُذكر في اللغة: أن الصراط معناه:‎ 
الطريق الواسع المتبادر منها السعة المكانية» إلا إن قيل: إن التبادر للاستعمال العرفي‎ 

الشائع وبناء على أن الألفاظ موضوعة أصلاً للأمور المحسّة ثم تجتازها إلى غيرها. 

رابعاً: قال: «إن الصراط بمعنى أنه جسر منصوب على متن جهنم, أو فوقهاء أو 
بين حافتيهاء لم يرد في القرآن الكريم الذي هو الأصل في معرفة العقائد)”". 

أقول: قد بيّنا أن الصراط ليس من أصول العقائد» بل هو أمر جزئي» وكونه 
لم يرد صراحة في القرآن قد يُسلّم لمن ينازع في دلالة الآيات التي ذكرناها فيه» ولكن 
القول بعدم وروده على الإطلاق ‏ أي: إطلاق القول بعدم وروده - أمر آخرء فإن هذا 
مَعاوضن بدلآلة القرآن عليه ولوبالإشازة عتصوصا إذا ورد هن الأحاديث ها فشر 
تلك الآيات بالصراطه وبأنه جسر على جهنم؛ كما أوردناه سابقاً» فالآية المحتملة إذا 
ورد حديث صحيح في تفسيرها تصبح دليلاً على ذلك بلا ريب فإطلاقٌ قوله بعدم 
ورود ذلك باطل. 

ثم إن السقاف نفسه لم يستطع أن يثبت الحوض بآية صريحة من القرآنء بل اعتمد 
على الأحاديث الواردة فيه» وادعاؤه أن الكوثر هو عين الحوض باطل؛ فالوارد في 
الأحاديث: أن الكوثر غير الحوضء فالكوثر: عبارة عن نهر في الجنة يصبّ في الحوض 
الذي هو إما في ساحات الجنة» أو في أرض المحشر. 

هو قال: «إن الحوض هو نفس الكوثر»» وهذا الآمر باطل ومخالف للأحاديث» 
وفي نفس الوقت أثبت الحوض مع أن الحوض ل يرد ذكره في القرآن. 
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وادعاؤه: أن الكوثر هو عين الحوض؛ خلاف الصواب كم أشرنا إليه في محله» 
فالكوثر نم ريصب في الحوض. فثبوت الحوض بالحديث وثبوت الكوثر بالقرآن» فلم 
يعارض هنا إثبات الصراط بالحديث مع الإشارة إليه في القرآن. 

فإن ادعى أن الأحاديث بالحوض متواترة» فقد نقلنا سابقاً: أن الأحاديث الواردة 
في الصراط متواترة بالمعنى» والتواتر المعنوي حجة كا لا يخفى ‏ كتواتر عذاب القبر 
بالمعنى» وهل ورد ذكر عذاب القبر في القرآن صراحة؟ أم إن ما ورد فيه هو دلالات 
وإشارات إليه ‏ وإن كانت أقوى من دلالاتها على الصراط ‏ فالحاصل: أنه لا يوجد 
نصّ عليه كم| يريده السققاف_بل عذاب القبر وارد بالحديث أصالة» وهو يثبت معاني 
القرآن. 

ومحاولة السقاف إرجاعً فكرة الصراط إلى أصل بودي؛ لا يسلَّمُ له» لوروده عن 
النبي وَل بأحاديث صحيحة وبطرق مختلفة ى| مضى بيانه» وكون هذه الفكرة قد وردت 
عند اليهود لا يستلزم أنها باطلة» فافهم. 

خامساً: قوله: «إن الأحاديث التي وردت في الصراط هي أحاديث آحاد لا تفيد 
إلا الظن» وهي معارّضة بقطعي الدلالات ىا سترى إن شاء الله تعالى)27. 

أقول: لو تن لنا عن القول بأث الأحاديث الوازدة فيه مقوائرة المت وسيلمنا أننا 
آحاد» فإننا لا نسلّم أنها غريبة أو قليلة او ليست مشهورة» ومعلوم أن الأحاديث التي 
وإن كانت آحاداً مشهورة, فإنها تفيد العلم النظري كما نصّ عليه أهل السنة» ومعلوم 
أيضاً أنه لا يقال: إن كل حديث آحاد لا يفيد إلا الظنّ» بل بعض أحاديث الآحاد تفيد 
القطع بالقرائن الواردة» ولا ريب أن الأحاديث الواردة في الصراط أكثر من أن تطبق 
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عليها هذه القاعدة» فلا يقال فيها: إنها مجرد آحاد وبالتالي فلا تفيد إلا الظن؛ بمثل هذا‎ 
الأسلوب الظاهري الجلف.‎ 

وأما قوله: «إنها معارضة بقطعي الدلالات»؛ فهو غير صحيح كما سترى لاحقاً. 
نحن سنورد كل الآيات التي احتج بها السقاف على أن هذه الآيات تعارض الأحاديث 
كما قال ونبين أن معنى الآيات غير المعنى الذي فهمه هوء أو أنها لا تعارض الأحاديث 
التي وردت في ذكر الصراط. 

لو سلمنا أنها أحاديث آحاد مطلقاً فهذه الآحاد لا تعارض القرآن وقال مها كثير 
من المتقدمين من السلف والخلف وقالت بها كثير من الطوائف الإسلامية. أليس هذا 
دليلاً على أنهم قبلوا الآحاد. بالطبع. ثم إذا سُلّم بأن هذه الأحاديث مقبولة فالكلام على 
قطعيتها أمر آخر. 

وأما ادعاؤه بعد ذلك في قوله: (وعمدة استدلالهم على الجسر ذي الكلاليب هو 
حديث أب هريرة وأبي سعيد...2372» فكلام باطل لا قيمة له» وذلك بعد أن ما رأينا 
الأحاديث الكثيرة التي وردت في الصراط. 

أقول: وحتى لو كان عمدة في استدلالهم على هذا الحديث وفيه بعض الأمور 
المردودة كما قال» فإن هذا لا يستلزم رد الحديث بالمرّة كما أشرنا إليه في كلامنا على 
الإسراء والمعراج» على أنه لو اقتصرنا في الاستدلال على الصراط بمثل تلك الأحاديث 
لكفى عند العقلاء. 

سادساً: قوله: #تنص فكرة الصراط الذي فوق جهنم على أن الناس يمرون عليه 
ويكونون قريبين من النار» بل يمرون ما بين حافتيها فيجوزون عليها من فوقهاء وهذه 
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الفكرة تعارض ماهو مقرّر في القرآن الكريم من أن المؤمنين لا يقربون من نار جهنم‎ 
0 ولامسشون‎ 
أقول: هذا الكلام ضعيفء فإن كون المؤمنين يمرّون فوق جهنم على الجسر‎ 
بسرعات عتلفة حتى إنامنهم كالبرق+ وتتفاوت رائب سرعاء نهم يقيد أخهم ليسوأ‎ 
كلهم يتأذون من النار عند مرورهمء فإنه لا يخفى على عاقل أنه كلما ازدادت سرعة‎ 
الواحد فإنه ربا لايحسٌ بأي أثر من آثار النار عليه ولا يعتبر هذا تعذيباً له بل إنعاماً من‎ 
الله سبحانه وتعالى أن مرٌ عليها ببذه السرعة» وأما إن أراد أنه يفهم من القرآن أن سائر‎ 
المؤمنين لا يقتربون من النار ولا يمسمعون حسيسها فإن هذا باطل مخالف لما ورد من أن‎ 
ل ا ين‎ 
والخاصل أن قوله:تعاق: 2 إ دارو سيقت لَهُم ينال لَحَوَأوْليكَ عَبَ‎ 
معدون #لاستمعورك حبيسه 4 [الآنياف1011] خضوصضن ييعفن اللو فين‎ 
ولا يُسلّم بأن المراد منه: عدم سماع حسيسها بالمرة؛ لما ورد في بعض الأحاديث أن‎ 
المؤمنين يرون النار ويعرفون ما فيها من العذاب» ولو كان مجرّد سماع حسيسها عذاباً‎ 
حتى يكون معارضاً لللآية» لم| سمع الأنبياءً حسيسّها بالمرة؛ لا أنهم لا يعذبون» ولكن‎ 
الذي يدرك معاني الكلام وطريقة القرآن في التعبير يفهم أن المراد: أنهم لا يسمعون‎ 
حسيسها سماعٌَ تعذيب. من القرائن المبينة لهذا الفهم قوله تعالى: #ومَآ نت بِمَسْيمِع من في‎ 
لْقبُورٍ» [فاطر: ؟1]» فأهل السنة احتجوا بهذه الآية على أن أهل القبور يسمعون كلام‎ 
الرسول يلد ولكنهم لا يسمعونه سماع استجابة» بل يسمعونه ساع إدراك.‎ 


فالقول بأن المؤمنين لا يسمعون حسيس النار لا يستلزم أنهم لا يسمعونها بالمرة» 
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بل لاايحسوها حسيس تعذيبء بل حسيس إدراك لوجودهاء وهذا كلام قوي جداً يرد‎ 
كلام السقاف الذي مرّ سابقاً.‎ 

سابعاً: قوله: «فكرة الصراط بمعنى الجسر الممدود على متن جهنم بين حافتيها 
فيها من الحلع والخوف والفزع ما لا يستطيع أحد أن ينفيه حتى عن الأنبياء الذين 
يقولون: | جاء في ذلك الحديث: «اللهم سلّم سلّم))20. 

هذا كلام ساذج لا يقول به عاقل» وظاهر كلامه: أنه حتى الأنبياء يخافون على 
أنفسهم, أو حتى على الأقل» فإن ظاهر كلامه يدل على: أن كل المؤمنين يشتركون في 
الخوف من المرور على الصراطء وقد بينت الأحاديث أنه ليس كل المؤمنين يخافون من 
الصراطء بل من المؤمنين من يمر عليه ولا يلتفت إليه» والأنبياء يقولون: «اللهم سلم 
سلم» خوفاً على أمتهم» وليس خوفاً على أنفسهم. 

أقول: أما أن فكرة الصراط فيها هلع وخوف فمسلّم» ولكن الثابت أيضاً: أن 
الخوف منه يتفاوت بقدر الأعمال» وأن المرور عليه إن| يكون بحسب الأعمال التي 
يقدمها الإنسان في الحياة الدنياء لا بحسب المهارة في الركض كا يتوهم السقاف. ومن 
يوجه هذا الاعتراضء فإن هذا الاعتراض إن يدل على سذاجة قائله» وعدم معرفته 
بأحوال أمور الآخرة, وأنها لا قاس بأمور الدنيا. 

وأما أن الأنبياء يقولون: «سلم سلم»» فمسلّم ولكن ما أدراك أنهم يقولون: ذاك 
لأنفسهم؟ أي: لأنهم يخافون على أنفسهم السقوط في النار» فإن هذا لا يخطر على بال 
عاقل» بل يقولون: ذلك خوفاً على أمتهم فإنهم يطلبون السلام لأمهم وأتباعهم, وهذا 
وارد في نص الأحاديث تقريباً. 

ثم إن وقوع الخوف في حالة ووقت معين لا يخالف عدم وقوعه في غالب الأوقات» 
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فافهم! أي: حتى لو وقع الخوف في لحظة من اللحظات. فهذا لا يعني أنهم لا يخافون 
مطلقاً في كل الأحيان حتى يكون ذلك قادحاً في إيم|انهم أو مكانتهم, كى] يريد أن يوحي. 
بل إن مقامهم العظيم يقتضي منهم الخوف من الله تعالى مع غاية محبته والرجاء منه. 

سابعاً: وأما قوله بأن فكرة الصراط تفيد التساوي في الخوف بين المؤمنين 
والكافرين؛ ىا نص عليه حيث قال: (إن فكرة الصراط تفيد التساوي في الخوف بين 
المؤمنين والكافرين)7", فهذا قريب من التحريف للأحاديث الواردة في ذلك» وهي 
تفيد التفريق بين مرور الناس عليه» فمجرد تفاوتهم في ذلك يفيد تفاوتهم في الخوف 
ومجرد علم المؤمن بأنه مؤمن ‏ خاصة أن ذلك يكون بعد الحساب وعرض الأعمال - 
يفيد عدم تساويهم مع الكافرين في الخوف. 

وبعد» فإن خوف كل واحد من الصراط إن| يكون بقدر أعماله الباطلة والمخالفة 
لأوامر الله تعالى في الحياة الدنيا | هو المقرر في أحوال الآخرة وحياة البرزخ» فإذن 
كلامه لا حاصل له ولا وجه له. 

ثامناً: قوله في: تنص فكرة الصراط على أنَّ الناس يمرون على الصراط الذي هو 
جسر على جهنم واحداً واحداً وليسوا جماعات؛ وهذا أيضاً حالف لم جاء في القرآن 
الكريم من أنه يُذْمَّبٍ بالناس من أرض الحساب والمحشر إلى الجنة والنار أفواجاً أفواجاً 
وزم رأ زمراًء قال الله تعالى: #وَووِي لتقيس مَاحماتَ وَهْوَأعَلميمَابفعَلُونَ *#وَسِيىٌ ادبن 


سوسم ع يل جد ا 


حكهمر وأ إِلّ جَهُمَ رمَرَا 4 [الزمر: 200 
أقول: ليست كل الأحاديث تفيد ذلك من أنهم يمرّون واحداً واحداًء بل في 
بعضها أنهم يمرون على الصراط جماعات. ثم إن ما أفاد منها ذلك لا يعارض الآيات 


() شرح الطحاوية» للسقاف ص5 60. 


١١ 
التي أشار إليهاء فإن المعنى ربم| يكون نهم بعد أن يسقطوا على الصراط يساقون بالصورة‎ 
التي ذكرت.‎ 

ثم إن الآيات تقول: #وَسِيقَ أ بن حكمَر أل جَهَم رما 4 وهذا لا يخالف 
ما مضى من ذكر صورة الصراط؛ لأننا قلنا: إن بعض الكفار يرمّون على جهنم من دون 
المرور على الصراطء فرب| تكون هذه الآية في ذكر حالة هؤلاء الكفار. 

ثم إن الآيات لا تدل على أنهم يساقون مباشرة إلى جهنم من أرض المحشر 
والحساب. بل تفيد أخهم يساقون إليها بعد ذلك» ومطلق البعدية يقبل توسّط الصراطء 
خياضة أنه لأ رقا عظه: إنهموقك وأرضى وبل عوتهالة انتقالية غارعية لأدائمة) فالنيرق 
من أرض الحساب إلى - جهنم إن كان عن طريق الصراط فلا تعارضء بل هو مطرد مع 
الآيات. 


تاسعاً: قوله في: «تنص فكرة الصراط الذي هو جسر على متن جهنم أن كيفية 
دخول النار تتم بالسقوط من هذا الجسر المنصوب على حافتيها وال هوي في النار. وهذا 
مخالف لما هو مقرر في القرآن من أن دخول النار يتم بمجيء الكفار والعصاة إلى أبوابها 
مثل مجيء المؤمنين إلى أبواب الجنة والدخول فيها بعد إذن» قال الله تعالى: '#وسِيقَ 
لين حكروا إل جَهعَرا حَق حَيَّهَ إِذَا جَآمُوهَا فْيِحَتٌ أَبَومْهَا 1#). اه( 

أقول: هذا غير معارض للأحاديث. والمعارضة لو تحققت غير قطعية؛ إذ ربا 
يكون السوق إلى جهنم الوارد في الآيات بعد سقوطهم عن الصراطء وأيضاً فإنه لا 
يوجد دليل على أن مجيء الكفار والعصاة إلى أبواب جهنم هو مثل مجيء المؤمنين إلى 
أبواب الجنة» بل الوارد هو مطلق المجيء, وهذا لا يستلزم الماثلة بالصورة؛ بل الأصل 
هنا: هو عدم التهاثل لاختلاف أحوال الفريقين | لا يخفى. 


() «شرح الطحاوية» للسقاف ص5 60. 


١١5ه‎ 

فإن كان كون المؤمنين مكرّمين وهذا يستلزم أن يأتوا الجنة مشياً مثلاً أو في حالة 
معينة ‏ فإن هذا يستلزم أن الكافرين يأتون النار في حالة تخالف حالة المؤمنين» وكل من 
هذا يسمّى مجيئاً ىا لا يخفى على عاقل. 

السَّوْقُ هو القيادة إلى جهة لا يريدها المسوق» هذا الكلام لا يتعارض مع القول 
بان الكافرين إما أن يلقون إلى جهنم إلقاء» أو أن يمشوا على الصراط ثم يسقطون ثم 
بعد ذلك يساقون. 

القصد أن مطلق الآية #وسِيِىَ 4 لا يتعارض مع كون الكافرين يلقون إلقاء» أو 
أهم يمشون. ثم يسقطونء ثم يساقون إلى مواضعهم. 

أما القول: إن هذه الآية دلالتها قطعية على نفي الصراط. فالذي أراه من دون 
مبالغة_أنه قول مبالغ فيه. 

عاشراً: قوله في: «تفيد فكرة الصراط الذي هو جسر بأن المارَّ عليه لا يعرف 
مصيره ... إلى قوله ... وهذا أيضاً مضادٌ وتخالف لما تقرر في القرآن الكريم وفي 
الأحاديث الصحيحة الأخرىء من أن المؤمن وغيره من ساعة موته يعرف مصيره). 


اه220, 


أقول: كلامه هذا مر بيان بعض ما فيه سابقا ففيه تكرار» ولكن نزيد هنا فنقول: 
المؤمن العاصي ‏ ولا يخلو مؤمن من معصية ولو من الصغائر لعدم عصمة جميعهم ‏ لا 
يجزم بأن الله سبحانه وتعالل سوف يغفر له. فكيف وا حال القائم في الحقيقة أن المؤمنين 
ليسوا فقط عاصين بالصغائر» بل وبالكبائر؟ لا يستطيع أحد أن ينكر هذاء وقد قيل عن 
بعض الصحابة: إنهم فعلوا الكبائر | بالك بعوام الناس؟ 


() شرح الطحاوية» للسقاف ص001. 


١١55 

إذا كانت هذه حالة المؤمنين ‏ وهي التلبس بالمعاصي ‏ فكيف يستطيع أحدهم 
أن يجزم بنجاته» حتى بعد الحساب؛ لأنه بعد الحساب إما أن يُغفر له وإما أن يعذب؟ 

ألم يرد عن الرسول يل أنه كان يعوذ بالله من الخنوف. وقد حمل العلماء هذا على 
طبيعة النفس البشرية» وهذا الملائم لحالة البشر في الموقف. 

من احلي أنه لا يقول: بهذا قائل- وهو أن يجزم أحد بنجاته في الآخرة ولا أظن 
السقاف يقول: بذلك أيضاً فإذا تقرر هذا فلم لا يكون المخوف عند المرور على الصراط 
إنما هو نتيجة لعدم معرفة حصول المغفرة» بل إن هذا هو ظاهر الأحاديث الكثيرة 
الواردة في الصراط» وإذا كان كذلك ف قاله السقاف باطل جملة وتفصيلاً. 

هذه هي النقاط العشر التي تبين رؤية السقاف, ولا يوجد نقطة منها تقوم كدليل 
قطعي | يدعي السقاف على وجوب نفي الصراط. والله سبحانه وتعالى أعلم. 

الحقيقة: أن هناك طرقاً أخرى لإبطال أدلة السقاف. وهي طرق أقوى من هذه 
بكثير تعود إلى تأصيل الآدلة الواردة في الشريعة» ولكني اقتصرت على الآدلة السهلة» 
ولاحتياج تلك إلى التفكير العميق وإلى تقعيدٍ قواعد» وهو ما لا يناسب هذا الشرح 
محر 

هذا هو حاصل ما قال السقافء قد بيِّنا بطلانه» وأنه لا يقوى على نفي الصراط 
من اللأصلء وأن ما فهمه من القرآن وتوهم أن فهمه قطعيء قد بينا أنه لا يقوى أمام نقد 
سريع من نحو ما قمنا به هناء فكيف لو كان المجال كافياً للتفصيل!؟ 

هذا وقد أعرضنا عن ذكر كثير من الأخطاء والمغالطات التي وقع فيها السقاف 
أثناء مناقشته لفكرة الصراط كم يقول! وهذه المغالطات أنواع منها تجاهل أحاديتٌ كثيرة 
واردة» ومنها قطعه لأقوال بعض العلماء في الصراط. ومعاني الآيات» ومنها عدمٌ ذكره 
لحقيقة أقوال الفرق الإسلامية في هذه المسألة» ومنها أسلوبه الذي لا يليق اتّباعه في مثل 


/ا ١١‏ 
هذه المباحثء وغير ذلك» ورجونا أن يكون في هذه المناقشة السريعة المختصرة لا قاله 
في الصراطء كفاية عن الرد عليه تفصيلاً في ما ألمحنا إليه» والله الموفق. 


ثم قال الإمام الطحاوي: (والميزان يُوزن به أعمال المؤمنين من الخير والشرٌء 
والطاعة والمعصية) 

الميزان واردٌ ذكره في القرآن ورد القرآن بالميزان فقد قال الله تعالى: # فَأَمَامَن 
لت موازِيِنُه, * فهو في عِيسَةٍ ياد ضِيَِةٍ # ا موارصينه فأمّهء 

راعا 5 5 ع ري 5 اي ات 
هَحاويّة # [القارعة: 9-7]» وقال تعالى في سورة الأنبياء: وتضع الْمَوزينَ لَقِسَط لوم 
0 2 َو >ء 34 ار سن 2 د نيه سح سول/) لكو سا 0/1 
الْقيلَمَةَ فلا نظلم نفْسٌ سَيعا وَإِن كات مِنْقَالَ حَبَهوَ مِْنْ حَردلٍ أنينا بها وكفى ينا 
-- 5 ره جرح ف دوم . وطاق ير سح سس ده 
سين # 71 » وقال تعالى: وَالْورن يَوْمَيذٍ الحقّ فَمَن تَقََتَ مَوزِيسُهء فَأَوْلكِيِكَ هم 
الْمَفْلِحُونَ © [الأعراف: 8]. 

روى الإمام البخاري ومسلم والترمذي: عن أبي هريرة: عن النبي كَل قال: 
«كلمتان خفيفتان على اللسان. ثقيلتان في الميزان» حبيبتان إلى الرحمن: سبحان الله 
العظيم» سبحان الله 0005-6 

وفي اصحيح مسلم» عن أبي مالك الأشعري قال: «قال رسول الله كِِ: «الطهور 
شطر الإييان» والحمد لله تملا الميزان» وسبحان الله والحمد لله تملآن» ‏ أو «تملاً» ‏ ما 
بين السماوات والأرضء والصلاة نورء والصدقة برهان. والصبر ضياءء والقرآن حجة 
لك. أو عليكء كل الناس يغدوء فبايع نفسه فمعتقهاء أو موبقها)". 


)١(‏ البخاري» كتاب الدعوات» باب فضل التسبيح» 579 50). وكتاب الإيمان والنذورء باب إذا قال 
والله لا أتكلم اليوم فصلى أو قرأ أو سبح أو كبر أو حمد أو هلل فهو على نيته» (5 .)57*٠‏ ومسلمء 
كتاب الذكر والدعاء والتوبة والاستغفار. باب فضل التهليل والتسبيح والدعاء» (7595). 
والترمذي, أبواب الدعوات» باب» 7571). وقال: هذا حديث حسن صحيح غريب. 

(؟) كتاب الطهارة» باب فضل الوضوى (777). 


١78 

وفي «صحيح ابن حبان»؛ ورواه أيضاً الحاكم في «المستدرك»: عن أبي سلمى 
راعي رسول الله يد ولقيته بالكوفة في مسجدهاقال: سمعت رسول الله كَكةٍ يقول: 
لبخ بخ) وأشار بيده (بخمس ما أثقلهن في الميزان: سبحان الله والحمد لله ولا إله إلا 
الله» والله أكبر» والولد الصالح يتوفى للمرء المسلم فيحتسبه)77". 

وفي (مستدرك الحاكم»: عن سلمان عن النبي يله قال: «يوضع الميزان يوم 
القيامة» فلو وزن فيه السهاوات والأرض لوسعت. فتقول الملاتكة: يارب» لمن يزن 
هذا؟ فيقول: الله تعالى لمن شئت من خلقيء فتقول الملائكة: سبحانك ما عبدناك حق 
عبادتك» ويوضع الصراط مثل حدٌ الموسىء فتقول الملائكة من تجيز على هذا؟ فيقول: 
من شئت من خلقي» فتقول: سبحانك ما عبدناك حق عبادتك)”"). 


وفي (صحيح ابن حبان»: عن عبد الله بن عمرو قال: قال رسول الله وَلئِةِ: «حصلتان 
لا يحصيهما عبد إلا دخل الجنة» وهما يسير» ومن يعمل بها قليل» يسبح الله أحدكم في 
دبر كل صلاة عشرأء ويحمده عشرا» ويكبره عشراأء فتلك خمسون ومئة باللسان» وألف 
وخمس مئة في الميزان» وإذا أوى إلى فراشه يسبّح ثلاثاً وثلاثين» ويحمد ثلاثاً وثلاثين» 
ويكبر أربعاً وثلاثين» فتلك مئة باللسان» وألف في الميزان»_قال رسول الله كك «فأيكم 
يعمل في يوم وليلة ألفين وخمس مئة سيئة؟2 قال عبد الله بن عمرو: ورأيت رسول الله 
كه يعقدهن بيده قال: فقيل: يا رسول الله» وكيف لا يحصيها؟ قال: «يأتي أحدكم 
الشيطان وهو في صلاته» فيقول: اذكر كذاء اذكر كذاء ويأتيه عند منامه فينوّمه)7". 


.)877( كتاب الرقائق» باب الأذكار»‎ )١( 

(؟) كتاب الأهوالء (817159). وقال: هذا حديث صحيح على شرط مسلم ولم يخرجاه. 

(") كتاب الصلاة» باب صفة الصلاة» .)7١1(‏ وقال: قال حماد بن زيد: كان أيوب حدثنا عن عطاء 
ابن السائب مهذا الحديثء فل| قدم عطاء البصرة قال لنا أيوب: قد قدم صاحب حديث التسبيح» 


فاذهبواء فاسمعوهمئه. 
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وفيه أيضاً: عن أم الدرداء» عن أبي الدرداء» عن النبي كَل قال: «إن أثقل ما وضع 
في ميزان المؤمن يوم القيامة خلقٌ حسنء وإن الله يبغض الفاحش البذيع)20. 

وروى الترمذي في «سئنه»» وأحمد في «مسنده»: عن النضر بن أنس بن مالك: 
عن أبيه قال: سألت النبي يَكِةٍ أن يشفع لي يوم القيامة فقال: «أنا فاعل»» قال: قلت: يا 
رسول الله فأين أطلبك؟ قال: «اطلبني أول ما تطلبني على الصراط»» قال: قلت: فإن 
لم ألقك على الصراط؟ قال: «فاطلبني عند الميزان»» قلت: فإن لم ألقك عند الميزان؟ قال: 
«فاطلبني عند الحوض؛ فإني لا أخطئ هذه الثلاث المواطن)”). 

فالحاصل: أن أصل الميزان ثابت» وأما صفته وصورته فلا تثبت بطريق قطعي. 
فلا ينبغي الجزم بصورة معينة له. 

وقد مال الإمام الماتريدي في «تفسيره) إلى عدم الجزم بأن المراد من الميزان والموازين 
هو الميزان الحسي المعروف» وتوقف في بعض المواضع من تفسيره. وقال في تفسير قوله 
تعالى: ## وَاَلسَّمَاء رَفعَهَا وَوْصّعَ أَلْمِيرَات * [الرحمن: 0]» ومال إلى تفسير الميزان بالعدل 
في بعض المواضع: اوتؤله يك و2 + #ووْصّعَ اليرت * يحتمل حقيقة الميزان 
الذي يزن الناس به الأشياء» وبه يتحقق الإيفاء والاستيفاء» امتحنهم بذلك؛ ليعرفوا 
بذلك قبح التقصير فيم| أمروا به والمجاوزة عم نهوا عنه. وذلك يحتمل في الأحكام, 
والشرائع والتوحيد» وصرف الألوهية والعبادة إلى غير الذي يستحقه؛ ليعلموا التقصر 
في ذلك. والله أعلم. 


(١)كتاب‏ الحظر والإباحة» باب الاستماع المكروه وسوء الظن والغضب والفحشء (0745.07977). 

(0) الترمذيء أبواب صفة القيامة والرقائق والورع عن رسول الله يك باب ما جاء في شأن الصراط» 
57 7). وأحمد, .)31١:70(:)17875(‏ وقال أبوعيسى: هذا حديث حسن غريب لا نعرفه 
إلا من هذا الوجه. 


١١٠ 
ويحتمل المراد بالميزان: الأحكام التي وضعت بين الخلق» والشرائع التي جعلت‎ 
عليهم؛ ليقوموا بوفائها وينتهوا عن التقصير فيهاء والتعدي عن حدودها.‎ 


وقيل: الميزان: العدل» وهو ما ذكرناء والله أعلم. 

وذكر أن الموازين ثلاثة: 

أحدها: العقول» وهي التي يعرف بها محاسن الأشياء ومساوئهاء وقبح الأشياء 
وحستها. 


والثاني: الميزان الذي جعل بين الخلق لإيفاء الحقوق والاستيفاء. 


والثالث: الذي جعل في الآخرة؛ ليوفى به ثواب الأعمال وجزاؤهاء والله أعلم». 
اه. 

وقال الماتريدي في التفسير: «وقوله ‏ عَزَّ وجل -: #وَيَصَعْ الْموزِنَالْقِسَط لد 
الْبَدمَةٍ ملا عُظْكمُ نَشٌْ سَيِعاوَإِنَ كات تقال ك3 ين حرَدلٍ ايسا بها وك با 
حَنسييت4 في ظاهر الآية أن الموازين هي القسطء والقسط هو العدل؛ لأنه قال: #آ ونِصع 
لْمَوَالْقِسَط 4؟ فكأنه قال: ونضع الموازين التي توضع في الدنيا ويعرف بها حقوق 
الناس في الآخرة العدل الذي يعرف به حدود الآشياء وأقدارهاء فيكون الموازين العدل 
ما ذكر بقوله: #قلانُظَكمُ تَفْسسُ شيعا #» أي: لا ينقص من حسناته أو يزاد على جزاء 
سيئاته» ولكن يوفى كل جزاء عمله. 

ويحتمل أن يكون قوله: ل وَتِصَعْلْمَزنَالقِسَطٌ 4 على الإضمار» أي: نضع الموازين 
التي تكون في الدنيا يوم القيامة بالعدل لا تطفف ولا تنقص ولا تحسرء كى| تفعلون في 
الدنياة ولك العدل لآ تطقف ولا تقطن ذلك تسوى.وتستوق مشكويا من غرزيادة 
ولا نقصان؛ لآن الزيادة والنتقصان إن) تكون في الشاهد لوجوه: الجهالة» أو للحاجة» أو 


١1١ا/١‎ 

للجورء فيحمله كله على الزيادة والنقصان. واللهسبحانه وتعالى_يتعالى عن ذلك كله؛ 
لأنه عالم بذاته غنى بذاته عادل» فلا وجه للخسران منه والزيادة فيه». اه. 

ولاداعي لأن يتكلف أحد, فينكره؛ بحجة أنه لا حاجة له في بيان عدل الله تعالى» 
فالله تعالى لا حاجة له بالملائكة أيضاًء ولكن اقتضت حكمته أن يخلق الكون على هذه 
الصورة» ولا حاجة لأن نتكلف تحديد هيئته» فنقول: هو ميزان زنبركي أو ذو كفتين...! 
بل هو ميزان لا نعلم هيئته ولا كيفيته. 

لماذا خلقه الله؟ لماذا خلق الله اللوح المحفوظ؟ لماذا أمر الله الملائكة بكتابة الأعمال؟ 
لماذا تُعرض الأعمال على المؤمنين؟ أليس الله سبحانه وتعالى بصادقء ألا يكفيهم قوله؟ 
فلاذا إذن أراد ذلك كله؟ 

الجواب عن هذه الأسئلة وما يشامهها: لحكمة هو سبحانه يعلمهاء يمكن أن 
نخوض في هذه الحكمة» ونحاول الوصول إلى بعض أطرافهاء ولكن الكلام في ذلك 
يحتاج إلى جهود كبيرة جداً» قد ندرك حكمة من حكم الميزان مثلاً... يمكن للعقل أن 
يخوض في هذا كله» ولكنه خوضٌ ليس قطعياًء ولذلك فا دام العقل يجيز ذلك كله 
فالأصل: أن نؤمن به» وأما البحث عن تفاصيل ذلكء. فليس من قدرة العقل؛ لآنها 
تتوقف على النقل» وعدم العلم بالتفاصيل لا يقدح في الإيهان بها إجمالاء هذه طريقة 
أهل السنة» وقد خلق الله تعالى الملاتكة» وهو غني عنهم» وخلق العرش» وهو غني 
عنه» بل خلق البشر أنفسهم, وهو غني عنهم. 

وربها تكون حكمته الأقرب: هي إقامة العدل وحجة الله تعالى على بني البشر 
بشكل حسي لا يمكن أن يُنكره أحد, ولا يحادل فيها أحدء وهو جلّ شأنه - ليس 
بحاجة لذلكء ولكنّه لطيف بعباده. 


١ 
قال الطحاوى: (والحنة والنار مخلوقتان.» لا تفنيان ولا تبيدان وإن الله تعالى‎ 
خلق الجنة والنار قبل الخلق)‎ 

هذه عقيدة أهل السنة» بل عقيدة سائر الطوائف الإسلامية فالجنة والنار دائمتا 
الوجود ومعه| أهلهما. 

والمراه بانقلق# البشرة ولس المراد: أن الحنةوالعار خلوفتان قبل جنيع الخخلق بها 
فيه العرش والقلم ى) هو ظاهر. 
الجنة والنار هل هما مخلوقتان الآن أم لا؟ 


أهل السنة على أن الجنة والنار موجودتان الآن» وبعض المعتزلة قالوا: بل ستخلقان 
يوم القيامة. 
والدليل الذي اعتمد عليه أهل السنة: هو ظواهر القرآن والحديث الدالّة على أن| 


عو 


سح 2 16ج له 


موجودتان الآن» وذلك نحو قوله تعالى: # وَلْقَدَ نآ متْرْلةَ حي * عند سِدر ةَالْمته + عِندَهًا 
نالوق 4 [النجم: 10-1]» وما ورد في الكتاب من وصف للجنة والنار»وكذلك ما 
ورد في الحديث من ذلك, نحو ما ورد في سؤال القبر بآن الرجل يُرى مقعده من الجنة 
أو من الناره وكذلك ما ورد في حديث الإسراء من أن النبي دخل الجنة وما قاله من 
وصفهاء وما ورد من أن أرواح الشهداء في جوف طيور خضر في الجنة. 


ومن ذلك ما رواه البخاري: عن ابن عباس قال: انخسفت الشمس على عهد 
رسول الله يِه فصل رسول الله يِه فقام قياماً طويلاً نحواً من قراءة سورة البقرة» 
ثم ركع ركوعاً طويلاً... وذكر وصف الصلاة» ثم قال: ثم سجدء ثم انصرف وقد 
تجلت الشمس.ء فقال كَكِةِ: (إن الشمس والقمر آيتان من آيات الله» لا يخسفان لموت 
أحد ولا لحياته» فإذا رأيتم ذلك فاذكروا الله»» قالوا: يا رسول الله رأيناك تناولت 


١1# 

شيئاً في مقامك. ثم رأيناك كعكعت! قال كَلِ: «إنٍ رأيت الجنة» فتناولت عنقوداً» ولو 

أصبته لأكلتم منه ما بقيت الدنياء وأريت النار» فلم أر منظراً كاليوم قط أفظع. ورأيت 

أكثر أهلها النساء»» قالوا: بم يا رسول الله؟ قال: «بكفرهن»» قيل: يكفرن بالله؟ قال: 

ايكفرن العشير» ويكفرن الإحسان. لو أحسنت إلى إحداهن الدهر كله ثم رأت منك 
شيعا قالك: مارايف منلكة خر] د00 


ورواه ابن خزيمة في (صحيحه): عن أنس بن مالك قال: صلينا مع رسول الله 
كِةِ صلاة الصبحء قال: فبين| هو في الصلاة مد يده. ثم أخرهاء فلما فرغ من الصلاة 
قلنا: يا رسول الله صنعتٌ في صلاتك هذه مالم تصنع في صلاة قبلها! قال: (إني رأيت 
الجنة قد عُرضت عل ورأيتٌ فيها قطوفها دانية» حبّها كالدّبّاء فأردثٌ أن أتناول 
منهاء فأوحى إليها: أن استأخريء فاستأخرّت, ثم عرضت عل النارٌ بيني وبينكم؛ 
حتى رأيت ظلي وظلكم. فأومأت إليكم: أن استأخرواء فأوحى إلي: أن أقرّهمء فإنك 
أسلمتٌ وأسلمواء وهاجرتٌ وهاجرواء وجاهدتٌ وجاهدواء فلم أي عليكم فضلاً 
إلا بالنبوة»70©. 


ومنها ما رواه مسلم في «اصحيحه): عن أنس قال: صلى بنا رسول الله كك ذات 
يوم فلما قضي الصلاة أقبل علينا بوجهه فقال: «أيها الناسء إن إمامكم فلا تسبقوني 
بالركوع ولا بالسجود. ولا بالقيام ولا بالانصراف. فإني أراكم أمامي» ومن خلفي», 
ثم قال: «والذي نفس محمد بيده؛ لو رأيتم ما رأيث» لضحكتم قليلا ولبكيتم كثيراً»» 
قالوا: وما رأيت يا رسول الله؟ قال: «رأيت الجحنة والنار)7". 


.)٠١٠1٠ 5( كتاب الكسوفء. باب صلاة الكسوف جماعة,»‎ )١( 
.)6947( (؟) كتاب الصلاة» باب الرخصة في تناول الثبىء عند الحادثة تحدث,.‎ 
.)577( (؟) كتاب الصلاة» باب النهي عن سبق الإمام بالركوع أو سجود ونحوهماء‎ 


١1١7/5 
رخ م 2 و‎ 5 
و “كل‎ ]١ 5 وأما ما استدل به المخالف نحو قوله تعالى: # كلمن عَلَيبَاَانٍ © [الرحمن:‎ 
مي لي 2 سح سار‎ 
سَىَءِ هَالِكإِلَا وَجَهَهُء 4 [القصص: 88] فهو من العام المخصوصء فالجنة والنار باقيتان»‎ 
ثم ما البعد في أن يكونا موجودتين الآن» ثم تفنيان في يوم القيامة» ثم يعيد الله تعالى‎ 
إيجادهما؟ وهذا لا يناقض كونه موجودتين الآن وهو المطلوب.‎ 


الكلام على مذهب ابن تيمية والرد عليه: 


قال ابن تيمية وابن قيم الجوزية ومن تبعهم|: إن لأهل السنة قولّين في فناء النار» 
القول الآول: إن النار باقية» والثاني: إنها تفنى» وقد رجح ابن قيم الجوزية_تبعاً لشيخه 
ابن تيمية هذا القول. 

فجعلوا أهل السنة مختلفين في بقاء الناره وذلك تقريباً لبدعتهم في القول بفناء 
النارء ليقال: إن ما اختاروه أحدٌ أقوال أهل السنة أو السلف. فلو اعترفوا بأن الإجماع 
واقمٌ على خلود الجنة والنار» فإن خلافهم في بقاء الناريصبح منبوذاً مردوداً عند الجميع» 
ولكنهم أرادوا التشكيك في هذا الإجماع» والقدح في الأدلة التي يقوم عليهاء فزعموا أن 
لأهل السنة قولين في ذلك» فالذي يصدّق هذا الكلام منهم؛ يهون عليه بعد ذلك قبولُ 
اختيارهم لأحد القولين» فالمسألة فيها خلاف! 

ولكننا نعلم_خلافاًهم: أن الاتفاق على بقاء النار شيء معلوم ومطّرد ومشهورء 
أما أن يأتي بعد ذلك شخص ويقول: إن أهل السنة مختلفون في هذه المسألة؛ قريب من 
القول بأن هناك عقيدة اشتهرت عند أهل الإسلام؛ وهي أصلاً إسرائيلية» هذا قريب 
من ذاك» نفس الأسلوبء ونفس المنهجية» وهى مردودة عند أولى الحجا("). 


)١(‏ ويتمسك ابن تيمية ببعض الروايات المنقطعة عن ابن عباس والتي لو كانت موصولة فإنها ليست 
نصاص رياني فناء النار بل يُمكن أن تحمل على فناء جهنم التي يعذب فيها عصاة المؤمنينء ومنها: - 


١ 

وقد ادعى ابن أبي العز الأذرعي ‏ تبعاً لابن القيم وابن تيمية في «شرحه) على 
«الطحاوية». أن مسآلة فناء النار قد اختلف فيها أهل السنة والعلماء منهم من السلف 
والخلف. ون لهم فيها قولين: الأول: إنها تبقى كالجنة» والثاني: إنها تفنى» ونسب القول 
بفناء النار إلى جماعة من السلف والخلف. وقال: 

«وقوله ‏ أي الطحاوي -: لا تفنيان ولا تبيدان» هذا قول جمهور الآئمة من 
السلف والخلف. وقال ببقاء الجنة وبفناء النار جماعة من السلف والخلف. والقولان 
مذكوران في كثير من كتب التفسير وغيرهاء وقال بفناء الجنة والنار الجهم بن صفوان 
إمام المعطلة». اه'"". 


وهذا القول الذي ادعى أنه موجودٌ في كثير من كتب التفسيرء وأنه مشهورء فقوله 
ليبس صحيحاً ولا مطابقاً للحق» ولا للأمر في نفسه؛ فإن ما ورد عن بعض السلف إن| 
هو بعض رواياتٍ لا يصحٌ لها سند» ولا يقوى معناها على معارضة القول ببقاء النار 
فلا يصمح أن يعتبر ذلك قولاً لأحد من السلف. فضلاً عن أن ينسب إلى بعض أكابر 
ايعان 


وهو يقول بأن الجنة باقية» وأنها لا تفنى» ولكنه ذكر أن الناس اختلفوا في فناء 
النار وبقائها على ثانية أقوال» فقال: 


- أنأهل النار لوعلموا أنهم يبقون في النار مقدار رمل عالج لكان لهم يوم يخرجون فيه ولكن هذه 
الرواية_إِنْ صحَّتُ تحمل على جهنم وأن هذا هو محل عذاب المؤمنين. 
فلاذايأتٍ ابن تيمية ويجعل من هذه المسألة خلافية؟ وقد ذكرها ابن قيم الجوزية في «شفاء العليل» 
و«حادي الأرواح» ونقلها بهذا النص ابن أبي العز الحنفي في «شرح العقيدة الطحاوية»» وسيأتي 
تفصيل ذلك قريباًص717١1١.‏ 

. 5/١ «شرح الطحاوية» لابن أبي العز الحنفي ص‎ )١( 


١ا1ا/لك‎ 

«وأما أبدية النار ودوامهاء فللناس في ذلك ثانية أقوال: 

أحدها: أن من دخلها لا يخرج منها أبد الآباد وهذا قول الخوارج والمعتزلة. 

والثاني: أن أهلها يعذبون. فيها ثم تنقلب طبيعتهم» وتبقى طبيعة النارية يتلذذون 
بها؛ لموافقتها لطبعهم» وهذا قول إمام الاتحادية ابن عربي الطائي. 

الثالث: أن أهلها يعذبون فيهاء إلى وقت محدود ثم يخرجون منهاء ويخلفهم 
فبها قوم آخترون»:وهذا القول» حكاه اليهود للنبي وأكذبهم فيه وقد أكذبهم الله تعالل 


و رءاورء 


فقال عز من قائل: لّوأ آن تَمَمَّنَاألكائ إلا ا 


عن مل تلك السة ةا ال اتلوك #احل روكت مك 
لطت بو. حَوسسَهُ وك كدب لامها ككؤدُونٌ 4 [البقرة: .]01-٠‏ 


ار حص كه ل بالا دي دي ايد 

الخامس: أنها تفنى بنفسها؛ لأنها حادثة» وما ثبت حدوثه استحال بقاؤه وهذا 
قول الجهم وشيعته» ولا فرق عنده في ذلك بين الجنة والنار؛ ى| تقدم. 

السادس: تفنى حركات أهلها ويصيرون جماداً لا يحسون بألم» وهذا قول أبي 
الهذيل العلاف كم تقدم. 

السابع: أن الله يخرج منها من يشاء ‏ كما ورد في الحديث - ثم يبقيها شيئاًء ثم 
يفنيهاء فإنه جعل لطا أمدا تنتهى اليه. 

5 . 2 3 : 500 1 000 5 

الثامن: أن الله تعالى تحرج منها من شاء_كما ورد في السنة ويبقى فيها الكفار بقاء 
لا انقضاء له؛ كى| قال الشيخ رحمه الله. 

وما عدا هذين القولين الأخيرين ظاهرٌ البطلان» وهذان القولان لأهل السنة 
يُنظر في أدلّتهم|ا؟». اه( 


)١(‏ «شرح الطحاوية» لابن أبي العز ص”5/7. 


١ /ا/ا1‎ 

فهذه هي الأقوال الثانية التي ذكرها الأذرعي في «شرحه). وما مهمنا هنا هو ما 

ادعاه من أن القولين الأخيرين محتملان» وأنه| قولان لأهل السنة» فأنا أسأله: مَن من 

أهل السنة قال بأن النار تفنى؟ دعكٌ من الروايات الفاسدة الضعيفة التي يحتحٌ بها ابن 

تيمية على أن بعض السلف قال بذلك. ولكن من هو الذي قال بذلك_ممن يعتد بقوله - 

عدا ابن تيمية؟ ولن يجد إلى ذلك سبيلاٌء فإن كان الأمر كذلك. فلاذا يقول: إن هذين 
القولين قولان لأهل السنة؟ أليس في هذا الفعل تدليساً؟ 


ومن الآدلة التي استحضرها للقول الأول - وهو فناء النار- قوله ص85 : 


«فمن أدلة القول الأول منهما: قوله تعالى: »أقَالَ أَلتَارْممَوَسَكْهْ حَِرِنَ فيهآإلّامَا 
مَآهَأمَمَريكَ حكية عَلِيكٌ 4 [الأنعام: 4, وقوله تعالى: ‏ فَأمَالَدِنَ سَعُواهَفَلئَارٍ 
هم يا د ذِبروَسَهِيقٌ # نورت يئام دَامَا توا وَاليض ]لاما الريك إن ريق 
مَل مَايرِيكُ) [هود:> 6107-٠١‏ ولميأت بعد هذين الاستثناءين ما أتى بعد الاستثناء 


المذكور لأهل الجنة» وهو قوله: 2#ط) عَيرَيحَدُوذٍ © [هود:81١٠]»‏ وقوله تعالى: #لَثِينَ 
فا أَحَقَابًا # [النباً: “؟]. 

وهذا القول- أعني القول بفناء النار دون الجنة ‏ منقول عن عمر وابن مسعود 
وأبي هريرة وأبي سعيد وغيرهم» وقد روى عبد بن حميد في تفسيره المشهور بسنده الى 
عمر رضي الله عنه أنه قال: لو لبث أهل النار في النار كقدر رمل عالج لكان لهم على 
ذلك وقت يخرجون فيه. ذكر ذلك في تفسير قوله تعالى : لشت ه فآ أَحَقَابَا #. 

قالوا: والنار موجب غضبه. والجنة موجب رحمته. وقد قال: «لما قضى الله الخلق 
كتب كتاباً فهو عنده فوق العرش: إن رحمتى سبقت غضبي» وفي رواية تغلب غضبى» 
رواه البخاري في «صحيحه) من حديث أبي هريرة رضى الله عنه. 


قالوا: والله سبحانه يخبر عن العذاب أنه عذاب يوم عظيم, وأليم» وعقيم؛ وم 


١١ 


5 5 ع ست ع 
يخبر ‏ ولا في موضع واحد - عن النعيم أنه نعيم يوم» وقد قال تعالى: #عذاى أصِيبٌ 


عد 


م 


يوداكق أقكاء ووشسقق ريق كل كي 41 والخقراف:557] لقان فذاق ستكاية ين 
الملائكة: #رَبَسَاوَمِيءَتَ كل نَىْءِ يَحَمَةَ وَعِلَّمًاك [غافر: 7]» فلا بد أن تسع رحمته 
هؤلاء المعذبين» فلو بقوا في العذاب لا إلى غاية ل تسعهم رحمته» وقد ثبت في الصحيح 
تقدير يوم القيامة بخمسين ألف سنة: والمعذّبون فيها متفاوتون في مدة لبثهم في العذاب 
بحسب جرائمهم» وليس في حكمة أحكم الحاكمين» و رحمة أرحم الراحمين» أن يخلق 
خلقاً يعذبهم أبد الآباد عذاباً سرمداً لا نهاية له» وأما أنه يخلق خلقاً يُنعم عليهم ويحسن 
إليهم نعياً سر مداً فمن مقتضى الحكمة والإحسان مرادٌ لذاته» والانتقام مراد بالعرض. 

قالوا: وما ورد من الخلود فيهاء والتأييد» وعدم الخروج» وآن عذابها مقيم, وأنه 
غرام؛ كله حق مسلَّمٌ لا نزاع فيه» وذلك يقتضي الخلود في دار العذاب ما دامت باقية 
وإنما يخرج منها في حال بقائها أهلّ التوحيد, ففرق بين من يخرج من الحبس وهو حبس 
على حاله وبين من يبطل حبسّه بخراب الحبس وانتقاضه)». اه. 

وأما الروايات التي أوردها ليثبت أن بعض السلف قائلون بهذا المذهب. فيكفي 
في ردها ما قرره محقّق الكتاب وعرّحٌ أحاديثه الألباني وهو من أتباعه ومن أنصار ابن 
تيمية - حيث قال في حاشية معلقاً على ما ذكره عن عمر من ١تفسير‏ عبد بن حميد): 

«ضعيف؛ لأنه من روايته عن الحسن, قال: قال عمرء والحسن لم يدرك عمر 
رضي الله عنه» وقال ابن القيم في "حادي الأرواح» (7: ١‏ عقبه: (والحسن لم يسمع من 
عمر)» ومع ذلك حاول تقويته بكلام خطابي لاغناء فيه: (وقد روي نحوه عن عبد الله 


انن عهرق موقوفاً نسدد ضعيت» وغن أى أمامة مرفوعاً سقد فيهاتالف» ]20 , 


. 585 «شرح الطحاوية» لابن أبي العز الحنفي بحاشية ص‎ )١( 
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وأما ما ادعاه من أن النار تفنى» وفرّق بين فناء النار بِمّن فيهاء وبين خروج من 
فيها منهاء فيكفي في رده أنه مجرّد قولٍ بلا دليل» بل الدليل قائم على خلافه. فالقرآن 
مصرّح-كىا سترى_بأن النار تبقى خالدة» وأن الكافرين يتمنّون الخروج من النار» وما 
هم بخارجين منهاء وغير ذلك ما ستراه في رد الإمام تقي الدين السبكي. 

وقد كتب في الرد على قول ابن تيمية هذا ومن تبعه فيه الإمام المجتهدٌ تقي 
الدين السبكي ‏ الذي شهد له العلماء بالوصول إلى درجة الاجتهاد المطلق» وسلم له 
المحققون بالدقة والأمانة في النظر والنقل عن الخصوم ‏ وسمى رسالته هذه «الاعتبار 
ببقاء الجنة والنار»» رادا فيها على الرسالة التي ألفها ابن تيمية في الاحتجاج لفناء النار”" . 

وقد ثبت في ظهر الأصل بخط الحافظ الشمس ابن طولون: 

«فائدة: قال شيخ الإسلام تقي الدين السبكي في «فتاويه» في أثناء مسألة (إذا 
وقف على بنيه الثلاثة إلى آخرها): وهذا الرجل - أي: ابن تيمية ‏ كنت رددث عليه في 
حياته في إنكاره السفر لزيارة المصطفى جَْ وفي إنكاره وقوعَ الطلاق إذا حلف به؛ ثم 
ظهر لي ما يقتضي أنه ليس ممن يُعتمد عليه في نقل ينفرد به؛ لمسارعته إلى النقل لفهمه 
كما في هذه المسألة» ولا في بحث ينشئه لخلطه المقصود بغيره» وخروجه عن الحد جداً 
وهو كان مُكثراً من الحفظء ولم يتهذّب بشيخ, ولم يرتض في العلوم, بل يأخذها بذهنه 
مع جسارته واتساع خيال وشغب كثير ثم بلغني من حاله ما يقتضي الإعراض عن 
النظر في كلامه جملة» وكان الناس في حياته ابتلوا بالكلام معه للردٌ عليه وححبس بإجماع 
المسلمين وولاة الأمور على ذلك ثم مات. 

ولم يكن لنا غرض في ذكره بعد موته؛ لأن تلك أمة قد خلتء ولكن له أتباعٌ 


)١(‏ وسوف أنقل أغلب رسالته لكثرة فوائدهاء وأعتمد على النسخة التى طبعها أصحاب كتاب 
التوفيق الرباني» في الرد على ابن تيمية الحراني (وذلك من ص57 .)1١01/- ١‏ 


لل 
ينعقون ولا يعون ونحن نتبرّم بالكلام معهم ومع أمثالههم» ولكن للناس ضرورات إلى 
الجواب في بعض المسائل2370. 

قال الإمام السبكي في رسالته «الاعتبار» بعد البسملة والحمد: 


«وبعد؛ فإن اعتقاد المسلمين: أن الجنة والنار لا تفنيان» وقد نقل أبو محمد ابن 
حزم الإجماع على ذلكء وأن من خالفه كافر بإجماع» ولا شك في ذلك؛ فإنه معلوم 
من الدين بالضرورة وتواردت الأدلة عليه قال الله تعالى: #وَأَلَذِ نُكَمَروأوَكذَبوأ يتنآ 
وْكتيِكَ أَصْحبُلثَارِهُمْ وَِاخَنِدُونَ 4 [البقرة: 4]» وقال تعالى: #ك كسب سَيدَعَةٌ 
وكككلاة بو سه كرادت الكات ف نه حَدِلِدُونَ * [البقرة: »]4١‏ وقال 
ا ٍإِدَ أل كم وأَماوأوم كُادُ وهل علوم نه أنه لَه وَالْمَليْكَةَ وَألنّايس لَعْمَعِينَ 
#حَِرِنَ فيا لَايحَنَتُ يحَعَكٌ عَحْهَم ألْعَدَاب وَلَاهم طروت * [البقرة: »]177-17١‏ وقال تعالى: 
# إن ادن كَفْروأ وَْلَمُوا © [النساء: 5 ] إل قولة: #حَددِيِنَ فآ أبدَ) 4 [النساء 1] 
وقال تعالى: ‏ إِنَّألَه لعَن)أ فين وأَعدَ طب سكير * حَِدينَ فآ أبْنَ) © [الأحزاب: 34- 
4 وقال تعالى: #وم يحص اله ورَسولَه ون له مَا رجهم ين ذيها أَبدَا 4 [الجن: 77]. 

ومنها في معنى التأبيد: مَلَايحَمّفُ عَنْهُمُْ ألْعَدَاب 4 [البقرة: 87]» وقوله تعالى: 
وَمَاهُم بِحَرِجِينَ مِنَأَلثّارٍ 4 [البقرة: 011717 وقوله تعالى: كما تت جلو هم َنم 


وعوا م سدسم 


داعا 4 الساء: م1 وقوك: ماهم كيجت يلمر عات م 4 
6م 


[الماكلة :لالا]ء وقوله : وكيك يِيسُوأمِن يَّحْمَق 4 [العنكبوت :70]ء وقوله 9و جَهَقة 


_- باح 0< دوم 


سكلياه ةرد رقنا 7 [الإسراء: /ا] وقوله تعالى: أل إن دمت فعَدَاب 
مقيِمٍ 4 [الشورى: 45]. 


.)5١١ وهذا الكلام الذي نقله ابن طولون موجود في «فتاوى الإمام السبكي) (؟:‎ )١( 


١18١ 

وغيرها من الآيات كثير في هذا المعنى جدأء وذلك يمنع من احتمالٍ التأويل» 

ويوجب لقطع بذلكء كما أن الآيات 0 الجساني - لكثرتها - يمتنع 
تأويلهاء ومن أَوَّها حكمنا بكفره , بمقتضى العلم جملة. 

وكذلك الأحاديث متظاهرة جداً على ذلك كقوله يَك: «أما أهل النار الذين هم 

أهلها فا: نهم لا يموتون فيها ولا يحجيون». صحيح من حديث أبي سعيدء وقوله عليه 

السلام: «إذا صار أهل الجنة إلى الجنة وأهل النار إلى النار جيء بالموت حتى يجعل 

بين الجنة والنار فيذبح فينادى يا أهل الجنة لا موت ويا أهل النار لا موت» وفي رواية 
صحيحة: «فخلود فلا موت. وفي الجنة مثل ذلك». 

واباتطلوو امل امناو إنللةء ورا ها تطعن لليتا ل المرا والمة وها يدل عن 

الك وو ل 2ن واوا لصحت 1 بكتت جَئّتٍ جرِى من 

مها نهر كردن فبيآ أ 2 دشم حَقَا * [النساء: ؟17]» وقال تعالى: ‏ كَأمبيُمُ 

أسَه يما قَالُوا > ل كس وقوله تعالى: #أمُدًا 


- 


--_ 


ع2 و سح سم تي 


ميقع ألصَدِقِينَ صِدَفهُمَ م بجنت جرى من حَحْتِهَا المع يله [الماتدة: »]١١9‏ 
وقال تعالى: # لَايَمَسّهُمْ فِيهَاصَبُ وَمَاهُم يِنهَابِمْخْرَجِينَ # [الحجر: 48]» وقال تعالى: 


5 و رف عر ا 


أوْلَيكَ هر حبر الْرِيَةَ #جَرآؤْهم عند رَيهمَ جَنَثُ عَدْنِ جرِى من ها الأَكرٌ حَلِربنَ م 
رض الله عنهم ورَضو ا عنه © [البينة: .]8-١/‏ 

فهذه بعض الآيات الدالة على ذلك» وهى كافية. 

قال الإمام السبكي: وبدأنا بالنار؛ لأنا وقفنا على تصنيف لبعض أهل العصر في 


فنائها"'2» وقد ذكرنا نحو مئة آية منها نحو ستين في النار ونحو أربعين في الجنة» وقد ذكر 


١18 
الخلد أو ما اشتق منه في أربع وثلاثين في النار» وثمان وثلاثين في الجنة» وذكر التأبيد في‎ 
الخروج أو معناه في أكثر من ثلاثين» وتضافر هذه الآيات ونظائرها يفيد القطع بإرادة‎ 
حقيقتها ومعناهاء وأن ذلك ليس مما استعمل فيه الظاهر في غير المراد به ولذلك أجمع‎ 
المسلمون على اعتقاد ذلك وتلقوه خلفاً عن سلف عن نبيهم بَلَِكِ وهو مركوز في فطرة‎ 
المسلمين» معلوم من الدين بالضرورة؛ بل وسائر الملل غير المسلمين يعتقدون ذلك»‎ 
ومن رد ذلك فهو كافر» ومن تأوله فهو كمن تأول الآيات الواردة في البعث الجساني»‎ 

وهو كافر أيضاً بمقتضى العلم. 
وقد وقفت على التصنيف المذكور”' وذكر فيه ثلاثة أقوال في فناء الجنة والنار: 
أحدها: إنه) تفنيان» وقال: إنه لم يقل به أحد من السلف. 
والثاني: إنهما لا تفنيان. 
والثالث: إن الجنة تبقىء والنار تفنى» ومال إلى هذا واختاره» وقال: إنه قول السلف. 
ومعاذ الله! وأنا أبرئ السلف عن ذلكء ولا أعتقد أن أحداً منهم قاله» وإنما روي 
518 ع عم عو 
عن بعضهم كلمات تُتأوّل ىا تتأول المُشكلات التي تَرِدُ وتحمّل على غير ظاهرهاء 
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تأؤيلة 


)١(‏ وهذا النقل من التصنيف المذكور الذي يرد الإمام السبكي على ما جاء فيه ثابت في كتاب لابن قيم 
الجوزية هو كتاب «حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح»» وقد قال فيه في ص ؟ 7: وهذا موضع 
اختلف فيه المتأخرون على ثلاثة أقوال: 
(أحدها): إن الجنة والنار فانيتان غير أبديتين» بل ى] هما حادثتان فهما فانيتان. (والقول الثاني): 
إنها باقيتان دائمتان لا تفنيان. (والقول الثالث): إن الجنة باقية أبدية والنار فانية». اه. 


١1١817 

ومن جاء إلى كلمات تردٌ عن السلف في ترغيب أو ترهيب أو غير ذلك» فأخذ 
هزعا القن رالا فا واه »لبي اراد ذلك فين انيه الات رداك العلا 
التنقيرٌ عن معنى الكلام والمراد به» وما انتهى إلينا عن قائله» فإذا تحققنا أن ذلك مذهبه 
واعتقاده نسبناه إليه» وأما بدون ذلك فلاء ولا سيم في مثل هذه العقائد التي المسلمون 
مطبقون فيها على شيء. 

كيف يعمد إلى خلاف ما هم عليه ينسبه إلى جلة المسلمين» وقدوة المؤمنين» 
ويجعلها مسألة خلاف كمسألة الوضوء في باب الوضوء. ما أبعد من صنع هذا عن 
العلم وا هدى؟ وهذه بدعة من أنحس البدع وأقبحهاء أضلّ الله من قالها على علم. 

فإن قلت: قد قال الله تعالى: ##لَبِئِينَ فآ أَحَقَاًا 4. 

قلت: هو جمع منكّر يصدّق على القليل والكثير» وعلى ما لا خباية له. 

فإن قلت: هو جمع قلة؛ لأن «أفعالةً) من جموع القلة. 

قلت: قد تجمع بجمع الكثرة أيضاً فالحقبة: الزمان» والزمان يصدق على القليل 
والكثير» فإذا كان المفرد كذلك. فم| ظنك بالجمع؟ 

وتفسير الخلود بعدم الخروج منها ما دامت باقية» فليس بصحيحء وليس ذلك 
بخلود فإنك إذا قلت: فلان خالدٌ في هذه الدار الفانية» لايصحٌ . وحقيقة الخلود التأبيدك» 
وقد يستعمل في المكث الطويل مجازاً» وأما استعماله في الخلود في مكان إلى حين فنائه 
فهذا معنى ثالث لم يسمع من العرب. 

فإن قلت: قوله تعالى في سورة الأنعام: ا لين 


أ 


َقَالَأَوَلِيَوْهْممِنَ لاض 4 [الأنعام: 118 ] إلى قوله ا ل 


فيهآ! 
وأولياؤهم هم الكفار لقوله: وين الشيطرت ار 6 هم 4 [الأنعاء: ]١ ١١‏ 


- 


ول 
وقوله في سورة هود في أهل الجنة وأهل النار: #إِلَا مَاسَآء أله [الأنعام: 178]) على 
ماذا يحمل إذا كانتا باقيتين؟ 

قلت: قد تكلم الناس في ذلك وأكثرواء وذكر أبو عمرو الداني في تصنيف له في 
وللفسهة وععري قزل لبيرن فنها أن الكنارك حون من الناث وإنا أقوال اخرمتها :أنه 
استثناء المدة التي قبل دخولهمء أو الآزمنة التي يكون أهل النار فيها في الزمهرير» ونحوه. 
وأهل الجنة في هو أعلى منها من رضوان الله وما لا يعلمه إلا هوء أو أنه استثناء معلّق 
بالمشيئة» وهو لا يشاء خروجهم. فهو أبلغ في التابيد» أو أن «إلا» ب بمعنى الواو. كقوله: 
«إلا الفرقدان». أو أنها بمعنى موعت حكاه الكوفيون» كقوله: #إإِلَّا مَاقَدَ سَلَفَ » 
[النساء: 77]» وقوله: © لوكت فييماً ةلمم له # [الأنبياء: ؟ 7] أو أن الاستثناء لما بعد 
السماوات واللأرض. كقوله: «لا تكسل حولاً إلاما شئت» معناه الزيادة على الحول» أو 
أنه لعصاة المؤمنين» والذي يدل على التأبيد قوله في الجنة: #عط]ك عَيرَ َحَذُوز 2# »فلو م 
يكن مؤبداً لكان مقطوعاً فيتعين الجمع بين أول الآية وآخرهاء فبقي يقيناً الاستثناءً على 
ظاهر هذا المجاز في قوله: #عط) عَيْرَ يجَدُوذِ #» وليس التجوز فيه بأولى من التجوز في 
الاستثناء» ويرجح التجوز في الاستثناء الأدلة الدالة على التخليد» وقوله في النار: ##إنَّ 


002 


ل يريد يناسب الوعيد والزيادة في العذاب ولا يناسب الانقطاع. 
واعلم أن #أمَاسَآ رَيْكَ # ظاهرٌه استثناءٌ مدة زمانية من قوله: مادام لوث 
وَالْأْرْضُ *. ويحتمل أن يراد ءها: ظرف مكان, ويكون الاستثناء من الضمير في ##فيبًا 2# 
ويراد به الطبقة العليا التى هى لعصاة المؤمنين» فكأنه قال: إلا ما شاء ربك من أمكنة 
فإن قلت: قد قال أبو نضرة: القرآن كله ينتهي إلى هذه الآبة #إإِنَ 


١/ه‎ 

قلت: هذا كلام صحيح. والله يفعل ما يريد» وليس في ذلك أنه يخرج الكفار من 
الثار. 

فإن قلت: قد روى عبد بن حميد في "تفسيره): عن سليمان بن حرب: نا حماد بن 
سلمة: عن ثابت: عن الحسن: قال عمر رضي الله عنه: لو لبث أهل النار في النار بقدر 
رمل عالج, لكان لهم على ذلك يوم يخرجون. 

قلت: الحسن لم يسمع من عمرء وقد رأيت هذا الآثر في «تفسير عبد) في موضعين: 
في أحدهما: «يخرجون». وني الآخر «يرجون». لا تصريح فيه فقد يحصل لهم رجاء ثم 
ييأسون» ويخرجون يحتمل أن يكون من النار إلى الزمهرير» ويحتمل أن يكون ذلك في 
عصةة المؤمنين» فلم يجئ في شيء من الآثار أنه في الكفار». اه. 

أقول: أولآ نقول: كيف يجيز ابن تيمية ومن تبعه نسبة هذا القول أعني فناء النار 
لعمر معتمدين على هذا الأثر المنقطع, من حيث الرواية» والذي لايدل على ما يزعمون 
من حيث الدراية؟ ثم إنه يتعين حمل هذه الرواية على العصاة من المؤمنين» فهؤلاء هم 
الذين يخرجون من النار» ومهذا الحمل يحصل التوافق مع الأحاديث والآيات المتكاثرة 
الواردة» ولا نضطر إلى اختراع قول في أصول الدين بناء على نحو هذه الرواية الضعيفة! 

ثم إن ابن تيمية والشارح الأذرعيٌ ومن يتبعهم يدّعون أن الكفار لا يخرجون 
من النار بل تخربء فلا يتحقق ما قاله عمر من أنهم يخرّجون. فإن الخروج لا يتحقق 
إلا حال بقاء وجودهاء وابنْ تيمية ادّعى خرابهاء فكيف يصح له أن يستدل بهذه الرواية 
التي تخالفه على قوله؟! 

أليس هذا يستدعي العجب. ولذلك قلنا: إنه يتعين حمل هذه الرواية على العصاة 
من المؤمنين» وهذا الآثر ينبغي عدم حمله على عصاة المسلمين؛ لأنه_عند ذاك_يعارض 


كلم١ا١ا‏ 
ما ورد عن ابن مسعود في الطبراني «الكبير» مرفوعاً: «لو قيل لأهل النار: إنكم ماكثون 
في النار عدد كل حصاة في الدنيا لفرحوا». 

ثم قال الإمام التقيٌّ السبكي: 

«فإن قلت: قد قال هذا المصنف أنه يحتج على فناء النار بالكتاب والسنة وأقوال 
الصحابة» وإن القائلين ببقائها ليس معهم كتاب ولا سنة ولا أقوال الصحابة رضي الله 

قلف :هذا الكدات والسلة بيق أظهزنا بحمت اش وها دالان عل رقائهنا: 

فإن قلت : قد قال: في (مسند أحمد») حديث ذكر أنه ينبت فيه الج رجير 

ا 0 
العصاة. 

فإن قلت: قال حرب الكرماني: سألت إسحاق عن قول الله تعالى: #إِلَّامَا مَل 
رَيكَ 4 فقال: أنت هذه الآيةٌ على كل وعيد في القرآن. 

وعن أبي نضرة: عن بعض أصحاب النبي كَل قال: هذه الآية تأت على القرآن 
كلّه حيث كان في القرآن #خَللِدِنَ فيا [هود: ]٠١‏ تأتي عليه. 

ار يحت انو ارا تلات ل يقبا رادا رود قبل شرفت 
العصاة ير رمو ” ار ا القرآن 
من اقارموكاترا كاترن ار 00 

فإن قلت: قال ابن مسعود رضي الله عنه: ليأتين على جهنم زمان نخفق أبوابها 
ليس فيها أحد» وذلك بعدما يلبثون فيها أحقاباً. 


١ ١ /ام‎ 

قلت: إن صحّ هذا عن ابن مسعود حمل على طبقة العصاة» وقوله: أحقاباً حمل 
على الأحقاب غير المذكورة في القرآن حتى يصح الحمل على العصاة». اه. 

أقول: الأثر الوارد عن ابن مسعود يدل على أن النار تبقى وذلك قوله: «ليأتين 
على جهنم زمان تخفق أبوابها ليس فيها أحد). فإذا كانت صفة جهنم كذلك أنها تبقى» 
فكيف يدعي ابن تيمية أنها تفنى؟ ثم المفهوم من قول ابن مسعود: إن من كان فيها 
يخرجون منها وهي تبقى موجودة:» وأما ابن تيمية فإنه يقول: بأنها تفنى» لا أخهم يخرجون 
منها وهي بافية. 

فكيفب حدر انق تيمية لنقسة الاستد لال برذ الآثر لقوله؟ اليس هذا نوعا مخ 
التدليس في الدين؟ ولذلك نحن نجزم_ك) أشار السبكي : أنه إن ثبت هذا الأثر عن 
فإنه محمول قطعاً على العصاة من المؤمنين؛ فإنهم هم الخارجون من النار ولو بعد سنين 
للديدة فاضل اللنافا لويذ لأ وكوة الأنن معوة فول الف ايه توك علزاء أعا 
السية: 

وأقول كذلك: وإن نسبة هذا القول لأبي هريرة وغيره من الصحابة لا تثبت؛ كا 
زعم الشارح نقلاً عن ابن تيمية» وأنت ترى أن استدلاله بالمفهوم من الأثر لا يصحء 
وأنه لا نحسن فهمُّهء بل هجم عليه بحمله على ما يريده من المعنى» ثم يجزم به وإن كان 
الع خط وهذا هو كيان القدعة كاذ يكنا اد ول 

ثم قال السبكي: 

«فإن قلت: قال الشعبي: جهنم أسرع الدارين عمرانا» وأسرعهم| خراباً. 

قلت: أنا أعيذ الشعبي من ذلكء فإنه يقتضي خراب الجحنة. 

فإن قلت: قد اعترض هذا المصنف على الإجماع؛ لأنه غير معلوم؛ فإن هذه المسائل 
لا يقطع فيها بإجماع نعم قد يظن فيها الإجماع» وذلك قبل أن يعرف النزاع» وقد عرف 
النزاع قديياً وحديثاًء بل إلى الساعة. 


١مم‎ 

قلت: الإجماع لا يعترض عليه بأنه غير معلوم, بل يعترض بنقل خلاف صريح» 
وم ينقله» وإن| هو من تصرفه وفهمه. وقوله: إن هذه المسائل لا يقطع فيها بإجماع دعوى 
مجردة. 

فإن قلت: قد قال: لم أعلم أحداً من الصحابة رضي لله عنهم قال: لا تفنى» وإنما 
المنقول عنهم ضد ذلكء لكن التابعون تقل عنهم هذا وهذا. 

قلت: هو مطالّبٌ بالنقل عن الصحابة رضي الله عنهم والتابعين» ولن يجده 
وغايته-كما قلت لك_يأخذه من كلمات وردت قَهِم منها ذلك؛ ويجب تأويلّها تحسيناً 
للظن بهم. 

فإن قلتٌ: قد قال: إنه ليس في القرآن ما يدل على أنها لا تفنى» بل الذي يدل 
-على ظاهر القرآن_أخهم خالدون فيها أبداء وأنه يقتضي خلودهم فيها ما دامت باقية لا 
يخرجون منها مع بقائها وبقاء عذابها؛ ى) يخرج أهل التوحيد. 

قلت: قد قلت لك: إن حقيقة الخلود في مكان يقتضى بقاء ذلك المكان. 

وقد تأملت كلام المصنف فلم أرَّ فيه زيادة على ذلك بل اندفع في ذكر الآيات 
وأحاديث الشفاعة» ولم يبين ما يؤول إليه أمر الكفار بعد فناء النار. 

فإن قلتٌّ: قد فرق بين بقاء الجنة والنار شرعاً وعقلاً» أما شرعاً فمن وجوه: 

أحدها: أن الله تعالى أخبر ببقاء نعيم أهل الجنة ودوامهاء وأنه لا نفاد له ولا 
انقطاع» في غير موضع من كتابه» | أخبر أن أهل الجنة لا يخرجون منهاء وأما النار 
وعذابهاء فلم يخبر ببقاء ذلك بل أخبر أن أهلها لا يخرجون منها. 

قلت: قد أخبر في النار وأهلها أهم في عذاب مقيم» وأنهم لايفتر عنهم, ولايخفف 
عنهم, فلو فنيت لكان إما أن يموتوا فيهاء أو يخرجواء وكل منهم) أخبر في القرآن بنفيه. 
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فإن قلت: قد ذكرٌ من الوجوه الشرعية: أن الجنة من مقتضى رحمته» والنار من 
عذابه» فالنعيم من موجب أسائه. والعذاب من مخلوقاته» والمخلوق قد يكون له انتهاء 
لاسيها تلوق ملق لحكمة تتعلق بغيره. 

ومن أسمائه تعالى: شديد العقاب, والجبار» والقهار والمذلء والمنتقم» فيجب 
دوامه بدوام ذاته وأسمائه أيضاً. 

فنقول لهذا الرجل: إن كانت هذه الأساء والصفات تقتضي دوام ما يقتضيه من 
الأفعال فيلزم قدم العالم» وإن كانت لا تقتضي فلا يلزم دوام الجنة» فأحد الأمرين لازم 
لكلام هذا الرجل» وكل من الأمرين باطل» فكلام هذا الرجل باطل. 

فإن قلت: قد قال: إنه خبر أن رحمته وسعت كل شيء» واسبقت رحمتي غضبي» 
فإذا قدر عذاب لا آخر له لم يكن هناك رحمة البتة. 

قلت: الآخرة داران: دار رحمة لا يشويها شيء» وهي الجحنة» ودار عذاب لا يشوبه 
شيء» وهي النار» وذلك دليل على القدرة» والدنيا مختلطة بهذا وبهذاء فقوله: إذا قر 
عذابٌ لا آخرٌ له لم يكن هناك رحمة البتة» إن أراد نفي الرحمة مطلقاً فليس بصحيح؛ 
لأن هناك كمال الرحمة في الجنة» وإن أراد لم يكن في النار» قلنا: مه وإن قال: إنها شيء. 
والعقاب ثبيء» وقد قال تعالى: فسأ كما لِلَدِنَيَنَّفُونَ # [الأعراف: .]١6‏ 


فإن قلت: قد ثبت أنه حكيم رحيم, والنفوس الشريرة لو ردت إلى الدنيا لعادت 
لا تصلح أن تسكن دار السلام» فإذا عذبوا عذاباً تخلص نفوسهم من ذلك الشرء كان 
هذا معقولاً في الحكمة؛ أما خلق نفوس تعمل الشر في الدنيا وفي الآخرة لا تكون إلا 
للعذاب» فهذا تناقض يظهر فيه مناقضة الحكمة وال رحمة ما لا يظهر في غيره ولهذا كان 
جهم ينكر أن يكون الله تعالى أرحمٌ الراحمين» بل يفعل ما يشاءء والذين سلكوا طريقته 
كالأشعري وغيره ليس عندهم في الحقيقة له حكمة ولا رحمة. وإذا ثبت أنه حكيم 


بعليل 
رحيم ‏ وعلم بطلان قول جهم ‏ تعين إثبات ما تقتضيه الحكمنة والرحمة» وما قاله 
المعتزلة أعظمٌ غلطهم اعتقادُهم تأبِيدٌ جهنم؛ فإن ذلك مستلزم ما قالوه» وقد أخبر تعالى 
أهل الجنة والنار لا موت, فلا بد لحم من دار» وحال أن يعذبوا بعد دخوطم الجنة فلم 
يبق إلا دار النعيم» والحي لا يخلو من لذة أو ألم فإذا انتفى الألم تعينت اللذة الدائمة. 
قلت: قد صرّح بها صرح به في آخر كلامه فيقتضي أن إبليس وهامان وسائر 
الكفار يصيرون إلى النعيم المقيم واللذة الدائمة» وهذا ما قال به مسلمء ولا نصراني» 
ولا بهوديء ولا مشركء ولافيلسوف7» 
أما المسلمون فيعتقدون دوام الجنة والنار» وأما المشرك فيعتقد عدم البعثء وأما 
الفيلسوف فيعتقد أن النفوس الشريرة في ألم» فهذا القول الذي قاله هذا الرجل ما نعرف 
أحداً قالهه وهو خروج عن الإسلام بمقتضى العلم إجمالاً. 


وسبحان الله إذا كان الله تعالى يقول : #أوْكِيِكَ ييسُوأ من يَحَمَقٍ 4 [العنكبوت: 75]» 


- دماح 6< دوم 


وكذلك قوله تعالى : #ِككلماحَبتَ زد هم سَعِيرَا 4 [الإسراء: 91]» ونبيه يل يخبر بذبح 
الوكين رك والنارمولاشك أن ذلاك إداقتبل إخار إل انعم و نهم البقاء 
الدائم في العذاب» فلو كانوا ينتقلون إلى اللذة والنعيم لكان ذلك رجاءً عظياً لهم وخيراً 
من الموتء ولم يحصل لهم إِياسٌء فمن يصدّق ببذه الآيات والأحاديث كيف يقول هذا 
الكلام؟ وما قاله من مخالفة الحكمة جهلء وما ينسبه إلى الأشعري رضي الله عنه افتراء 
عليه نعوذ بالله تعالى منه. 


فإن قلت: قد يقول: إنه تخلص نفوسهم من الشرٌء بذلك العذاب فيسلمون. 
)١(‏ إلا ما ينقل عن بعض المتصوفة المائلين إلى وحدة الوجود, من أن أهل النار يبقون في دار العذاب» 


ولكن عذابهم ينقلب نعيياً! انظر كتابنا: أأصحاب النار ومصيرهم»؛ فقد وضحنا فيه هذه المسألة 
بتفصيل وذكرنا فيها آراء الفرق ووجه استدلالهم على أقوالهم. 


١١4١ 

قلت: معاذ الله أما إسلامهم في الآخرة فلا ينفعهم, بإجماع المسلمين» وبقوله 
تعالى: إلا ينهم نَفْسَا َالَو تَكْنَ َامَنَتَ من قبل 4 [الأنعام: 158]» وأما خلوصهم من 
الشر فباطل؛ لقوله تعالى: سا حَتَمَنهعَلَفُُوبهمْ 4 [البقرة: /0] و #وظيع عل فوم * 
[التوبة: 41]» فهذا يستحيل أن يخرج الشر من قلومهم أو يدخل فيها خير. 

فإن قلت: ما في خلق هؤلاء من الحكمة؟ 

قلت: إظهار القدرة» واعتبار المؤمنين» وفكرتهم في عظمة الله تعالى القادر على أن 
يخلق الملائكة والبشر الصالحين والأنبياء وحمداً سيد الخلق» وعلى أن يخلق من الطرف 
الآخر فرعون وهامان وأبا جهل وشياطين الإنس والجن وإبليس رأس الضلال. 

والقادر على خلق دارين» متمحضة كل واحدة منهماء هذه للنعيم المقيم» وهذه 
للعذاب المقيم» ودار ثالثة وهي الدنيا ممتزجة من النوعين» فسبحان من هذه قدرته 
وجلت عظمته؛ وكان الله سبحانه قادراً أن يخلق الناس كلَّهم مؤمنين طائعين» ولكن 
أراد سبحانه أن يبين الثيء وضده عَلِمَهِ من علِمّه» وجهله من جهله. والعلم منشأ 
السعادة كلهاء نشأ عنه الإيهان والطاعة» والجهل منشأ الشقاوة كلهاء نشأ عنه الكفر 
وال معصية. 


ومارأيت مفسدة من أمور الدنيا تنشأ إلاعن الجهل فهو أضر الأشياء. 

فإن قلت: قد تقل عن جهم وأصحابه أنهم قالوا بفناء الجنة والنار» وإن أئمة 
الإسلام كفروهم بذلك لأربع آيات من القرآن: قوله تعالى: #أعَكُلْها ديم 4 [الرعد: 
"']» وعأإمالَهون نَقَّادٍ # [ص: ؟ 5]» و #الامَفَطْوعَةَ وَلَاصوْعَةَ 4 [الواقعة: #]» و عط 
عَيْرَ يجَدُوذٍ #» ولما رواه الطبراني وابن ماجه في التفسير. 

قلت: من قال بفناء النار والجنة أو أحدهماء فهو كافر. 


فإن قلت: قد قال هذا المصنف: إن هذا قاله الجهم لأصله الذي اعتقده. وهو 


؟ ١1١04‏ 
امتناع وجود ما لا يتناهى من الحوادث» وهو عمدة أهل الكلام استدلوا به على حدوث 
الأجسام. وحدوث ما لايخلو من الحوادث. 

قلت: في هذا دسيسة يشبه أن يكون هذا المصنف قصد به التطرق إلى حلول 
الحوادث بذات الباري تعالى وتنزه'» وقد أطال الكلام في ذلك» وقال بعده: إنه اشتبه 
هذا على كثير من أهل الكلام؛ هذا ما اعتقدوه حقاًء حتى بنوا عليه حدوث مالم يخل 
عن الحوادث. ثم قال: وعليه أيضاً نفي الصفات؛ لأنها أعراض لا تقوم إلا بجسم 
هذا كلامه. ويشبه أن يكون عمل هذا التصنيف وسيلة إلى تقرير ذلك» نسأل الله تعالى 
العافية والسلامة» والحمد لله وحده وصل الله على سيدنا محمد وآله وصحبه وأزواجه 
وذريته والتابعين لهم بإحسان وسلم تسلياً كثيراً». اه. 

هذا هو غالب تلك الرسالة لم نحذف منها إلا العديد من الآيات الأخرى التي 
أتى بها المصنف في مقام بقاء الجنة والنار؛ اكتفاءً ب| أوردناه. 

رحم الله الإمام السبكي فانه كان محققاً عالماً كبيراً قائاً بالدعوة والدفاع عن هذا 
الدين» وهكذا يجب أن يكون العلماء العاملون7©. 


)١(‏ ولايخفى ان ابن تيمية وابن قيم الجوزية يقولان بحلول الحوادث في ذات الإله عز وجلء وهذا 
يثبت أن آراء ابن تيمية ل تكن واضحة مشهورة بين علماء عصره. ويدلٌ ذلك على أنه كان يحاول 
قدر ما يستطيع إخفاء شذوذه ومخالفاته لأهل السنة الذين كانوا غالبين في ذلك العصر. 

(؟) وقد تجرأ بعض المعاصرين من استخف قومه فأطاعوه في الابتداع بدعوى الانفتاح ومراجعة 
التراث القديم» وضرورة الانفتاح على القول بأن ما قاله ابن تيمية هو الصحيح» وقد رددت 
عليه برسالة خاصة أبطلت له ما اعتمد عليه من شبهات ودعاوىء وأكثرها أخذه من ابن قيم 
الجوزية» وقد أضاف ذه البدعة الردئية أخرى أردأ منها وهي قوله: إن اليهود والنصارى ليجب 
عليهم اتباع شريعة سيدنا محمد عليه الصلاة والسلام؛ بل يكفيهم الاعتراف بنبوته» والبقاء على 
ماهم عليه من عمل ومن دين ومن شريعة. وهذا القول الباطل يذكرنا با قاله بعض فرق اليهود 
السابقين من أن سيدنا محمداً نبي فعلاً» ولكنه نبي إلى العرب فقط لا إلى غيرهم. 


١١* 

وما أشار إليه الإمام السبكي من أن ابن تيمية يقصد التطرّق إلى حلول الحوادث 
بذات الباري» هو فعلاً ما قصده ابن تيمية» فلذلك نرى أن ابن أبي العز الذي لا شك قد 
اختصر «رسالة ابن تيمية في فناء النار»» في «شر حه) على «الطحاوية»» قد شدد على: «أن 
امتناع وجود ما لا يتناهى من الحوادث» وهو عمدة أهل الكلام المذموم التي استدلوا 
بها على حدوث الأجسام؛ وحدوث مال يخل من الحوادث» وجعلوا ذلك عمدتهم في 
حدوث العالم). اهدةا: 

وكلامه هذا لآ قيمة له» بل هو تكرار ل قاله ابن تيمية» والحق كما قررناه -: 
أن حوادث لا أول ها أمر باطلء لا سبيل إلى إثباته والقول به» فضلاً عن نسبته إلى أهل 
السنة؛ ى| تجرأ هذا وشيخه! وأما ما استنكره من استدلال المتكلمين على حدوث ما 
لم يبخل من الحوادث؛ فهذا الاستنكار ناشئ عنده من أنه يقول فعلاً: إن الله تعالى لا 
تلو منه الحوادث, ولو سلّم للمتكلمين بأن ما لا يخلو من الحوادث فهو حادث. للزمه 
حدوث الذات الإلهية» وأصل حدوث الحوادث في الذات الإلهية قال به ابن تيمية» 
وادّعى أن هذا قول السلف وأهل السنة» وادّعى أن هذا ما تدل عليه النصوصء وهو 
أمر باطل لا قيام له إلا في ذهن ابن تيمية وأشياعه! والله تعالى لا تقوم به الحوادث. ولا 
تل في ذاته ىما زعم هؤلاء المشبهة. 

وأما استنكاره على علماء الكلام» فهو مردودٌ عليه» وهذا الكلام منه مجرد ترجيع 
لكلام ابن تيمية أيضاًء وأهل السنة منهم متكلمون. ىا أن منهم أصوليين» واف 
فقهاء. ومحدثون وغيرهم. فالمتكلمون من أهل السنة يدافعون عن العقائد الصحيحة 
مقابل المتكلمين من سائر الفرق المبتدعة الأخرى. 


وابن تيمية يرفص القولٌ بأن نوع العالم حادث وله أول» ويرفض القول: إن 


.4/١ «شرح الطحاوية» لابن أبي العز ص‎ )١( 


١1١04: 
للمخلوقات بداية» بل يقول: إن نوعٌ المخلوقات لا أول ها ولا بداية لها. بمعنى: إنه ما‎ 
من مخلوق إلا وقبله مخلوق لا إلى بداية.‎ 

وهذا الكلام باطل يردّه قوله تعالى : #هوَألاوَلُ © [الحديد :7]» وقوله عليه السلام: 
«كان الله ولم يكن شيء معه). وقوله عليه السلام: «كان الله قبل كل شيء». 


قال الطحاوي: (وإن الله تعالى خلق الجنة والنار وخلق لما أهلاًء فمن شاء إلى 
الجنة أدخله فضلاً منه) 


أي من دون إيجاب ووجوب على الله تعالى. 

ومن الأحاديث الواردة في ذلك ما رواه الحاكم في «المستدرك»: عن عبد الرحمن 
ابن قتادة السلمي- وكان من أصحاب النبي يك قال: سمعت رسول الله كك يقول: 
«خلق الله آدمء ثم خلق الخلق من ظهره. ثم قال : هؤلاء للجنة ولا أبالي» وهؤلاء للنار 
ولا أبالي»» قال: فقيل: يا رسول الله فعلى ماذا نعمل؟ قا 0000 

ومنها ما رواه الإمام أحمد في (مسنده»: عن أبِي الدرداء عن النبي يك قال: «خلق 
الإ جاح تصري و اروز لاحر اراي الذرء وضرب كتفه 
اليسرى فأخرج ذرية سوداء كأ نهم الحممء فقال للذي في يمينه : إلى الجنة ولا أبالي» وقال 
للذي في كفه اليسرى: إلى النار ولا أبالي»”). 


وكل ذلك مبناه على علم الله التفصيلي ب| يفعله العباد في حياتهم» وذلك من قبل 
أن يخلقهم» فقد علم الله تعالى من يؤول منهم إلى الجنة ومن يؤول منهم إلى النارء وكل 


)١(‏ كتاب الإيهان» (865). وقال: هذا حديث صحيح قد اتفقا على الاحتجاج برواته عن آخرهم إلى 
الصحابة. 
(0) رحاة/ا0) (55:١41ة).‏ 


ه١١‏ 
ذلك بحسب كسبهم وأعمالهم» ولذلك قال الرسول: «اعملوا فكل ميسر لما خلق له)ء 
وأن العمل على موافقة القدر. 
قال الطحاوى: (ومن شاء منهم إلى النار أدخله عدلاً منه وكل يعمل لما قد 
فرغ منهء وصائر إلى ما لق والخير والشر مقدّران على العباد) 


شرح هذا الكلام كله ذكرناه فيه سبق» ويعتمد على أصول لا تخفى على النبيه: 
منها أن الله تعالى فاعلٌ مختار» لا يجب عليه شيء من عذاب الكفار» ولا نعيم الأبرار 
وكل ما يفعله فإن| يفعله بإرادته واختياره» بلا سبق وجوب عليه؛ ولا ترتب تشنيع إذا 
م يقم به وكذلك يعتمد على أصل: أن الله تعالى فاع كل شيء بم| فيها أفعال العباد 
وتقدير الله تعاللى علمه وإرادته السابقين» بلا استلزام إيجاب ولا جبر على العباد. ولذلك 
صم التكليف مع القضاء والقدر ى] هو عقيدة أهل السنة» خلافاً للقدرية والجبرية 
والمبتدعة. 
قال الطحاوي: (والاستطاعة التي يجب بها الفعل من نحو التوفيق الذي لا 
يجوز أن يوصف المخلوق به فهي مع الفعلء وأما الاستطاعة من جهة الصحة 
والوسع والتمكن وسلامة الآلات ‏ فهي قبل الفعل؛ وما يتعلق المخطاب». 
وهو كم قال الله تعالى: # لا مُكَل آنه تَفْسًا إلا وْسَعَهَا * [البقرة: 185]). 

هذه الفقرة في نسخة البابرتي على الوجه الآتي: 

«والاستطاعة التي يجب بها الفعل من نحو التوفيق الذي لا يجوز أن يوصف به 
المخلوق مع الفعل» وأما الاستطاعة من جهة الصحة والتوسع والتمكين وصحةالآلات 
-وهي قبل الفعل» وهو كا قال الله تعالق: 32 فكل اتا له هيت 2004 


. ١0 شرح العقيدة الطحاوية» أكمل الدين البابري» ص‎ )١( 


١١5 

فتوجد كما ترى فروقات طفيفة لاتؤثر» ونحن في شرحنا نعتمد على الأصل. 

يعني: إذا كان الإنسان سليم الأعضاء والآلات... هذه السلامة يُطلق عليها 
(استطاعة»)» وشرط التكليف: هو سلامة الآلات من عقل وأعضاء وغير ذلك. 

إذا قام الإنسان يصلي فليس شرطٌ القيام للصلاة هو سلامةً الآلات فقط» بل 
يضاف إليه القدرة المصاحبة لفعله» هذه القدرة أيضاً تسمى «استطاعة». 

شرط التكليف يترتب على سلامة الآلات وليس على القدرة المصاحبة للفعل؛ 
لذلك قال الإمام الأشعري: القدرة مع الفعل لا قبله» ويقصد بالقدرة: القدرة التي يتم 
بها الفعل» وأما القدرة التي يترتب عليها التكليف فهي قبلّه اتفاقاً. 

والقدرة التي تكون مع الفعل هي التي بها يحصل الفعلء أو يتمٌ اكتسابه؛ وأما 
القدرة التي يصح بناءً عليها تكليفٌ الإنسان فهي التي قبل الفعل» وهي بمعنى سلامة 
الأعضاء والحواس والعقل. 

قال البابرتي في اشر حه): 

«اعلم أن الاستطاعة على قسمين: باطنة وظاهرة» أما الباطنة فهي التي يوجد 
بها الفعل يحدثها الله تعالى مقرونة بالفعل» ففي الطاعات تسمى توفيقاًء وني المعاصي 
خذلاناء ولا يوصف به المخلوق؛ لأنها من الله فهذه الاستطاعة مع الفعل كحركة 
الإصبع مع حركة الخاتم ليكون العبد دائ)ً مفتقراً إلى توفيق الله مشيئته وتأييده #إومَا 
تَمَآمُونَ لَه أن يَسَلهُ آسّهُ 4 [الإنسان: 0]» ولا استقلال للعبد في إيجاد لفعل» وهو في 
كل لمحة ولحظة محتاج إلى الله وهي حقيقة العبودية والافتقار» قال الله تعالى: ##أنسُمٌ 
لْفْقَرَاء إِلَ أَنَّهِ 4 [فاطر: »]١6‏ وفيه رد لقول المعتزلة حيث قالوا: إن هذه القدرة سابقة 
على الفعل مقدورة للعبد. 


١١ /ا‎ 

وأما الاستطاعة الظاهرة فهي القدرة من جهة الوسع والتمكن وصحة الآلات 
وسلامة الأعضاءء وهي مقدّمة على الفعل» ومدار التكليف على هذه لأن الخطاب 
بالتكاليف منوط بهاء إذ الأولى باطنة ولا يقف العبد عليهاء فمن كان قادراً على 
العبادات من الصلاة والصوم والحج تجب عليه بناء على القدرة الظاهرة وإن لم يوجد 
منه شيء منها بناءً على إحداث الله الاستطاعة التي بها يوجد الفعل. وفي قوله تعالى: 
لا مُكَل أنَهنَسْساإِلَا وْسَعَهَا #» دليل على أن التكليف لا يكون إلا على ما في الوسع 
ناة علا الاستعطاعة الظاهزة. :فيدر لقول اللشاف :تيك حدر و التكلف نا لا 
يطاق». اه20. 

ولنا تعليق على قول العلامة البابرتي الأخيرء فإن الشيخ الأشعري لم يصرح 
بالقول بجواز التكليف بط لا يطاق» قال التاج السبكي في (شرح مختصر ابن الحاجب» 
الأصولي: «وهولم يصرح به). اه(". 

ونص عل. ذلك كثيرٌ غيرّه كالإمام الجويني في «البرهان»”"'» ولكن بعض 
أصحاب الإمام الأشعري ومنهم الجوينيء قالوا: إن القول بجواز التكليف ب! لايطاف 
هو لازم لمذهبه. وقضيته» وفرّعوا ذلك على مقدمتين قال به الإمام الأشعري: 

الأولى: أن التكليف يكون قبل الفعل لا معه ولا بعده. والأشعري يقول: إن 
القدرة تكون مع الفعل» فالتكليف حاصل إذن قبل القدرة» وهذا هو تكليف ما لا يطاق. 

والمقدمة الثانية: أن أفعال العباد بقدرة الله تعالى» والعبد مطلوب منه فعل غيره؛ 
وهو لا يطاق. 
)١(‏ (شرح البابرتي» ص 1١5‏ . 
(؟) «شرح مختصر ابن الحاجب» (7: 177). 


(") انظ «الرهان فى أصو ل الفقه»» الامام أبو المعال الحو ين »(١:64)»)ت.‏ د. عند الءذ د 
٠.‏ في اصو 3 6 ابو ٍِ عويى 4 د محمو 
الديب. دار الوفاء للطباعة والنشر. ط١1517»21ه-1947.‏ 


١١ 

ولي على استلزامهم ذلك القولٌ من هاتين المقدمتين تعليق: 

أما المقدمة الأولى» فأقول: إن التكليف متوقف على القدرة التي هي بمعنى سلامة 
الأعضاءء وهذه حاصلة اتفاقاً قبل الفعل عند الأشعري. 

وأما القدرة التي قالوا إنها مع الفعل» فهي القدرة التي يكون بها الفعل» وهذه 
القدرة ليست هى شرط التكليف. فشرط التكليف إذن حاصلٌ قبل التكليف. فانتفى 
التكليف ب| لا يطاق. 

وأما المقدمة الثانية: فهم اعتبروا أن التكليف متعلق بإيجاد الفعل» واختراعه من 
العدم؛ وهذا ليس بصحيح؛ إذ الخلق مستحيل أصلاًء والتكليف المتعلق بالعباد هو 
كسب الأفعال التي يخلقها الله تعالى لمم» وليس خلق أفعال من العدم» وهذا هو قول 
الأمام الأشعريء فهو لا يقول إن الفعل الصادر من الإنسان خلق» بل يقول إنه كسب» 
والله تعالى أمرنا أن نكتسب. ول يأمرنا أن نخلق. وبناءً على ذلك» نقول إن كون الله تعالى 
هو الخالق لأفعالنا لا يستلزم أننا مكلفون بم| لا نطيقه؛ لأنا لم نكلف الخلق, بل كُلّفنا 
بالك 

فانتفى بذلك ما قاله بعض الأئمة من استلزام القول بجواز التكليف بط لا يطاق 
على مذهب الأشعري. وانتفى أيضاً الاعتراض الذي ذكره العلامة البابرتي. 
الأصول»: فقال: «شرط المطلوب الإمكانء ونُسِبَ خلافه للأشعري». اه(2"3, فأشار 
بقوله: سب بالبناء للمجهول إلى تضعيف هذه النسبة» وقال العضد في (شرحه): 
)١(‏ «شرح مختصر الأصول». عضد الدين الإيجي مع حواشي السعد التفتازاني والسيد الشريف 


الجرجاني» (9:7). 7 507 1ه-197م» مصورة عن الطبعة البولاقية الأول بمصر المحمية 


١0 
خلافه إلى الأشعريّ» ولم يثبت تصريحه به١2». اهه وإن لم يوافقه عليه الإمام السبكي‎ 

وبناء على هاتين المقدمتين: فلو صح تخريج قول الشيخ المنسوب إليه» لكانت 
جميع التكاليف تكليفا بها لا يطاق» وتكليفاً بالمحال» وهذا محل نظر ى| لا يخفى! وإن 
صرح بذلك الإمام الجويني» علا بآن الإمام الجويني اختار عدم التكليف ب| لا يطاق» 
وبنى ذلك على أن التكليف من باب الطلبء والطلب لا يقتضي وقوع المطلوب. وذلك 
بناءً على قول الأشاعرة بالفرق بين مفهوم الأمر ومفهوم الإرادة» خلافاً للمعتزلة الذين 
بنوا قوهم على أن الطلب يستلزم إرادة المطلوب بناءً على خلطهم بين مفهوم الإرادة 
والأمر. 

ويوجد ني كلام الإمام الأشعري ما يعارض ما قرره الجويني في اختياره وتفريعه. 
وهو ما نقله ابن فورك في «مقالات الأشعري): 

«وكان يقول_أي: الأشعري:.: إن الأمر بط لا يستطيعه الأمور على قسمينء تارة 
يكون لترك المأمور ذلك واشتغاله بضده اختياره له وعليه» وتارة يكون لعجزه. وأما 
الحال التى يفقد فيها استطاعة المأمور به للترك فإنه لا ينكر أن يقترن مها الأمر بالأمور 
به وعلى ذلك وردت الأوامرء فأما الحالة التى يفقد فيها الاستطاعة للعجزء فإن ذلك 

ا ل 0 . : 

مالم يوجد التكليف في مثلهاء ولو قَدَرَ وروده ونوَهمَ كونه لم يكن مستحيلاء ولا كان 
ف صفته فنفهاً: ولامنه عبثاً) 7 


فهذا يدل على أن الأشعري يقول إن الأمر با لاايطاق للعجز وهو محل الكلام في 


.)9 :7( «شرح العضد على المختصر الأصولي)‎ )١( 
. ١١ ١ص (؟) «مقالات الأشعري» لابن فورك‎ 


ا 
أصل المسألة» لم يقع التكليف به وهو خلاف ما قاله الجويني وغيره من أن هذا واقع في 
كل الأوامرء بناء على المقدمتين اللتين ذكرناهماء ولكنه يقول بعدم استحالته» فهو نمكن 
كوي 

وقال الإمام ابن فورك ناقلا عن الأشعري: 

«وذكر في كتاب «النوادر» في باب الترك أنه لو ورد أمره بالجمع بين الضدين م 
يكن منه سفها ولاكان منه مستحيلة», ا(©, 

وهذا بناءً على أن التكليف مبناه على الأمر والنهي الراجعين إلى الكلام لا إلى 
الإرادة» وهو ما اعتمده الجويني في قوله. فالحاصل أن ادعاء الجويني بأن مذهب 
الأشعري يلزمه كون جميع التكاليف هي ب! لا يطاق غير مسلم له. وأما قوله بأن الأمر 
با لا يطاق جائز؛ لعدم لزوم حصوله بعد ذلك» فهو صحيح؛ لأنه لا تلازم بين الأمر 
والنهي (الطلب) وبين وقوع المأمور به. 

والإمام الأشعري يفرق دائ) بين القدرة وبين الآلة» وكلامه دائياً في هذا الباب على 
القدرة التي هي مع الفعل لا على الآلة وسلامتهاء وهو أحد المعنيين للقدرة والاستطاعة 
اللذين ذكرهما البابرتي وغيره» وبذلك لا يردٌ عليه الاعتراض والتشنيع؛ فإن الاستطاعة 
التي هي قبل الفعل بمعنى سلامة الآلات» ليست هي موضع الخلاف مع الآخرين. 
فوجب أن يكون محل الخلاف إنم| هو الاستطاعة التي هي مع الفعل» فالمخالف يقول 
إنها تتقدم الفعل» ونحن نقول لا. 

وأما ما يتعلق بالقدرة التي قبل الفعل والتي معه. فإننا نكتفي بنقل كلام الإمام 
الرازي في معام أصول الدين» في المنيألة الكالكة مق البانت السادسن: 


. ١١7ص «مقالات الأشعري» لابن فورك‎ )١( 


0١ 

"قال أبو الحسن الأشعري: الاستطاعة لا توجد إلا مع الفعل» وقالت المعتزلة: 
لا توجد إلا قبل الفعل. 

والمختار عندنا: أن القدرة التي هي عبارة عن سلامة الأعضاء وعن المزاج المعتدل؛ 
فإنها حاصلة قبل حصول الفعلء إلا أن هذه القدرة لا تكفى في حصول الفعل البتة» 
فإذا انضمت الداعيةٌ الجازمة إليها صارت تلك القدرة مع هذه الداعية الجازمة سبباً 
مقتضياً للفعل المعين» ثم إن ذلك الفعل يجب وقوعٌه مع حصول ذلك المجموع؛ لأن 
المؤثر التامًّ لا يتخلّف عنه الأثر البتة. 

فنقول: قول من يقول: الاستطاعة قبل الفعل صحيح؛ من حيث إن ذلك المزاج 
حصول مجموع القدرة والداعيء هو المؤثر التام يجب حصول الفعل معه). اه'١2.‏ وهو 
كلام محقق ى) ترى. 

وهذه الاستطاعة التي هي من قبيل التمكن وسلامة الأعضاء ء والآ 

على الفعل كما قاله الرازي» قال تعالى: #وَللَه ا ل 
سيا # [آل عمران: 917] فأثبت الاستطاعة قبل الفعل عينه» وقوله تعالى: ##مَأَئوَاآَهَمَا 
سطع © [التغابن: 17]» فأوجب التقوى بناء على وجود الاستطاعة. 

وأما الاستطاعة التي مع الفعل» فنحو قوله تعالى: لَك َنِسَستَطِيمَمَىَصَبرا * 
[الكهيف: 507 ]» وهذه الاستطاعة دخلت فيها النية والداعية كا ترى» ولذلك كانت مع 
الفعل قطعاًء وقوله تعالى: #إمَا كأ يَسَتَطِموَلسَّمَمَ وَمَاحكانوأ ببْصِرُونَ 4 [هود: »]٠١‏ 
وهم في ا حقيقة يملكون أسباب السمع والبصرء ولكنهم لايريدون تحقيق لوازم السمع 
والبصرء فنفى عنهم الاستطاعة لذلك. 


2000 (معالم أصول الدين»)» الإمام فخر الدين الرازي» ص 6 لق اعتنى به: نزار حمادي» دار الضياء. 
ط١”8ةاه-_؟1١ه١‏ آم. 


١ 
قال الطحاوى: (وأفعال العباد خلق لله وكسب من العباد)‎ 


في نسخة البابرتي: «وأفعال العباد بخلق الله وكسب من العباد». اه )١(‏ 


وفي نسخة الغنيمي: «وأفعال العباد هي خلق الله... الخ2"70) ومعنى ال: ا 


تكلمتٌ في هذه المسألة سابقأء ووعدت أن أتكلم عليها بتفصيل؛ وقد كتبت 
رسالة خاصة في هذه المسألة» ولن نستطيع أن نوردها الآن لطوطاء ولكن سأذكر أصول 
المسالة: 

أولاً: هناك أمر اسمه الخلق, والخلق: هو الإيجاد من العدمء أي الإيجاد لا من 
شىع» وهناك أمز اسمه (الكسب»» ف هو الكسب؟ سأورد بعض الآيات لنفررق بين 
الخلق والكسب: 

والأدلة النقلية على كون الله تعالى خالقاً لكل شيء كثيرة» منها قوله تعالى في سورة 
الرعد: # وتوت الاو فل تافل لدم من دوندة نود وله لاب شع ننه 
ل ل ليوا 


7 و 


كَحَلِْو به قعل فل هحقل شو وَهْ َالو دامر 4 [الرعد: 17]. 
قال البيض اوي في ١ت‏ بره): 


«أي لا خالق غيره فيشا مسن ا را لكي ا 0 
استحقاقها ثم نفاه عمن سواه ليدل على قوله وهو الواحد المتوحد بالألوهية». اه 


. ١77ص «شرح البابرتي»»‎ )١( 
.١3١صعو (؟) نسخة شرح العلامة | لغنيم‎ 
.)170 :7( «تفسير البيضاوي»» ت: 185» دار الفكر_بيروت»‎ )*( 


وقال القرطبي: 

«والآية رد على المشركين والقدرية الذين زعموا أنهم خلقوا ى] خلق الله وهو 
الواحد قبل كل شيء القهار الغالب لكل شيء الذي يغلب في مراده كل مريد. قال 
القشيري أبو نصر: ولا يبعد أن تكون الآية واردة فيمن لا يعترف بالصانع» أي: سلهم 
عن خالق السماوات والأرضء فإنه يسهل تقرير الحجة فيه عليهم ويقرب الأمر من 
الضرورة» فإن عجز الجماد وععجز كل مخلوق عن خلق السماوات والأرض معلوم, وإذا 
تقرر هذا وبان أن الصانع هو الله فكيف يجوز اعتداد الشريك له. وبين في أثناء الكلام 
أنه لو كان للعالم صانعان لاشتبه الخلق ولم يتميز فعل هذا عن فعل ذلك فبم يعلم أن 
الفعل من اثنين». اه2"7. 

وقال السيوطي في «تفسيره): 

الأخرج البيهقي ني «الأسماء والصفات»: عن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال 
رسول الله يليِ: اليسألنكم الناس عن كل شيء؛ حتى يسألوكم: هذا #آلَهحَق ل 
شَىْءٍ © فمن خلق الله؟ فإن سئلتم فقولوا: الله كان قبل كل شيء» وهو خالق كل شيء. 
وهو كائن بعد كل شيء2)». اها". 

وقال النسفي في «تفسيره): 

«إأسَدحَِقٌكلَ َو 4* أي خالق الأجسام والأعراض لا خالق غير الله ولا يستقيم 
أن يكون له شريك في الخلق» فلا يكون له شريك في العبادة» ومن قال: إن الله لم يخلق 
أفعال الخلق وهم خلقوها فتشابه الخلق على قوم وهو الواحد المتوحد بالربوبية 
القهار لايغالب» وماعداه مربوب ومقهور). اه(". 


.)7١ 5:9( «تفسير القرطبي)‎ )١( 
«تفسير السيوطى) (/1: 57 ؟).‎ )( 
.)5١ 5 :75( (؟) «تفسير النسفى)‎ 


ل 


- 5 . 500 1 اي وب 0 0ك يد سلسم فر 
وقوله تعالى في سورة الزمر: #أسَّهُ حَِقَ كل ءِ وَهْوَ عل ل شن ء وكر 4 
٠.‏ ف 25 1 3 22 2 6ه سر 000 5 لحو م مر 
وفي سورة فاطر: الئاس أدهروأ نعمت أللَّه ا عَلتَكر هلْ من حَاقٍ عير أله رركم 
2 ص سردم لصح ل ج2- 0 0 
من السَّمَهِ والار ض لاله إلا هو قا تُؤفُكوت 000 
قال البيضاوي في «التفسير): 


«ثم لما بين أنه الموجد للملك والملوك والمتصرف فيهما على الإطلاق أمر الناسّ 
يتك إنعاته ففال:« انا اناس )كوا تسرك اد كم 4 |حدظ وا تيعرفة 07 
والاعتراف بهاء وطاعة مُولِيهاء ثم أنكر أن يكون لغيره في ذلك مدخل فيستحق 
يشرك به بقوله: اهَل مِنَ خَاقٍ عر أله كن الم وَالْديْض لد لَه | 1 

مُؤْفَكوت 4# فمن أيّ وجه تصرفون عن التوحيد إلى إشراك غيره به؟ ورفع عير ١‏ 

للحمل على محل ##من خَلاقٍ # بأنه وصف أو بدل؛ فإن الاستفهام بمعنى النفي». اه”") 

قال الألوسي في «تفسيره): 

لوللا كانت نعم الله تعالى ‏ مع تشعٌّب فنونها ‏ منحصرة في نعمة الإيجاد ونعمة 
الإبقاء» نفى سبحانه أن يكون في الوجود شيء غيره سبحانه يصدر عنه إحدى النعمتين» 
بطريق الاستفهام الذي هو لإنكار التصديق؛ وتكذيب الحكم, فقال عز وجل: #هلٌ 
مِنخَللقٍ عي ره 4». اه (") 

وفي سورة غافر: #وَلِحْعْأسَّهُ رَيُكُمَ حَنُ حكن مَىْء لله لاهو دان 
َوفَكوْنَ 4 [غافر: 17]. 


وفي هذه الآية أن ثبت الله تعالى أنه خالق كل شيء» وتأمل كيف رتب كون الإله 


.)7501 :5( «تفسير البيضاوي)‎ )١( 
.)١158 «تفسير الألوبى) (؟71:‎ )7( 


ن ردنا 
واحداً على مجرد كونه خالقاً لكل ثبىء» فالخالق لكل شبىء إذن هو الإله الذي يستحق 
العبادة» وليس كل معبود بالفعل فهو إله؛ لأن الإله هو المستحقٌ للعبادة» ولا يكون 
كذلك إلا إذا كان خالقاً ولا خخالق إلا الله. 

وق سورة التحل: 8 أكد ا قَلايَرَكَرُوتَ # [النحل: .]1١‏ 

وفي النحل أيضاً: « ولد يتَعوت من دون اله لا يحلفُونَ سَيكاوَهُمْ حلقورت » 
[النحل: ]٠١‏ 

وهذه آية عظيمة» تحتوي على إشارات وفوائد عديدة سنذكر بعضها هنا؛ لم لها 
من تأسيس نظرة أهل السنة في هذه المسألة. 


أ 1 


2 - 201 


تقول قخال: 5 حَلْقُكَمَن لَّايدلْنُ 4 إنكار بعد إقامة الدلائل المتكاثرة على 
كمال قدرته وتناهى حكمته والتفرد بخلق ما عدد من مدعاته لأن يساويه ويستحق 
مشاركته ما لا يقدر على خلق شيء من ذلك بل على إيجاد ثبيء ما. 

وكان حق الكلام: «أفمن لايخلق كمن يخلق» لكنه عكس تنبيهاً على أخهم بالإشراك 
الله سبحانه وتعال علو من عن الخلوقات العجرةشيها ها 

والمراد ب«من لا يخلق»: كل ما عبد من دون الله سبحانه وتعالى مغلباً فيه أولو 
العلم منهم, أو الأصنام» وأجرّوها مجرى أولي العلم؛ لآنهم سمِّوها آلهة» ومن حق الإله 
أن يعلم» أو للمشاكلة بينه وبين من يخلقء أو لمبالغةٍ. 

وكأن قبل: إن من يخلق ليس كمن لا يخلق من أولي العلم» فكيف ب| لا علم 
عنده؟ أفلا تذكرون. فتعرفوا فساد ذلك! فإنه 0 
عنده بأدنى تذكّر والتفات» ويروأ يْعَمَةَ َه ل تخصوهآ #* [النحل :]لا تضبطوا 


ك١؟"١‏ 
عددهاء فضلاً أن يطيقوا القيام بشكرها. أتبع ذلك تعدادً النعم وإلزامٌَ الحجة على تفرّده 
باستحقاق العبادة». اه(“2. 

وقال النسفى في «تفسيره) لمذه الآية: 


سا مدرو 


3 َم نيحلُقُ 4 كل شيء ل كم لايق 4 شيئاً أصلاً وهو تبكيت للكفرة 
وإبطال لإشراكهم وعبادتهم للأصنام بإنكار ما يستلزمه ذلك من المشابهة بينها وبينه 
سبحانه وتعالى بعد تعداد ما يقتضي ذلك اقتضاءً ظاهراًء وتعقيب الهمزة بالفاء لتوجيه 
الإنكار إلى توسّم المشابهة المذكورة على ما فصل من الأمور العظيمة الظاهرة الاختصاص 
به تعالى» المعلومة كذلك في بينهم» حسب] يؤذن به ما تلوناه من قوله تعالى: ‏ وَلَّين 
مَأَلتَهُم ...4 الآيتين» والاقتصار على ذكر الخلق من بينها؛ لكونه أعظمها وأظهرهاء 
واستتباعه إياهاء أو لكون كل منها خلقاً خصوصاً. 

أي: أَبَعْدَ ظُهور اختصاصه تعالى بمبدثية هذه الشؤون الواضحة الدلالة على 
وخدالده تعال ولد ذه يالالرعية) وانتدادة باسحتاق العادة: يتَصوة الثنانية ميئة 
وبين ما هو بمعزل من ذلك بالمرّة؟ ى| هو قضية إشراككم» ومدارها ‏ وإن كان على 
تشبيه غير الخالق بالخالق ‏ لكن التشبيه حيث كان نسبةٌ تقوم بالمنتسبين» اختير ما عليه 
النظم الكريم مراعاةً لح سبق الملكة على العدم وتفادياً عن توسيط عدمها بينها وبين 
جزئياتها المفصلة قبلهاء تنبيهاً على مال قبح ما فعلوه» من حيث إن ذلك ليس مجرد رفع 
الأصنام عن محلهاء بل هو حط لمنزلة الربوبية إلى مرتبة الجمادات» ولا ريبٌ في أنه أقبح 
من الأولء والمراد ب«من لا يخلق»: كل ما هذا شأنه كائناً ما كان» والتعبير عنه با يختص 
بالعقلاء للمشاكلة؛ أو العقلاء خاصة؛ ويعرف منه حال غيرهم؛ لدلالة النص؛ فإنَّ من 
يخلق حيث لم يكن كمن لا يخلق وهو من جملة العقلاء» فما ظنك بالجاد؟ 


.)7371 :3( «تفسير البيضاوي)‎ )١( 


/ا ١١‏ 
وأيَاما كان» فدخول الأصنام في حكم عدم الماثلة والمشاببة؛ إما بطريق الاندراج 
تحت الموصول العام وإما بطريق الانفهام بدلالة النص على الطريقة البرهانية» لا بأنها 
هي المرادة بالموصول خاصة لأْفَلَابَرَكَرُوتَ #4 أي: ألا تلاحظونء فلا تتذكرون 
الفا انه لوخرس يخيك لا لشو إل اا مشو الالاك واوا ةمد 
[النحل: 18] تذكير إجمالي لنعمه تعالى بعد تعداد طائفة منها وكان الظاهر إيراده عقيبها 
تكله ماعل تطريقة كولد تدان : كلق مَالَانكَكَمُونَ 4 [النحل: 8]» ولعل فصل ما 
بينهها بقوله تعالى: « أَقَمّن عل كم للق أفَلابَر بويت © [النحل: ]1١‏ للمبادرة 
إلى إلزام الحجة وإلقام الحجر إثر تفصيل ما فصل من الأفاعيل التي هي أدلة الوحدانية» 
مع ما فيه من سر ستقف عليه» ودلالتها عليها وإن لم تكن مقصورة على حيثية الخلق- 
ضرورة ظهور دلالتها من حيثية الإنعام أيضاً». اه(". 
ثم قال: «وقرئ على صيغة المبني للمفعول وعلى الخطاب #وَهُمْ حلقوت * 
[النحل: ]7١‏ من الأشياء أصلاً أي: ليس من شأنهم ذلك ولمالم يكن بين نفي الخالقية 
وبين المخلوقية تلازم بحسب المفهوم, وإن تلارّما في الصدق أثبت لهم ذلك تصريحاً 
فقيل: #وهمّ حُلقوت 4 أي: شأهم ومقتضى ذاتهم المخلوقية؛ لأمها ذوات بمكنة مفتقرة 
في ماهياتها ووجوداتها إلى الموجد, وبناء الفعل للمفعول لتحقيق التضاذ والمقابلة بين ما 
ألبك اه وبوة نا الى عنيط مرور فتن النظار وهو طالقية و لاؤيل مد الانفار إل 
بيان الفاعل لظهور اختصاص الفعل بفاعله جل جلاله». اه”") 
وقوله تعالى: # أَهَمَنلِقٌ كمس لايق 4 أن الذي من شأنه أن يخلق؛ لا يمكن 
أن يشابه الذي ليس من شأنه أن يخلق» وليس معناه_كما ادعى ابن تيمية _: أن الذي 


.)٠١ 5 :5( تفسير أب السعود‎ )١( 
.)١٠١6 :05( المصدر السابق‎ )0( 


١١68 
يخلق بالفعل ليس كمن لا يخلق بالفعل» واستلزم من ذلكء أن الله تعالى لكي يكون غير‎ 
مشابه لخلقه» يجب أن يكون دائياً خالقاً! وهذا منطق عجيبء وفهم غريب للآيات» بل‎ 
لعمريء إنه ليس بفهم أصلاً لهاء بل هو صب ما يعتقد به هو عليهاء وإلصاقه بهاء بلا‎ 
وجدء كما رأيناه يفعل في استد لاله على فناء النار بكلمات من الصحابة لا تدل على مراده.‎ 
ومن ذلك ا تلك ابن تيمية لزوم دوام كون الله تعالى خالقاً بالفعل» أي: أوجب‎ 
بذلك كون العالم لا بداية له بالنوع» أي: ما من عالّم إلا وقبله عالّمٌ آخر غيره» لا إلى‎ 
بداية» وهذا هو المقصود بقوله بقدم نوع العالمء وهو قول مردودٌ شاد لا تدل عليه قاعدة‎ 

ولافهم, بل هو مخالف للآيات والآدلة العقلية» ى! أوضحناه لك في غير محل . 

فأنت ترى - أيها القارئ ‏ كيف أثبت الله تعالى لنفسه الخلق في آيات» ونفاه عن 
غيره في آيات أخرى؟ فثبت من هذا حصر الخلق في الله تعالى» وبعد ذلك لا يجوز أن 
يدعى واحد لنفسه القدرة على الخلق مطلقاً. 
الخلق والجير والكسب: 


هل حصر الخلق في الله تعالى يلزم منه أن العباد كلهم مجبورون على أفعالهم؟ قلنا: 
الاختيار بالخلق» بمعنى أن ادعاء أنه لا اختيار إلا بالخلق» هو السبب في ذلك. 

وتحرير هذا المحل: أن نقول: إن الخلق هو الإيجاد بعد العدم» والمخلوق هو 

والاختيار: هو حصول إرادة الفعل فيك؛ ولا يشترط في الاختيار أن تخلق أنت 
الفعل» بل لو أوجده لك غيرك وأنت اخترته فقطء لصح أن يقال: إنك الذي اخترت 
هذا الفعل» وصح نسبة الفعل إليك على طريق الكسب. مع أنك لم توجله. 


فكونك مختاراً لا يشترط له أن تكون خالقاًء بل العكس هو الصحيح. أي: إذا 
بتلقها أنله كفالق» فبحت أن تكون غتاراء لآن قرط اقلق جو الاتجيارة ولا يفال: إن 
شرط الاختيار هو الخلق» فافهم هذا. 

فالإنسان مختار وليس خالقاء فهو مختار لأفعاله وليس خالقاً هاء وكل واحديشعر 
في داخله أنه مختار لأفعاله» غير مجبور عليهاء أو على الأقل على غالبها. 

ولايترتب على ذلك كونه مجبوراً؛ لأن الجبر: هو حصول الفعل فيك على خلاف 
إرادتك» وهاهنال يحصل الفعل إلا على وفاق الإرادة» فكيف يقال: إن الناس مجبورون؟ 

ولكن غاية ما وقع: هو أن الإنسان ليس هو الذي خلق الفعلء بل الله هو الذي 
خلقه: وأما الإنسان فهو الذي اكتسبه؛ فالفعل منسوبٌ إلى الإنسان كسباًء وإلى الله تعالى 


م 


1 : - 3 ءِ 7 2 
والكسب قد ورد ذكره في القرآن وأريد به أفعال العباد» ولم يُطلق مطلقا_على 
الله تعالى» ولذلك قال أهل السنة بأن العباد كاسبون لأفعالهم, والله تعالى خالق لماء ولا 


ا 


0 ٍ-_ 2 رس ةاعر مك 1 أ كه 
قال الله تعالى في سورة البقرة: # تِلْكَ أَمَّهُ قَدَ حَلَتْ لها ون 


- 


0 حَمَا كانوا يعَملُون #6 [7١1ء‏ وفي البقرة أ ا يَتأَييه ريا لقعو ف 
017 8 ع وَمِمَآ أْجَسَالَكُم د رض ولت م 17 يدت هله 5 عون ولع 
د دهمره ج22 هم > ا 


ِ 000 لواحيو لضو هَل 24 حَحِيدٌ 4 17171]. 


0 ١ 


لاحظ كيف نسب الله تعالى الكسب إلى الإنسان في الآية الأولى؟ وقد رأيتَ كيف 
نسب الخلق إلى ذاته الجليلة في الآيات السابقة؟ وتأمل كيف قال: ##أأَنَفِفُوا من طِيَبََتِ 
سج بواج سه رت ل د سا ص« عم 


مَاكسبتم ومِنَا أحَجَمَالَ لض 4؟ فالله تعالى نسب الإخخراج من الأرض إلى 
ذاته ونسب للإنسان الكسب» فَدل ذلك على أن الإنسان لايحلق. 


١٠ 


و سر 


وقال تعالى في سورة البقرة: لاك هقرو ف أَيْميي وب بوذكم 7 
كر فُلوبكم وه حَمُرْعِِيه 111014 في هذه الآبة صرّح الله تعالى بأن التكليف متر 
فلن الكبسة و تسم باع ا 
د 


يل لد 2غ لاو د ثور ول 4 لظ اه 


وأيضا: وفوا يوم مجعو ؤي ه إل الله ثم نوق كل ف مَاكسَبَتٌ وهم لا 
, وهذه الآية لما نفس الدلالة السابقة» من أن التكليف إن) ينبنى على 
الكلينت» لعا اا 


و و 


0 ننه لهاما كيت وكا ما 
بَنَاولَا نحي و عل اام ضرا كما حملكة: 


سر صاح . ح /21 ضح سر سم 


عَلَ الذرت من قَبِلِمَا رينًا ولا ته 50 واف عن وكفيزْك وائعت 1ت 
و ا :2 فقد نسب الله تعالى إلى الخلق 

هم لا يطيقون إلا الكسبء. وقد نفى عن عنهم الخلق في الآيات 0 
ل يو #* وقد عرفت أن 
ل 

وفي هذه الآية دليل أيضاً على: أن الجزاء لا يكون إلا بحسب ما كسبت النفس. 

وقد أَعلَّمَنا الله تعالى في سورة إبراهيم أن الجزاء لا يكون إلا على الكسب فقال: 
(ينق الى اتدل سرع اليتاي 1:14 فدل ذلك عل ان 
الخلق ليس شرطاً في التكليف» بل الكسب هو الشرط فيه. وما ذكرثاه هنا فيه كفاية 
لمن يريد الهداية. 

وقد لأ العلماء من أهل السنة إلى مفهوم الكسب__الذي هو غير مفهوم الخلق - 
لما رأوهُ من آباتٍ عديدة في القرآن الكريم» تنسب إلى الله تعالى الخلق» وتنفي الخلق 
عوشي اللةاتعال: وآراث سين الكييت إل العته تجليوا أن العيدفاءا عل سيل 


١١١ 

الكسب+ وأن الل تغال قافل- لاغل سيل الكسيد يل عل شييل الخلق: 

وعلموا أن الكسب ليس خلقاء وعلموا أن الكسب كاف في ترتب الشواب 
والعقاب بل يكفي أيضاً في ترّبٍ الشكاليف على الإنسان» فلا يصحٌ قول من قال: إن 
التكليف لا يصحٌ إلا إذا كان المكلّف خالقاً لعمله. 

وحاصلٌ معنى الكسب: هو أن الله تعالى لما علم منذ الأزل ما سوف يفعله 
الإتعنااتية لدان يو للك لها حسي !اد التسر قلا كاك الع بده رط ان 
جل شأنه يلق للعبد الفعل الذي عَلِمَ أنه سوف يريده. 

فالفعل يكون بإيجاد الله تعالى» وكسب من العبد» فيكون فيه شبه الوصف للعبد» 
نار سان ارس ف طلقا مدزيين اه الدية نكال نان شي م مارو اكز 
الله إذا علم أن العبد سوف يختار الكفر فإنه يخلقه له» ويُودٍعه فيه في الوقت الذي علم أنه 
يختاره» فيصبح الكفر صفةٌ من صفات العبد لا صفةً من صفات الله تعالى» فالله تعالى هو 
مُوجد الكفرء ولكن على وفاق ما أراده العبد. 

وكذلك إذا علم الله تعالى أن العبد يختار الإيمان» فإنه يخلقه له» فيصير العبد 
مؤمناًء والله تعالى خالق الإيهان» فالذي يُنسب إليه الإيهان والكفر_على سبيل الكسب- 
إنه| هو العبد» وأما الله تعالى فينسب إليه ذلك على سبيل الخلق والإيجاد. وكذلك إذا أراد 
الإنسان الشِّ» أو الخير. 

ولايلزم من ذلك أن يكون الله تعالى شريراً؛ لأن الشرير هو من يتصف بالشرء لا 
من يُوجده. والإنسان هو الذي يتصف بالشرٌ؛ لاكتسابه له» وأما الله تعالى فهو خالقه. 
فلا يكتسب شيئاً من أفعاله؛ لاستحالة اتصافه تعالى بصفة حادثة. 


ص 
5 


هذا كله على القول بأن الشر حقيقة موجود, وأما على القول بأن الشرٌ لايوجد في 
نفس الأمره بل إنم| هو صفة اعتبارية منسوبة للعبد» فلا إشكال هنا مطلقاً. 


١1” 
ويعبر أهل السنة عن الكسب: بأن الله تعالى يخلق الفعل في العبد عند إرادة العبد‎ 
الإتيان بالفعل؛ ويخلق له كذلك القدرة المصاحبة لفعله» فقدرة العبد وفعله متلازمان»‎ 
وليس الفعل موجوداً بإيجاد قدرته» بل قدرته وفعله موجودان بإيجاد قدرة الله تعالى‎ 

وذلك كلّه على حسب تعلق علم الله الأزلي. 

وحاصل معنى الكسب هو: أن الله تعالى خلق للإنسان قدرة بها يستطيع أن 
يكتسب ما خلّقَه له» والكسبٌ إما فقدٌ أو كسب. فالله تعالى خلق للإنسان قوىّ فيه. 
كالعين والحواس الأخرىء وكالعقلء» وأمره أن يستنفذ هذه القوى ويستعملها في ما 
أمره به» فالإنسان لا يخلق هذه القوى من عدم, بل هو يستعملها فقطء والخالق لا هو 
الله فال 

فالكسب إن| هواتصةٌ ف ب خلقه الله تعال بحسب القابلية للمخلوقات المريدة؛ 
من الجهة التي وضحناها. 

ومهذا يتبين لنامدى عمق مذهب أهل السنة حين قالوا: إن الله تعالى خالق» والعبد 
وريه بوكو الالو سينو لتقيف اردق خلق اكه تون ا 
خالق إلا الله تعالى» ومع ذلك فالعبد مكلّفء فالتكليف صحيح بناءً على مبدأ الكعسب 
أيضاً؛ لأن الإرادة موجودة» ولكن الإرادة لا تعلق إلا بأمر موجود لا بمعدوم؛ بمعنى: 
أن الإنسان يستحيل أن تتعلق إرادته بأن يُوجد شيئاً من عدم» بل إن تتعلق بأن يكتسب 
شيئاً أو يفقده» أويكسب أمراً لأمر أو يفقده إياهء وهذا هو مدى قدرة الإنسانء بخلاف 
قدرة الخالق. 

وكذلكء قد أقدر الله تعالى الإنسانَ على امتلاك أمور خلقها الله تعالى ارج جسد 
الإنسان» ولذلك نقول: «قدرة الإنسان قابلة» وليست فاعلة»» ومن ذلك نرى الإنسان 
أحياناً يكون قوياًء وأحياناً يكون ضعيفاًء فإذا وظف قواه ليمتلك قوة بحسب ما خلقه 
الله عليه» فبإمكانه أن يكون قوياً. 


١1١1 
والحقيقة: أن الكسب والفقد قانونٌ عام للمخلوقات جميعاً» وليس لأفعال‎ 
الإنسان فقطء فكل ما في العالم إما أن يكسب أمراً من خارجء أو يفقد أمراً من داخل.‎ 
ولذلك قال علماء أهل السنة: إن قدرة الإنسان لا تتعلق إلا بالموجودات» بخالاف‎ 
قدرة الله تعالى التي تتعلق بالمعدومات والموجودات. والسرٌّ في ذلك: أن قدرة الإنسان‎ 
كاسبة» وقدرة الله خالقة ومبدعة» والمكتسب لا يستطيع اكتساب المعدوم, أما الخالق‎ 
فيخلق المعدوم ويوجله.‎ 
وقدرة الله تعالى لا تفيد الله تعالى كم الا لم يكن قبل من صفته» وأما قدرة الإنسان»‎ 
فإنها تفيده كمالآلم يكن قبل من صفته» وهذا مبنيّ على أن الإنسان كاسبٌ لا خالق.‎ 
قال الطحاوي: (و ل يُكَلَفهُمُ الله تعالى إلامايُطيقونَ ولايُطيقونَ إلاما كَلَمَهُمْ)‎ 


هذه الققرة كلها ملتعقة بالققرة السنايقة: وقوله:«ل يكلمهم الله الما يطيقوةة؛ 
هذا محل اتفاق بين الناس أي لم يقع تكليف للناس بغير ما يطيقون, ولكن قوله: «ولا 
يطيقون إلا ما كلفهم»: هذا فيه إشكال بين الشرّ اح علا بأن هذه العبارة ليست موجودة 
في نسخة البابرتي» فلم يكتب عليها شر حاً! 

ومع أن وظيفة الشارح هو أن يحل الإشكالات» وجميع شرّاح وجرّاح العقيدة 
الطحاوية أشاروا إلى هذا الإشكالء إلا أن السقاف ل ب بشِرْ إلى شيء» وهذا يبين أن حسن 
السقاف لم يكن قصدّه حين كتب ب شرح العقيدة الطحاوية» أن يشرحهاء ولكنه قصد 
أن يجعل العقيدة الطحاوية عناوينَ على المواضيع التي أراد أن يكتبها؛ لأنه لم يكن ينتهج 
منهج الشارح؛ ك) بينا في غير موضع. 

أما ابن باز فقد اعترض على الطحاوي وقال: «هذه المسألة خطأ»» وغفل عن 
المعاني العميقة التي يمكن أن تكون تحت هذه العبارة. 


1 

وابن مانع صاحب «الحاشية» على «الطحاوية) وهو من عمالقة التيميةاعترض 
عليه والآلباني كذلك. وابن أبي العز الحنفي أشار إلى وجود إشكال فيها. 

وأما الغنيمي فقد شرح هذه الفقرة شرحاً موجزاً ول يحلّها حلا جيداً» والعلامة 
أكمل الدين البابرتي ل يحل هذه الفقرة أيضاً. 

والوحيد من شراح الطحاوية الذي حاول أن يحل هذه الفقرة ويبين لها معنى 
جيداً هو الشيخ عبد الله المرري فقد بذل جهداً جيداًء قال: الإن هذه الفقرة محل إشكال». 
وقال: (إنه يقترح معنى لهذه الفقرة بعد جهد عميق وفكر دقيق»» وسنبين هذا كله في 
امحل الذي أشرنا إليه. 

ومع أن الذي اقترحه الهرريّ أيضاً ضعيف عنديء إلا أنه حاول أن يحل الإشكالٌ 

أما حسن السقافء فلم يتعرّض لهذه العبارة» ى) قلناء شأنه دائ) في الأمور التي 
تحتاج إلى فهم ودقة نظرء بل مرّ عليها كأنها لم تكن. 

ووجه العجب من تصرف السقاف: أنه هو المتصدّي والمدّعى للاجتهاد في هذا 
الباب. 

وأما ابن بازء فقد قال بكل جرأة في التعليق على هذه العبارة: «هذا غير صحيح» 
بل المكلفون يطيقون أكثر مما كلّفهم به سبحانه» ولكنه عز وجل لطفّ بعباده» ويسّر 
عليهم؛ ولم يجعل عليهم في دينهم حرّجاً؛ فضلاً منه وإحساناء والله ولي التوفيق». اه. 

فهذه عبارته وسوف يأتي كلامّنا عليهاء ونقد ما فيها. 

وأما الشيخ عبد الله الهرري في كتابه «إظهار العقيدة السنية بشرح العقيدة 
الطحاوية»» فقد قال في: 


١" 

«الجملة الأولى معناها ظاهر»-_يقصد قوله: ٠ولم‏ يكلفهم الله تعالى إلا ما يُطِيْقُون»- 
«أي: ليس للعباد أن يلزموهم إلا ما كلّفهم الله به» ف «يطيقون» في الجملة الأولى بضم 
الياء وكسر الطاءء وأما الثانية فيتعين قراءتها بضم الياء وفتح الطاء وتشديد الياء التي 
بعدها «أي: ولا يُطَيّقون»» ولايصح معنى هذه الجملة الثانية إلا على هذا الوجه لظهور 
فساده؛ لأن المعنى على ذلك: ينحل إلى أن العباد لا يستطيعون أن يفعلوا سوى ماكلفهم 
الله به» والواقع: أن العباد قادرون على أن يخالفوا ما كلّفهم به وذلك حال أكثر البشر» 
وهذا التحقيقٌ مما فتح الله به» ولم نرَ شارحاً عرج عليه؛ ولله الحمد)(". 

والحق: أن المعنى الذي اقترحه الشيخ الهرري جيدٌّ ومحاولة طيبةٌ لتفسير هذه 
العبارك والكه كلت ! 

وعلى كل الأحوالء فإنه قد بذل جهداً بعدما لاحظ الإشكال الذي يمكن أن 
ينشأ عن عبارة الطحاوي هذه. فاقترّحَ هذا الحل. 

ولكن قد ظهرلي بعد الفكر: أن عبارة الطحاوي هذه إذا كانت مبنية على أن معنى 
التكليف هو المشقة» فإن ظاهر الفكر قد ينتج عنه: أن الإنسان يطيق أكثر تما كلفه به الله 
تعالى» وذلك لأنه لا شك أن الإنسان يمكن أن يصليّ زيادة عن الصلوات الخخمسة» 
ويزكيّ زيادة عن ما فرضه الشرع... وهكذاء فيكون الله بناءَ على هذا المعنى قد لطّف 
بالعباد ولم يكلفهم جميع ما يطيقون. 

ولكن هذا المعنى ظاهريٌ عنديء ولا يناسب تتمة كلام الطحاوي؛ فإنه قد جعل 
هذه العبارة تفسيراً لقولنا: «لا حول ولا قوة إلا بالله». 


وإذا كانت هى كذلك فلا يجوز أن يراد بالتكليف المشقّة فقطء بل ما هو شامل 


.7١9 «إظهار العقيدة السنية بشرح العقيدة الطحاوية) ص‎ )١( 


١" 
ها ولغيرهاء فيدخل تحت التكليف جميع الأحكام الشرعية الخمسة. فالتوفيق يكون في‎ 
الواجب. والمندوبء والمباح» وليس فقط في الواجبات.‎ 

واعتمادا على هذه المقدمة نقول: التكليف إذا أطلق عم أنواع الأحكام الشرعية 
الخمسة» وهي: الوجوبء والحرمة» والندب, والكراهة» والإباحة» وهذه تشتمل على 
كل ما يمكن أن يُتَصَّوَّرَ من مراتب الطلب في الشرائع. 

ومن المعلوم: أن الشرائع أنزلت لحكمة وعاقبة حميدة» لمصلحة الخلق أجمعين» 
وذلك لتوصل الإنسان وغيره إلى كمال وجوده؛ فإذا وقف المكلف عند حدود الشرع» 
ووقف في كل نوع من أنواع الأحكام حسب مرتبته» فأتى بالواجب على أنه واجب. 
وبالمندوب على أنه مندوب» وبالمباح عل أنه مباح... إلى آخره» فإنه يصل إلى كمال 
وجوده على حسب طاقته ووسعه. وبالتدريج. 

فأوامر الله تعالى ومطلوباته من عبيده تعلّقت بكل شيء ما يُتصّور أن يتلبس 
الأثييان ب ارتكوة اتلك واف ى الدقاوالاخره 

ونا أن أوافو الله تكال غافة التخلق نوائلة سال ايام الانا يقي :نو إذا أمر أمن 
به على الوجه الذي يرضاهء ولا ينهى إلا عما لا يحب. وإذا نبى نبى على الوجه الذي 
أحبء ولا نتصور أمراً خارجاً عن أوامر الله ونواهيه له مدخلٌ في الرسالة والشرائع. 

فيتتحصل مما مضى: أن الشرع الذي أنزله الله تعالى لا يتصوّر فيه نقص ولا قصورء 
وهذا معلوم من الدين بالضرورة. 

و«الله لا يأمر العبادَ إلا بب| يُطيقون»» و(ما يأمرهم به لا يكون شرّأ). فيتتحصل 
لنا من هاتين الكلمتين: أن الشئّ لا يطيقه العباد» وما يظهر لنا من الإنسان حين يشرب 
الخمر أنه يطيقه. فهذه إطاقةٌ ظاهرية ومؤقتة غيدُ معتبرة» وذو العقل السليم لا يلتفت 
إليها؛ لأن حاصل شرب الخمر هو هلاك الجسدء والإنسان لا يُطيق هلاك نفسه. 


١؟1١ا/‎ 

والشرور إن هي نقصانٌ في وجود الموجود, والموجود لا يُطيق عدم بعضه؛ لأن الإطاقةً 
فعلٌ يتعلق بموجود, والمعدوم ليس بشيء فلا تعلق به إطاقة» لهذا قرّر المحققون من 
علماء الأصول: أنه لا تكليف إلا بفعل» فالفعل وجودي مطلقاً. 

وما مضى يتبين ذو التحقيق: أن كلام من اعترض على الطحاوي في هذه العبارة 
باطلء جملة وتفصيلاً. 

ومن الوجوه التي يمكن أن يتبين بها بطلان كلام المعترضين: أنهم يقولون بأن 
الخلق يطيقون من الأفعال أكثر تما كلفهم الشرع, ولكنه لم يكلفهم به. إذن يوجد شيء 
يمكن أن يتعلق به حكم شرعيء ولكن الشرع لا يطالّه ولا يتعلّق به. وهذا القول يلزمه 
نقصان الشريعة خصوصاً إذا أخذنا التكليف بالمعنى الشامل للأحكام الخمسة. 

وأيضاً هذا الذي لم يكلفهم به الشرع وهم يطيقونه_إما أن يكون خيراً أو شرا 
فإن كان شرا فيلزم أن يرضى الله أن تكون شريعته ناقصةً على قولهم؛ لأنه لم يدهم على 
كمه ولم ينبههم على أنه يمتنع فعله» وهو باطلٌ وإن كان خيراً وهم يطيقونه فعدم 
تكليفهم به_بل عدمٌ دلالته لهم عليه لكونه خيراً ومصلة لهم_مناف للحكمة؛ فقد ورد 
في الشريعة: أن الله تعالى قد دلّنا على الخير في هذه الحياة الدنياء ولا يصحٌ أن نبغي الخير 
من غير طريقها. 

وأما قولهم: «ولكنه عزَّ وجل لطف... إلخ. فأقول: لطف الله إن,) يمكن في عدم 
تكليف العباد ما لا يطيقون مما يصعب عليهم ولا يفيدهم, أو كان يوجد غيره مفيداً 
هم ويسد مسدّه مما كلفهم به لا في عدم تكليفهم بها يوصلهم إلى كالهمء فالتكليفٌ 
تشريف, وعدم التكليف با يدخل تحت الطاقة يضادٌ التشريفء فأين يذهبُ اللطف؟! 

وما ينبغي التنبيه عليه» قول السمرقندي في تفسيره المسمى ب «بحر العلوم» في 
تفسير قوله تعالى: «الرحيم): 


١1 

(إننا سمى نفسه «رحيماً؛ لأنه لا يكلف عباده جميعَ ما يطيقون. وكل ملِكِ 
يكلف عباده جميع ما يطيقون فليس برحيم». اه '"". 

فقوله يندرج في ضمن ما ذكرناه. فإن كان ما يطيقون لم يكلفهم به بمعنى: أنه 
لم يدخل تحت أي حكم شرعي من الخمسة:؛ فهذا ينافي الحكمة» ومنافي الحكمة منافٍ 
للرحمة قطعاًء فالرحمة في الحكمة؛ والحكمة في دلالة الخلق على ما يرتفع بهم على أي 
صورة كان» وترك هذه الدلالة مناف لل ر حمة. 

فقوله: إن تكليف جميع ما يطيقون مناف لل رحمة», لا يسلم له إلا إن كان التكليف 
كله :اشخانا عضا لامضلحة هه للمكلفيقة» وهو مردوة: 

وعلى كل حال فتفسير قول الطحاوي السابق محتمل للوجوه السابقة بحسب 
مراده من الإطاقة والتكليف على التفصيل السابق. 

وهذا جهدنا في محاولة تفسير قوله على وجه له فائدة» ونرجو أن نكون من 
المصيبين. 
قال الطحاوى: (وهو تفسير «لا حول ولا قوة إلا بالله)» نقول: لا حيلة لأحد. 
ولاح ركة, ولا تحوّل لأحد عن معصية الله إلا بمعونة الله ولاقوة لأحد على 
إقامة طاعة الله والثبات عليها إلا بتوفيق الله» وكل شىء يجرى بمشيئة الله تعالى 
وعلمه وقضائه وقدره. غلبت مشيئته المشيئات كلهاء وغلب قضاؤه الحيل 

هذا الس عانق من كوو الل هال بعال قا بشو وي لمك ا مطلقة ال 
تعاق أفعال العياد من عترف كرم ]اك ودف وكذللة ساتن الخزؤقات الكعر هو 


.)1//:١( «بحر العلوم)‎ )١( 


)1 
قيقة قولنا: «لا حول ولا قوة إلا بالله)» فلا قوة إلا بالله فعلآ» فقوتنا على اكتساب 

ا ا 0 

ولكن جعل ما مضى تفسيراً لقولنا: «لا حول ولا قوة إلا بالله فيه إشكال إذا 
قصد ب| مضى قوله: «ولا يكلفنا...)» ولكن إذا قصد بم مضى قوله: «وأفعال العباد...») 
فلا إشكال. 

ومحل الإشكال على الاحتمال الأول أن تفسير «لا حول ولا قوة إلا بالله»» أي 
لااقوة ولا حركة إلا بمعونة الله تعاللء | قال» ولكن قوله: «ولم يكلفهم إلا مايطيقون. 
ولا يطيقون إلا ماكلفهم»؛ لا ارتباط له بمعنى الحوقلة» فهذا محلّه التكليف. وذلك له 
القدرة والخلق. 

وأيضاً فقوله: «ولا يطيقون إلا ما كلفهم»» لا يعتبر تفسيراً للحوقلة. 

وذلك على كل الاحتمالات السابقة» وكلها الأمر فيها بين إلا على تفسير الشيخ 
ا هري فهو قرأ عبارة الطحاوي: «ولا يُطَيّقون...) إلخ» ولا معنى لذلك أيضاً؛ لآن 
ايُطَمّقون) معناها: يجعلهم قادرين. أو يُقدِرهم, فلا معنى للقول بأن الله لا يُقدر خلقه 
إلا على ما كلّفهم به فإنه يلزم على ذلك أنه كلفهم بالمعاصي والكبائر؛ لأنهم قدروا 


عليها ى) هو ظاهر. 
ا هل يظلم أو لا؟ أو يمكن أن يظلم البشر أو لا؟ 
قال الله تعالى: ##مَابدَلُ الَْولُ لد وَمَأَنأبلَ ليد * [ق: 19]» وقال: “ولا يظلِمٌ 


وَيّكَ لَحَدًا * [الكهف: 49]. 

وروى الإمام مسلم في «(صحيحه): عن أبي ذر: عن النبي وَل فيما روى عن الله 
تبارك وتعالى أنه قال: ايا عباديء إني حرّمتٌ الظلم على نفسي» وجعلته بينكم محرما 
فلاتظالموا. 


ا 

ياعبادي» كلكم ضال إلا من هديته. فاستهدوني أهدكم. 

ياعبادي» كلكم جائع إلا من أطعمته. فاستطعموني أطعمُكم. 

يا عبادي» كلكم عار إلا من كسوته. فاستكسون أكسّكم. 

يا عبادي, إنكم تخطئون بالليل والنهار» وأنا أغفر الذنوب جميعاًء فاستغفروني 
أغفز لكم. 

ياعبادي» إنكم لن تبلغوا ضرّي» فتضرونيء ولن تبلغوا نفعي» فتنفعوني. 

يا عبادي, لو أن أولكم وآخركم. وإنسكم وجنكم. كانوا على أتقى قلب رجل 
واحد منكم ما زاد ذلك في ملكي شيئاً. 

يا عبادي لو أن أولكم وآخركم؛ وإنسكم وجنكم, كانوا على أفجر قلب رجل 
واحدء ما نقص ذلك من ملكي شيئاً. 


يا عباديء لو أن أولكم وآخركم. وإنسكم وجنكمء قاموا في صعيد واحدء» 
فسألوني» فأعطيت كل إنسان مسألته. ما نقص ذلك مما عندي إلا كا ينقص المخيط» 


إذا أدخل البحر. 


يا عباديء إنما هي أعمالكم أحصيها لكم, ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيراًء 


فالرستعيد: كان أبق افوييى اولاق إذا دكي لدي باع رك 
وروى ابن حبان: عن ابن الديلمي قال: أتيت أبي بن كعبء فقلت له: وقع في 
نفمى شىء من القدر» فحدّثنى بثىء؛ لعلّه أن يذهب من قلبى» فقال: إن الله لو عذب 
أهل ساواته وأهل أرضه عذبهم غير ظالم لهم؛ ولو رحمهم كانت رحمته خيراً لهم من 


.)181/1( كتاب البر والصلة؛ باب تحريم الظلم»‎ )١( 


١١١١ 

أعماهم, ولو أنفقت مثل أحد في سبيل الله ما قبله الله منك حتى تؤمن بالقدر وتعلم 
أن ما أصابك لم يكن ليخطئك, وأن ما أخطأك لم يكن ليصيبك» ولو مت على غير هذا 
لدخلت النار. 

قال: ثم أتيت عبد الله بن مسعود. فقال مثل قوله. ثم أتيت حذيفة بن اليمان» 
فقال مثل قوله. ثم أتيت زيد بن ثابت» فحدثني عن النبي كك مثل ذلك27). 

وقد نسب الشبرخيتي في اشرحه) على «الأربعين النووية» القول بأن الظلم على 
الله تعالى ممكن إلى المعتزلة» ولكنه لا يفعله عدلاً منه» فقال: 

«وذهبت المعتزلة إلى أن الله تعالى قادر على الظلم» وهو متصور منه» ولكن لا 
يفعله عدلاً منه وتنرٌهاً». اه0©. 

أقول: وهو القول الذي قال به ابن قيم الجوزية ا في «الصواعق المرسلة»» وابن 
أبي العز الحنفي في «اشرحه) للطحاويء تبعاً لابن تيمية» وقال به ابن رجب الحنبلي في 
«اشرحه) على «الأربعين» أيضاً. 

قال ابن حجر الهيتمي في شرح هذا الحديث من «الأربعين النووية»: 

««(إني حرمت) من التحريم» وهو_لغة -: المنع» فسمى تعالى تقدّسّه عن الظلم 
تحرياً له؛ لمشابيته الممنوع في تحقق العدم (الظلم) هو_لغةً -: وضع الشيء في غير محله 
(على نفسي) أي: تعاليت عنه وتقدست؛ لاستحالته عليه تعالى؛ إذ هو التصرف في حق 
الغير بغير حق, أو مجاوزة الح وكلاهما محال؛ إذ لا مُلك ولا حقٌّ لأحد معه. بل هو 
الذي خلق المالكين وأملاكهم» وتفضل عليهم بباء وحد لهم الحدود. وحرم وأحلء فلا 
حاكم معه يتعقبه» ولا حق يترتب عليه؛ تعالى عن ذلك علواً كبيراً. 


)١(‏ كتاب الرقائق» باب الورع والتوكل» (0؟/7). 
(0) «شرح الشبرخيتي» على «الأربعين النووية» ص١١7.‏ 


١" 
وما ذكر من استحالة الظلم عليه تعالى هو قول الجمهورء وقيل: بل هو متصور‎ 
منه» لكنه لا يفعله عدلاً منه وتنزهاً عنه؛ لأنه تعالى تمدَّح بنفيه في قوله تعالى: #إومآ نَأ‎ 
طن ليدٍ * [ق: 9؟] أي: ظالم مالَيِيدٍ 4 والحكيم لا يتمدح إلا بها يصحٌ من ألا‎ 

ترى أن الأعمى لو تمدح بأنه لا ينظر للمحرمات, استهزئ به؟ 

وأيضاً قوله: «حرمت الظلم على نفسي» حقيقته: إن منعت نفسي منه. وإنما 
يمنع الحكيم نفسه مما يقدر على فعله» ألا ترى أن آدمياً لو قال: منعت نفسي من صعود 
السماء» استهزئ به؟ وأيضاً فهو تعالى عامل عبادّه معاملة مستأجر لأجراته؛ بقوله لأهل 
الكتاب: «هل ظلمتكم من أجوركم شيئاًء قالوا: لا قال: فذلك فضلي أوتيه من أشاءا. 
والمستأجر يصحٌ منه ظلم الأجراء. وأيضاً ترك الظلم مع إمكانه والقدرة عليه أمدح 
من تركه مع استحالته والعجز عنه» كا أن ترك الفحل للزنا أمدح له بالعفاف من ترك 
الخصيّ والعنين له. انتهى. 

وهو غير سديد - وإن نقله بعض الشارحين وأقره ل تقرر أن حقيقة الظلم: 
وضع الشيء في غير محله بالتصرف في ملك الغير أو مجاوزة الحد. 

ومع" النظر لهذا كوم كل طن له أذ مير بامنفيع قة عليه تعال4 [4 لاتقل 
وقوع شيء من تصرٌّفه تعال في غير محلّه؛ وكأن مدّعيّ تصوّره منه سبحانه وتعالى يفسره 
بها هو ظلمٌ عند العقل لو حل ونفسّه من حيث عدم مطابقته لقضيته» فحينئذ يكون 
لكلامه نوع احتمال» بخلاف ما إذا فسره بالأول؛ فإن دعوى تصوّره منه حينئذ في غاية 
السقوط: 

ويجاب عا احمّجٌ به من التمدّح بنفيه ومنع نفسه منه. بأن هذا خارج على قضية 
الخطاب العادي المقصود منه زجرٌ عباده عنه وإعلامُهم بامتناعه عليهم بالأولى» فهو 
على حد لِنَأَشْرَتَ لِِحَبِطنَّ عمَلكَ * [الزمر: 70]» وهذا فن بليغ من أساليب البلاغة لا 


١71717 

ينكره إلا كل جامد الطبع» فامتنع قياسُه على قول الأعمى: لا أبصرء والآدمي: منعت 
نفسي من صعود السماء» بل شتان ما بينهما! فإن كلا من هاتين المقالتين مح سفساف 
ولغوء بخلاف قوله تعالى: (إني حرمت الظلم على نفسي»» الذي وطأ به لقوله تعالى: 
«وجعلته بينكم محرماً» ثم وطأ بها لقوله تعالى: «فلا تظالموا»» فاتضح أن هذا السياق 
في غاية البلاغة» وأنه لا ينافي استحالة الظلم عليه تعالى» وأن مّن فهم تنافياً بينهما وفسر 
الظلم بغير معناه المتعارف كان لكلامه أدنى احتمال» وإلا كان كلامه بالهذيان أشب. 
فتأمل» فإنه نفيس. 

ثم رأيثُ بعضهم أجاب: بأن لله تعالى في خلقه تصدٌّ فين ظاهراً وباطناًء فتصرٌفه 
الظاهر يُنهى عنه شرعاًء وتصرفه الباطن يقضي به ويخلقه حقيقة» وهو الأول والآخرء 
والظاهر والباطن. انتهى. 

وهذا صحيح, ولكنه لا يدفع تلك الشبه بخلاف ما ذكرته؛ فإنه الذي يدفعها 
ويدحضها. 

وفسر بعضهم الظلم في قوله تعالى: #ومن يَحَمَلِْ لصحت وَهْوَ مؤت اياف 
ظُلْمَاوَلَاهَضُمًا 4 [طه: 7١١]ب)‏ يؤيد قولي السابق» وكأن مدّعيّ تصوره منه تعالى يفسّره 
با هو ظلمٌ عند العقل... إلخ» فقال: الهضم: أن ينقص من أجر حسناته. والظلم: أن 
يعاقب بذنوب غيره؛ ومثل هذا كثير في القرآن» وهذا ما يدل على أن الله تعالى قادر على 
الظلم» لكن لا يفعله فضلاً منه» وقد فسّره كثيرون بأنه: وضع الشيء في غير موضعه. 
وأما من يفسره بالتصرف في ملك الغير» فيقول: إنه مستحيل عليه تعالى. انتهى. 

وهو صريحٌ فيه| ذكرته» وكونه تعالى خالقاً لأفعال العباد- وفيها الظلم_لا يقتضي 
وصفه تعالى به؛ لأنه إن) يوصف بما قام به من صفاته وأفعاله» ومنها خلق أفعالهم لا 
ذواتهاء فلم يوصف بشيء منهاء قيل: وفيه منع سؤال الله تعالى أن لا يحكم له على 


١ 
4 خصمه إلا بالحق؛ لأنه الواقع» فلا فائدة بسؤاله! ورُدَ بقوله تعالى: َلْر يَأعْر َي‎ 
وهو تعالى لا يأمر ب| لا يجوز الدعاء به» ولاافرق بين الحصر وغيره.‎ »]١١7 [الأنبياء:‎ 

وأجيب بن معناه: عاملهم بعدلك دون فضلك. فيكون دعاءً عليهم. 

قيل: وقريب من هذا قول بعضهم في: #رَبنَا لا مُوَاحِدمَان يس أو كان # 
إلى #أما لاطافَة لَمَابوء #* من الاعتداء بالدعاء التأمين عند قراءة هذه الآية؛ لأن الله تعالى 
قال: قد فعلت بخلافه في #وَاعفٌ ا . ورد بأن الذي في مسلم): أنه 
تعالى قال: «نعم) في الجميع. اه (") 

وهو كلام نفيس»ء ولعله يشير بقوله أحد الشارحين. إلى الطوفي في كتابه التعيين»» 
فا نقله ابن حجر هو قريب جداً مماذكره الطوفي في اشر حه) على «الأربعين»7"» أو لعله 
يشير إلى ابن رجب ال حنبلي» وهذا قد اتبع ابن تيمية وابن قيم الجوزية في كلامه» ومنهما 
أخذ ما أشار إليه ابن حجر وكذلك فعل الأذرعي ابن أبي العز في «شرحه» للطحاوية 
فجعل القول بأن الله تعالى يمكنه أن يظلم لو شاءء هو القولّ الصحيح.ء وأيّده بها أشار 
إليه ابن حجر فيه] سر دناه لك. 

والحق أن هذا الرجل - أعني: ابن أبي العز ‏ متابع في «شرحه» لمتن الطحاوي 
شيراً بشبر فيه| يقول ]| يقول به ابن تيمية وابن قيم الجوزية» وهو إنما جعل «شرحه) 
لهذا المتن مجرّد مناسبات لذكر خلاصة كلامهماء وإن كان ظاهر البطلان» ىا في قوله 
بفناء النار» وإثبات كون الله تعالى محدوداً وله حدّء وإثبات أن لله تعالى صفاتٍ هي أعيان 


)١(‏ «شرح الأربعين النووية» لابن حجر الهيتمي «صحيح مسلم» كتاب الإيمان» باب بيان قوله 
تعالى: إوإن تُبَدُوأ ماي أنشْيِكمْ أو تَحَهُوه 4 (115). 


(؟) «شرح الطوني» على «الأربعين» ص 10-15 . 


١!" 

كاليد والعين وغير ذلك؛ مما أشرنا إليه في موضعه؛ فليحذر القارئ لهذا الشرح ما فيه» 
وليعلم أنه يقرأ شرحاً على طريقة ابن تر تيمية» وعلى مذهب التجسيم الذي نصّره. وليس 
غل سدقت أغل اليد 

والقائل بأن تمدّح الله تعالى بنفي الظلم عن نفسه يستلزم قدرته على الظلم» ولكن 
يمتنع هو بإرادته عن ذلك؛ فهذا هو محل التمدّح. 

فالجواب: أن التمدّح يكون با يختصٌ به الله تعالى وحده» ويستحيل على غيره» 
كقوله تعالى: « أَقَمَن نكم ليدع 4 [النحل: »]١0‏ ففيه حصر الخلق فيه جل شأنه 
ونفيها عن كل ما سواه؛ ونفي قابليتهم له» وهو يتمدح بذلكء ونحو قوله تعالى: "ليس 
دتو شََىْءٌ © [الشورى: 2]1١‏ فهو تمدح؛ ب| ينحصر فيه جل شأنه» ولاايصح لقائل 
أن يمنع ذلكء والحجة التي نقلها ابن حجر عن الطوفي وغيره ضعيفة» ورد ابن حجر 
عليها جيدٌ وكافٍء ولكننا أردنا تكملته مبذا الكلام؛ فإن ابن قيم الجوزية تطاول على 
أهل الحق في بعض كتبه معتمداً على هذه الحجة. وهي باطلة كا ترى. 

وفرق بين أن يتمدح الله تعالى بالمستحيل في ذاته» وبين أن يتمدح بنفي مستحيل 
عن ذاته» فالمستحيل في ذاته أصلاً نقصء ويصمٌ أن يتمدح الواحد بنفي النقص عن 
ذاته مطلقا سواء كان النتقص مستحيلاً أصلاً» أو مستحيلاً بالنسبة إليه فقطء فلا يصح 
التمدّح بنفس المستحيل» ولكن يصحٌ التمدح بنفي المستحيل عن الذات» وهذا بين 
ظاهر. 

ولذلك مدح الله تعالى ذاته بأن نفى عنها الشبية» والشبيه أصلاً مستحيل» ويلزم 
على قانونهم أنه لو كان الشبيه مستحيلاً لما جاز التمدح بنفيه! وهذا القول لو قالوه لكان 
مطرداً مع قانونهم الذي يسيرون عليه من التشبيه والتجسيم المتضمن لإثبات الشبيه. 


لشفل 
تأمل مثل ما قرره بعض شرح الطحاوية فقد قال تحت عنوان (التعبير بنفي التمثيل أولى 
من التعبير بنفي التشبيه): «أهل السنة والمباعة يتقيدون بالألفاظ الشرعية الواردة في 
الكتاب والسنة» فلم يرد لفظ نفي التشبيه وإنما ورد نفي التمثيل» والله سبحانه وتعالى 
أعلم ب| يتكلم به وأحكم, ثم إن التمثيل يقتضي المساواة من كل وجه. بين التشبيه 
يقتضى المساواة من وجه دون آخرء أما أهل التعطيل فيعبرون بنفي التشبيه» وهذا فيه ما 
فيه» والأولى التعبير باللفظ الوارد في شرع الله21». اه. 

وعلى هذا النص ملاحظات: 

أولها: أن لفظ نفي التشبيه وارد في الشريعة» فسورة الإخلاص واردة في نفي 
الكفؤء وهو شامل للشبيه أيضاً ولو من بعض الجهات؛ وقوله تعالى: الس كمَِوء 
شَىْءٌ # ينفي المشايهة لا الماثلة فقط. وقد بيناذلك في محله» فإن حرف الكاف للتشبيه 
والنفي تسلط عليه ى)| ترى. 

ألم يسمع هذا القائل قول رسول الله عليه الصلاة والسلام: «ولم يكن له شبه ولا 
عدل»؟ فكيف يقول إن نفي الشبيه لم يرد في الكتاب والسنة!؟ 

وأورد ابن كثير في تفسير سورة الإخلاص: عن أبي بن كعب أن المشركين قالوا 
للنبي يك يا محمد انسب لنا ربك فأنزل الله تعالى: #فْلٌ هْوَّأّهُ أَحدٌ * أله ألصَسمَدُ 
*لّ جيذ وَل يلد * وَلَمْ يك لَدوَكُمُوًا لَصَد 4 [الإخلاص: ]4-١‏ وكذا 
رواه الترمذي 751"] وابن جرير عن أحمد بن منيع زاد ابن جرير ومحمود بن خداش 
عن أبي سعيد محمد بن ميسرة به زاد ابن جرير والترمذي. 


قال: #الصَمَدٌ # الذي لم يلد ولم يولد» لأنه ليس شيء يولد إلا سيموت. 


:١( «التوضيحات الجلية على شرح العقيدة الطحاوية»» للدكتور محمد بن عبد ال رحمن الخميّس»‎ )١( 
دار ابن الجوزي.‎ 1# 


١77 / 


وليس شيء يموت إلا سيورثء وإن الله عز وجل لا يموت ولايورث # وَلَمْ يكن 
وعوء 


لمَكُهُوا أَحَن 4 ولم يكن له شبيه ولاعدل» وليس كمثله شيء ورواه ابن أبي حاتم 


من حديث أبي سعد محمد بن ميسر به. 


ثم رواه الترمذي [7776] عن عبد بن حميد عن عبيد الله بن موسىء عن أب 
جعفر عن الربيع عن أبي العالية فذكره مرسلاً ثم لم يذكر أخبرناء ثم قال الترمذي: وهذا 
أصح من حديث أبي سعد”2). اه. 

قال ابن حجر: (وجاء في سبب نزوها من طريق أبي العالية عن أبي بن كعب: أن 
المشركين قالوا للنبي يك انسب لناربك. فنزلت» أخرجه الترمذي والطبريء وفي آخره 
سي 1 ا لسع 
يورث وربنا لا يموت ولا يورث # وَلَمْ يكن له كهوا لخد * شبه ولا عدل. 
اليم سي ب م لتو 0 
ابن خزيمة والحاكم وله شاهد من حديث جابر عند أبي يعلى والطبريء والطبراني في 
الأوسط97"). اه. 


مع أنهم كان ينبغي أن عرفوا ورود نفي التشبيه والشبيه فقد روى هذا الحديث 
أبو سعيد الدارمي مرجعهم في التشبيه» ومرجع ابن تيمية في أقواله”". 
ثانيا: تأمل كيف قال إن لفظ الشبه مجمل» وهذه في نظرهم علة عدم نفيه! مع أنه 


»)5771:5( «تفسير القرآن العظيم»؛ إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي أبو الفداء ت: ؟/الا,‎ )١( 
دار الفكر_-بيروت-.‎ 

(0) «فتح الباري شرح صحيح البخاري»»؛ أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي ت: 
ا“ يرد دار المعرفة_بيروت» ت: محب الدين الخطيب. 

() انظر: «الرد على الجهمية»» عثمان بن سعيد الدارمي أبو سعيدت: ١٠/37ه‏ ص9 1؟. دار ابن الأثير 
-الكويت-175١5١1ه-9460١م»ط”ءت:‏ بدر بن عبد الله البدر. 


١ 
تبين لنا نفيه في الشرع! ولكنه عندهم مجمل لأنه يحتمل حقاًء لفهم يعتقدون بوجه شبه‎ 
بين الله تعالى وبين عباده» ولكنهم ينفون التشبيه من جميع الجهات» وهو معنى التمثيل»‎ 

فال ماثلة ممنوعة عندهم والمشابهة واجبة لا حاصلة فقط. 

والحاصل: أن هؤ لاء قد قاسوا الله تعالى على العباد» فقالوا: إن الله تعالى يوصف 
بالقدرة على الظلم كما يوصف بها العباد» والمخلوقات» ولكن قالوا: إنه منع نفسه منه» 
فهنا كانت مكرّمته ومحل مدحه» وهذا تشبية في الفعل» وقوهم باطل كما بيناه. 

ولكننا نقول إن قوله تعالى في النصوص السابقة: «إني حرمت»» #إومآأنَأِظلّ... * 
النفي فيه مسلط على مفهوم الظلم الذي يعرفه البشر وينسبونه إلى أنفسهم» فيقول لهم 
الله تعالى: إن هذا الظلم ممتنع عليّ كذلك, وتنرّل لهم تنزلاً لترويض نفوسهم. فعبر عنه 
بأنه حرّمه على نفسه؛ طالباً منهم أن يفعلوا في حق أنفسهم كذلكء فيجتنبوا العقابَ 
الكبير الذي ينتظرهم. 

ولكن هؤلاء المخالفين» اعتقدوا أن هذا الحكم ثابت على ظاهره. ونسُوا أن 
الظلم له تعريفٌ معين» وهو ماذكره ابن حجرء وتجويزٌ الظلم_ببذا التعريف_عل الله 
تعالى يستلزم أن الله تعالى إنم| يفعل الأمور ويحكم بالأحكام جبراًعنه. وأنه ليس بمريد 
في أفعاله وأحكامه؛ لأنه أحكامه يجب أن تكون على نسقٍ نظام ثابت لا بإثباته هو جل 
انيل لبرت ينا مهاه وهومفين قو امسر له يوجر الماع لاما 
وبالتحسين والتقبيح العقليين» وقد اتضح عند أهل العلم بطلانه» وهو موضح في علم 
الأصول. 

ومهذا الكلام الموجز يتبيّن أنما استدلٌ به أصحاب هذا القول باطلٌ جملة وتفصيلاً» 
فلا تغترٌ بالعبارات الطويلة التي قد تجدّها في كتب المخالفين, وتمَكّنْ في المعاني الحقيقية 
التي تدور عليها الأحكام, والله الموفق. 


١84 


قال الطحاوي: (نقدس عن كل سوء وحَيّنء وتنزه عن كل عيب وشين, # لا 
ا 


يستَلّعمَا يفعل وهم لسكلوت # [الأنبياء: 77]) . 
و«الميّن) جاءت في بعض النسخ لا في كلهاء و«الَيْن): هو الحلاك والمحنة. 


وفي بعض النسخ: «تقدس عن كل سوء وشّيِن). و«الشين»: هو النقص 
والخيط: 

وفي بعضها: (تقدس عن كل سوء) 2١‏ و«الشين»: هو نفس السوءء وهو النقص. 

والمناسبة لذلك هذا الكلام» هو تنزيه الله تعالى في أفعاله عن الظلم والنقص»ء 
وعن عدم التناسق والتوافق» والتكامل؛ وعن الخلل» ولذلك عقب ذلك بقوله تعالى: 
للا مسَلْعَما يمَعلُ وَهُمْ يتوت 4 ليدل على أنه أراد تنزيه أفعال الله تعالى عن أن 
لكو مقدوها فنها أورناففة: 

وكذلك لا يعترض عليه تعالى في أيّ فعل من أفعاله. فلا يقال له: «لِم؟)؛ لأنه 
لاعلة لفعله» بل هو فاعل لمحض إرادته» ولا غاية لفعله» بمعنى: لا توجد علة غائية 
دقفت التسالليغدى تقل وتان القاعز سحت الغالة الذائة بيط ا وميك 
بها. 

ولكن هذا لا يلزم عنه كما يتصوّر بعض الناس - نف الحكمة والإتقان عن 
أفعاله جلّ شأنه» بل إن الكمال إنما يبرز للخلق إذا عرفوا أن أفعال الله تعالى - مع تنزيهه 
ون لغلق(الغانة < ف عانة الاتقانع وين ء لهل ع لاستوط وفتت رصيور كود 
دلالة فعل الفاعل بالعلة الغائية أو الفاعلية. 


(١)«شرحا‏ لغنيم )ا صضص١١1.‏ 


١7 
وقد وضحت ذلك بتفصيل في «الرد على مناهج الآدلة لابن رشد المتبع لطريقة‎ 
الفلاسفة» وم يطبع بعد. ولكني وضحت طرفاً من ذلك في كتاب (موقف ابن رشد‎ 

الفلسفي من علم الكلام) 27©. 
قال الطحاوي: (وني دعاء الأحياء وصدقاتهم منفعة للأموات) 


يمكن للأحياء أن يفيدوا الأموات بالصدقات والدعاءء ألم يأمرنا الرسول كَل 
بأن ندعوّ للأموات؟ لولم يكن الدعاء سال وكذلك ووذ أحافوث بالامد 
بالصدقات؛ خلافاً لمن أنكر ذلك من المعتزلة» ف فبعضهم أنكر أن يكون للدعاء فائكلة. 


2 


قال الله تعالى: #وَالَديَ جلو ين بَحَدِهِعْ يفول وَيَنَا أَغْفِ رساو لخاد 
ارت > سبَقُوبا لمن # [الحشر: .]٠١‏ ولول يكن للدعاء والاستغفار 0 
على الأموات لما استحق الذين دعُوا لإخوانهم مدحاً عند الله تعالى لدعائهم لإخواهم 

وكذلك صلاة الميت» أي: الصلاة على الميت» هي أصلاً دعاء له. فلو لم يكن هذا 
نافعاً له» لما كان في إيجامها أي حكمة. 

وقد ورد عن النبي ما يفيد جواز الصدقة عن الأموات. منها ما رواه الإمام مالك 
في «الموطأً»: عن سعيد بن عمرو بن شر حبيل بن سعيد بن سعد بن عبادة: عن أبيه: عن 
جده أنه قال: خرج سعد بن عبادة مع رسول الله كك في بعض مغازيه. فحضرت أمَّه 
الوفاةٌ بالمدينة» فقيل لها: أوصي» فقالت: فيم أوصي؟ إنا المال مال سعد! فتوفيت قبل 
أن يقدم سعد» فلم| قدم سعد بن عبادة ذُكر ذلك له» فقال سعد: يا رسول الله هل ينفعها 


)١(‏ انظر الفصل الثاني في أفعال الله تعالى والقضاء والقدر والعدلء ص 1850 وما بعدهاء دار الفتح» 
16 1ه-94١15م.‏ 


١ 
أن أتصدّق عنها؟ فقال رسول الله ككِِ: انعم». فقال سعد: حائط كذا وكذا صدقة عنها.‎ 
لخائط ين و20‎ 


وفي سنن البيهقى الكبرى»: عن ابن عباس: أن سعد بن عبادة توفيت أمه وهو 
غائب عنها فأتى رسول الله يك فقال: يا رسول الله إن أمى توفيت وأنا غائب عنها؛ 
ينفعها إن تصدقت عنها؟ قال: «نعم»» قال: فإني أشهدك أن حائطي المخراف صدقة 
عنها. 

قال البيهقي: رواه البخاري في «الصحيح) عن محمد بن عبد الرحيم: عن روح”'". 

قال ابن عبد البر في «الاستذكار»: 

«والأحاديث في قصة أم سعد بن عبادة هذه متواترة مسندة ومرسلة» وقد ذكرنا 
كثيراً منها في «التمهيد»» والعلماء كلهم مجمعون على أن صدقة الحي عن الميت جائزة 

ثم قال: «وذلك كله يدلك على أن الصدقة على الموتى بالمال خلاف أعمال الأبدان 
عندهم؛ لآنهم لا يجوز أن تقضى صلاة عن أحد عند الجميع» وكذلك الصيام عند 
الجمهور والأكثر). اه7". 

وأخرج ابن خزيمة في (صحيحه): عن أبي هريرة: أن رجلاً قال للنبى يَللهِ: إن 
أبي مات وترك مالآ ولم يُوص» فهل يُكفْر عنه إن تصدقت عنه؟ فقال: (نعم)7). 


.)١560( رواية يحجيى» كتاب الأقضية» باب صدقة الحى عن الميت»‎ )١( 

() كتاب الوعاناء بات الصدقة عن اليف زا 

(*") «الاستذكار) (/:5051؟). 

(5) كتاب الزكاة» باب الصدقة عن الميت عن غير وصية من مال الميت وتكفير ذنوب الميت بهاء 
(ة:5). 


شف 

قال الشيخ الغنيمي في «اشرحه) على «العقيدة الطحاوية» بعد أن ذكر أن دعاء 
الأحياء فيه منفعة للأموات: 

«وقد توارث2 السلف له. فلو لم يكن للأموات نفع فيه» لما كان له معنى» وقال 
عليه الصلاة والسلام: «ما من ميت يصلي عليه أمة من المسلمين يبلغون مئة» كلهم 
يشفعون له إلا شفعوا فيه»» وعن سعد بن عبادة أنه قال: يا رسول الله إن أم سعد ماتت» 
فأَيُّ صدقة أفضلء قال: «الماء»» فحفر بثراً وقال: هذه لأم سعد. والأحاديث والآثار في 
هذا الباب أكثر من أن تحصرء كذا في شرح العقائد». اه(". 

وهذا الكلام قد نقله الغنيمي عن السعد في «شرح العقائد النسفية») كما نبه» 
وتكيلة كاضنهداك: 

(وقال عليه الصلاة والسلام: «الدعاء يرد البلاء» والصدقة تطفئ غضب الرب»» 
وقال عليه السلام: (إن العالم والمتعلم إذا مرا على قرية فإن الله تعالى يرفع العذاب عن 
مقبرة تلك القرية أربعين يوماً»؛ والأحاديث والآثار في هذا الباب أكثر من أن تحصى)». 


ه23 


ولولا أن صلاة الجنازة تفيد الميت لما شرعت في الصلاة» ولذلك طلب الشارع 
من المصلين على اميت الإخلاص في دعائهم» ودعاء الواحد لأخيه بظهر الغيب مشهور 
معروف لا ينكر جوازه أحد ولا مشروعيته وفائدته. 


والحقيقة: أن هذه المسألة ‏ وهي نفع الدعاء والصدقات للأموات ‏ يمكن 


)١(‏ في نسخ «شرح العقائد النسفية» ص58 :3١‏ «وقد تواتره السلف»». وفي بعضها تواتر له» وبعضها: 
توارثه. 

() «شرح الغنيمي» على (العقيدة الطحاوية» ص١ ١7‏ . 

(9) «شرح العقائد النسفية) ص/١٠7.‏ 


١ يضف‎ 

الاستدلال عليها عقلاء ولكن المجال لا يتسع لذلكء فهذا المقام لا يسمح لآن نأتي 

بأدلة عقلية عميقة على هذه المطالب» مع أن أغلب مسائل الاعتقاد يمكن الاستدلال 

عليها بدليل عقلي» ولكن يحتاج الآمر إلى مقدّمات منطقية» وفهم دقيق للشريعة وللكون 
وللوجود. ومن هنا تنفاوت مراتب البشر من حيث العلم. 


مبحث: (ما ينتفع به ا ميت وما لا ينتفع ) 

سأورد هنا خلاصة ما ذكره صاحب «تبذيب الفروق» للقرافي7): 

«القربات باعتبار وصول ثوابها للغير اتفاقأه وعدم وصول ثوابها للغير اتفاقاً 
والخلاف في وصوله وعدم وصوله على ثلاثة أقسام: 

القسم الأول: اتفق الناس على أن الله تعالى حجر على عباده في ثوابه» ولم يجعل 
هم نقله لغيرهم كالإيمان والتوحيد والإجلال والتعظيم لله سبحانه وتعالى. 

وكذلك حكي في الصلاة الإجماع؛ نظراًفي الخلاف الذي ثُقل في مذهب الشافعي 
فيها عن الشيخ أبي إسحقء قد يقال: إنه مسبوق بالإجماع ى] تقدم. 

القسم الثاني: ما اتفق الناس على أن الله تعالى أذن في نقل ثوابه للميت» وهو 
الدعاء والقربات المالية كالصدقة والعتق. 

القسم الثالث: ما اختلف فيه هل حجر فيه أم لا؟ كالصيام والحج وقراءة القرآن» 
فقيل: لاايصل ثواب شيء من ذلك لمن أهدي له وهو المعروف من مذهب مالكء وكذا 
هو المشهور من مذهب الشافعي في القراءة فقط. 


(1) انظر القاعدة الثانية والسبعية بعد المئة من «إدرار الشروق على أنواء الفروق» للإمام أبي القاسم ابن 
عبد الله ابن الشاط ت لاه (7: 57 37), دار الكتب العلمية» بهامش «أنوار البروق في أنواء 
الفروق» للإمام القراني أبي العباس الصنهاجي ت7/15ه. 


١ 
وقيل: يصلء وبه قال أحمد بن حنبل وأبو حنيفة» وهو الأصح عند الشافعي في‎ 
الحج عن الميت حجة الإسلام» وكذا حج تطوع أوصى به وهو الراجح عنده في الصوم‎ 
عمن مات وعليه صومء وقال به غير واحد من المالكية» وجماعة من أصحاب الشافعي‎ 

في القراءة فقط. 

قال كنون: قال أبو زيد الفاسي: ولعل قول الشيخ عبد الله الورياجلي: وأما 
الإجارة على القراءة فلا تجوزء وذلك جرحة في آكلها إلا أن يقرأ القارئ على وجه 
التطوع. ويعطيه ولي الميت على وجه الصلة والعطية» لا على وجه الإجارة. اه. مبني 
على عدم النفع ى| حكاه عن معروف مذهب مالك. وفي جواب للعبديني: الميت ينتفع 
بقراءة القرآن هذا هو الصحيح والخلاف فيه مشهور والأجرة عليه جائزة. اه . 

وحجةٌ القول بعدم الوصول القياسٌ على الصلاة ونحوها مما هو عمل بدني» 
والأضل في أنالايدوت فيه حل عن أحد» وظاعة وله تغاق : «9 وأن لت لأسن إل 
مَاسَع # [النجم: 59]» وحديث (إذا مات ابن آدم انقطع عمله إلا من ثلاث :علم ينتفع 
به وصدقة جارية» وولد صالح يدعو له». 

وحجة القول بالوصول: 

أولاً: القياسٌ على الدعاء المجمّع على وصوله؛ للنصوص الواردة في ذلك التي 
منها حديث (إذا مات ابن آدم...) إلخ؛ إذ الكل عمل بدني. 

وثانياً: قوله عليه السلام: «صل لما مع صلاتك» وصم لما مع صيامك) يعني: 
أبويه» وقوله أيضاً: «من مات وعليه صوم صام عنه وليه» ونص السنة أيضاً على أن 
الحج المفروض يسقط عن اميت بحجٌ وليه» وكذا الحج المنذور يسقطً عن الميت بعمل 
غيره» وظاهر حديث كعب بن عجرة كأ في المواهب» وغيرها-: قلت: يا رسول الله 
إني أكثر الصلاة عليك فكم أجعل لك من صلاتي؟ قال: «ما ششئت» قلت الربع؟ قال: 


مما 
ما شئت» وإن زدت فهو خير لك. قلت: النصف؟ قال: «ما شئت وإن زدت فهو خير 
لك قلت: أجعل صلاتي كلها لك؟ قال: «إذاً تكفى همك ويُغفر ذنبّك)». 

وثالثاً: دخول أولاد المؤمنين الجنة بعمل آبائهم وانتفاع الغلامين اليتيمين 
اللذين قال الله في قصتهم!: مإوكَانَ أبْوَهُمَا صَلِكًا 4 [الكهف: 87] بصلاح أبيهماء والنفع 
بالجار الصالح في المحيا والممات كما في الأثر» ورحمة جليس أهل الذكرء وهو لم يكن 
منهم» ولم يجلس لذلكء بل لحاجة عرضت له. و«الأعمال بالنيات»» وقوله لنبيه: 
# وما حكات أله ليَدْبهُم وَأتَ فم 4 [الأنفال: «*]» وقوله تعالى: #وَلْرْكَارِجَالُ 


ره سا 
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مُؤْصبُونَ وَآهمؤْمسكٌ 4 [الفتح: 5 7]» وقوله تعالى: #وَلوْلا دمع لله الدّاس بَعْصَهُم 
بِبَّعَضٍ * [البقرة: ]151١‏ فقد رفع الله العذاب عن بعض الناس بسبب بعضء وما ذلك 
إلا لانتفاعهم بأعمال غيرهم الصاحة. 

وأجاب أصحابٌ هذا القول عن القياس على الصلاة: بأنه مُعارَض ببذه الأدلة 
وقوه #ازدل عل فقا الإنداة حمل غير نوع الآنة؛ إماباتيا قامة قل ميت 
بأمور كثيرة» وإما أن المراد بالإنسان: الكافر» والمعنى: ليس له من الخير إلا ما عمل هوء 
فيئاب عليه في الدنياء بأن يوسع عليه في رزقه» ويعافى في بدنه حتى لا يبقى له في الآخرة 
كوو و إدانبآن قزل شان :2 ون اق الجسن رلاناكي #امو بات العد لدو ماهد 
باب الفضلء فجائز أن يزيده الله ما يشاء من فضله» وأما بغير ذلك. 

وعن حديث (إذا مات ابن آدم انقطع عمله...2 الخ» ونحوه ما ورد في ذلك بأنه 
ل م يقل: انقطع انتفاعه وإن) أخبر عن انقطاع عمله وأما عمل غيره فهو لعامله؛ فإن 
وهبه له فقد وصل إليه ثواب عمل العامل لا ثواب عمله؛ هو فالمنقطع شيء» والواصل 
إليه شيء آخر. 

وكذلك الحديث الآخر_وهو قوله عليه السلام: «إن مما يلحق الميت من حسناته 


طرف ١‏ 
وعمله يكة موماطل] كور أوبولذا الها تركة أ و مصتتطا ورقه أو مسخدا يناده أو 
بيتاً لابن السبيل بناه» أو نهراً أكراه» أو صدقة أخرجها من ماله في صحته وحياته. تلحقه 

من بعد موته»_فإنه لم ينف أن يلحقه غيرٌ ذلك من عمل غيره وحسناته. 

وأجاب أصحابٌ القول الأول عن القياس على الدعاء بأنه غير صحيح؛ لأن في 
الدعاء أمرين: 

أحدهما: مُتَعَلَّقَه كالمغفرة في قولك: اللهم اغفر له. وهذا هو الذي يُرجى حصوله 
للمدعو له. إذ له طلبء لا للداعي» وإن ورد أن الملك يقول به: ولك مثله. 

والآمر الثاني: ثوابه» وهو للداعي فقط» وعم ورد من الأحاديث بالانتفاع بعمل 
الغير البدني من الصوم والحج والصلاة بأنها-مع احتمالها التأويل_-معارضة با تقدم من 
الأدلة المعضودة بأنها على وفق الأصل الذي هو عدم الانتقال. فَتقَدَّم. 

وعن الأحاديث والآيات_الدالة على دخول الجنة وحصول ال رحمة ورفع العذاب 
بعمل الغير الصالح: بأن الحاصل في نحو هذا: بركةٌ المؤمنين لا ثوابُ أعمالهم, وبركة 
صلاح الأب لا ثواب عمله» وبركة أهل الذكر لا ثواب عملهمء وبركة الرسول لا 
ثواب عمله. وهكذا. 

واكاك عدم توةمها عل الأمروالتهن دلا يتكر حضوطًا للعيزحى للبهاته 
التي لا يتأنى فيها أمر ولا بي» فقد كان رسول الله َكِةٍ تحصل بركته للخيل والحمير 
وغيرها من البهائم» كا رُوي أنه ضرب فرساً بسوط فكان بعد ذلك لا يُسبق» وقد كان 
قبل ذلك بطيء الحركة. وروي أن حماره يَكِةِ كان يذهب إلى بيوت أصحابه عليه السلام 
فينطح برأسه الباب» يستدعيهم إليه؛ إلى غير ذلك ما هو مروي في معجزاته وكراماته 
عليه السلام من ذلك. 


وأما الثواب, فقد انعقد الإجماع بأنه يتبع الأمر والنهيء بدليل المباحات» وأهل 


١ 7/ 

الفترات» فلا يحصل إلا لمن توجه له الأمر والنهي» فمن هنا يتضح عدم صحة قول 
بعض الفقهاء ‏ يعني أحمد بن حنبل وأبا حنيفة ى) في «المعيار» : إذا قرئ عند القبر 
حصل للميت أجرٌ المستمع؛ إذ الموتى قد انقطعت عنها الأوامر والنواهي» فك| أن 
البهائم تسمع أصواتنا بالقراءة ولا ثواب لها_لعدم الأمر لها بالاستماع؛ كذلك الموتى 
لايكون لمهم ثواب_وإن كانوا مستمعين_لعدم الآمر لهم بالاستماع. 

والذي يتجه أن يقال ولا يقع فيه خلاف: أنه يحصل لهم بركة القراءة لا ثوابها ىا 
تحصل لمم بركة الرجل الصالح يدفن عندهم أو يدفنون عنده. فإن البركة لا تتوقف على 
الأمر والنهي بخلاف الثواب» ىا علمت. 

لكن الذي ينبغي للإنسان أن لا همل هذه المسألة» فلعل الحق هو الوصول إلى 
الموتى؛ فإن هذه أمور مغيبة عناء وليس فيها اختلاف في حكم شرعيء وإنما هو في أمر 
واقع: هل هو كذلك أم لا؟ وكذلك التهليل الذي جرت عادة الناس يعملونه اليوم؛ 
ينبغي أن يعمل ويعتمد في ذلك على فضل الله تعالى وما يبسره ويلتمس فضل الله بكل 
سبب ممكنء ومن الله الجود والإحسان. اه. 

قال الرهوني: والتهليل الذي قال فيه القراني: ينبغي أن يعمل» هو فدية «لا إله 
إلا الله سبعين ألف مرة؛ حسبما ذكره السنوسي وغيره» هذا الذي فهمه منه الأئمة» 
وأما ما يفعله الناس اليوم من التهليل عند حمل اميت وتوجههم به إلى الدفن فجزم في 
«المعيار» في الفصل الذي عقده في البدع قبيل نوازل النكاح أنه بدعة. 

ونقل أبو زيد الفاسي في باب الحج ‏ من جواب للفقيه المحدث أبي القاسم 
العبدوسي: وأما القراءة على القبر فقد نص ابن رشد في «الأجوبة»» وابن العربي في 
«أحكام القرآن»» والقرطبي في «التذكرة» على: أن الميت ينتفع بالقراءة قرئت على القبر» 
أو في البيت؛ أو في بلاد إلى بلادهووُهب الثواب». اه. 


١7 

قال ابن الحاج في «المدخل»: من أراد وصول قراءته بلا خلاف فليجعل ذلك 
دعاءً بأن يقول: اللهم اجعل ثواب ما أقرأ إلى فلان)7©. 
قال الطحاوي: (والله تعالى يستجيب الدعوات ويقضى الحاجات. ويملك 
كل شيء ولا يملكه شيء, ولا غنى عن الله تعالى طَرّفة عين» ومن استغنى 
عن الله طرفة عين فقد كفر وصار من أهل الَئْن) 

ذكر العلامة الطحاوي هذا هنا؛ لئلا يتوهّمَ مُتَوَهّمٌ أنَّ الدعاء يؤثّر بنفسه بلا 
اختيار لله تعالى» أو أن الدعاء يؤثر في الله تعالى فيدفعه إلى الإجابة! بل الله تعالى هو 
الذي يستجيب للدعاء باختياره» فالآثر إنما هو صادر من الله تعالى» وهو الذي يقضي 
الحاجات. وهذا المعنى واضح. 

والشريعة إنم| استحبّت الدعاء إلى الله» بل جاء في بعض الأحاديث: أنه هو العبادة» 
أو مخ العبادة» ولا ريب أن الله تعالى يستجيب الدعاء» والدعاء مراتبٌ» وله أحكامٌ بيّنها 
العلماء في كتب خاصة. 


قال الله تعالى: #أدَعُون أَسْتَجِبَ لك [غافر: ]0 وقال: 9# أمّن جيب الْمُضْطرَّ ًا 


ا َه و 3 ص ع 5 صد بو 0 
د 6 [النمل: 17]» وقال تعالى: # وَإِدًا سالك عبادى عن فَإِنْ و يحي دعو 


حون 
_- 
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أَلدَّلع ذا دَعَانَِلْيسَتَحِ موأ لى وَلَمُؤموَأْجى لعلهم يَرَشُدُورت #4 [البقرة: 187]. 

قال القرطبي في «تفسيره) (70/:7): 

١"قوله‏ تعالى: # وَإِدًا سَأَللت 4 المعنى: وإذا سألوك عن المعبود فأخيرهم أنه 
قريب يثيب على الطاعة» ويجيب الداعي» ويعلم ما يفعله العبد من صوم وصلاة وغير 
ذلك)220, 


)١(‏ (إدرار الشروق على أنواء الفروق» لابن الشاط» ("1: 0 5 7). باختصار. 
(؟) «تفسير القرطبى) .)3١/:5(‏ 


١ 

روى الكلبي: عن أبي صالح: عن ابن عباس قال: قالت اليهود: كيف يسمع 
ربنا دعاءناء وأنت تزعم أن بيننا وبين السماء حمس مئة عام» وغلظ كل سماء مثل ذلك؟ 
فنزلت هذه الآية. 

وقال الحسن: سببها: أن قوماً قالوا للنبي كَلْ: أقريب ربنا فنناجيه؟ أم بعيد 
فنناديه؟ فنزلت. 

وقال عطاء وقتادة: لما نزلت #وَهَالَ ربكم موف أَسْتَحِبَ لد قال قوم: في 
أي ساعة ندعوه؟ فيْؤلك: 

الثانية: قوله تعالى: #قَاِقٍ قَرِبٌ * أي: بالإجابة» وقيل: بالعلم» وقيل: قريب 
من أوليائي بالإفضال والإنعام. 


فاادة. :ا أيه ع كح يمت سس .كج 5 
الثالثة: قوله تعالى: #أجِيب دَعُوَةَ ألدّاع إِذَا دَعَانِ4 أي: أقبل عبادة من عبدني؛ 


فالدعاء بمعنى العبادة. والإجابة بمعنى القبول. 


دليله: ما رواه أبو داود: عن النعمان بن بشير: عن النبي يَكةِ قال: «الدعاء هو 
العبادة» #وَهَالَ ربكم اعون أسْتَحجِب لكل فسمى الدعاء «عبادة»» ومنه قوله تعالى: 
إن اديت يسََكَيرُونَ عن عِبَادَقِ سَيَد لون بهم دايخريت * [غافر: ]5١‏ أي: 
دعائيء فأمر تعالى بالدعاءء وحض عليه؛ وسماه عبادة» ووعد بأن يستجيب لهم. 

روى ليث: عن شهر بن حوشب: عن عبادة بن الصامت قال: سمعت رسول الله 
كل يقول: «أعطيت أمتي ثلاثاً م تعط إلا الأنبياء: كان الله إذا بعث نبياً قال: ادعني 
أستجب لكء وقال لهذه الأمة: #أَدَعُوف أَسْتَحِبَ لَكدْك. وكان الله إذا بعث النبي قال 
له: ما جعل عليك في الدين من حرجء وقال هذه الأمة: #وَمَاجَحَلَ ككف اَلزينِمِنَ 
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حرج 4 [الحج: 100 وكان الله إذا بعث النبي جعله شهيداً على قومه. وجعل هذه الأمة‎ 
شهداء عل التاش”‎ 

وكان خالد الربعي يقول: عجبت لهذه الأمة في #أدَعُوف أَسْتَحِبٌ لكر أمرهم 
بالدعاء» ووعدهم بالإجابة» وليس بينهما شرطء قال له قائل مثل ماذا؟ قال: مثل قوله: 
لويم رِألدءَامَُواْ حيو ألصَ'لِحَنتٍ > [البقرة: 0 1] فهاهنا شر ط» وقوله: #وَكَيّرِ 
آل ءَامبوَنَ لهم قَدَمصِدَقٍ 4 [يونس: "] فليس فيه شرط العمل» ومثل قوله: لفدَعُوأ 
لَه يلصي لَه ينول و كرِه الْكفْرُونَ © [غافر: 4 ]١‏ فهاهنا شرطء وقوله: #أَدَعُوَ 
َسْتحِبَ لكو ليس فيه شر ط. 

وكانت الأمم تفزع إلى أنبيائها في حوائجهم حتى تسآل الأنبياء لهم ذلك. 

فإن قيل: فم للداعي قد يدعو فلا يجاب؟ 


فالجواب: أن يعلم أن قوله الحق في الآيتين: بيب 4 لأَسْتَحِبٌ 4 لا يقتضي 
الاستجابة مطلقاً لكل داع على التفصيلء ولا بكل مطلوب على التفصيل» فقد قال 
زبنا تبارك وتعاق فى آية أحرى : «اتطوار تك تَعَعع فنك دْلنِظك التترت 4 
[الأعراف: 45] وكل مص على كبيرة عالم)ً بها أو جاهلاً فهو معت وقد أخبر أنه 
للابيِبٌ الْمَعَترِيت 4. فكيف يستجيب له؟ وأنواع الاعتداء كثيرة» يأتي بيانها هنا وفي 
الأعراف إن شاء الله تعالى. 


وقال بعض العلماء: أجيب إن شكقت» ىا قال: 2 7 9 مَاتَدَعُوْنَ ليه إن 46 
[الأنعام: ١؛]‏ فيكون هذا من باب المطلق والمقيد» وقد دعا النبى مَلَْةِ في ثالاث» فاعطى 
اثنتين» ومّنع واحدة, على ما يآتي بيانه في الأنعام إن شاء الله تعالى. 


أ« لي 


0 


وقيل: إنما مقصودٌ هذا الإخبار تعريفٌ جميع المؤمنين أن هذا وصفُ ربهم سبحانه 
أن يجيب دعاء الداعين في الجملة» وأنه قريب من العبد يسمع دعاءه» ويعلم اضطراره» 


١١5١ 

فيجيبه بها شاء» وكيف شاءء لا وَمَنْ َل مِسّن يَدَعُوأ ون ذو ن لَه من لَّاِسََحِبُ مد # 
[الأحقاف: 5] الآية» وقد يجيب السيد عبده» والوالد ولده. ثم لا يعطيه سؤله فالإجابة 
كانت حاصلة لا محالة عند وجود الدعوة؛ لأن #يْمِيبُ 4 و لأَسْتَجبٌ 4 خبر لايُنسخ» 
فيصير المخبر كذاباً؛ يدل على هذا التأويل ماروى ابن عمر: عن النبي يك قال: «من فتح 
له في الدعاء فتحت له أبواب الإجابة». 

وقال قوم: إن الله يجيب كل الدعاء فإما أن تظهر الإجابة في الدنيا وإما أن يكفر 
عنه وإما أن يدخر له في الآخرة لما رواه أبو سعيد الخدري قال: قال رسول الله يَك: «ما 
من مسلم يدعو بدعوة ليس فيها إثم ولا قطيعة رحم إلا أعطاه الله بها إحدى ثلاث: 
إما أن يعجل له دعوته» وإما أن يدخر له» وإما أن يكف عنه من السوء بمثلها» قالوا إذن 
نكثر قال: «الله أكثر). 

خرجه أبو عمر ابن عبد البر وصحًّحه. أبو محمد عبد الحق» وهو في «الموطاً» 
منقطع السند. 

قال أبو عمر: وهذا الحديث يخرج في التفسير المسند لقول الله تعالى: #أدعوف 
أسْتَحِبَ كد فهذا كله من الإجابة. 

وقال ابن عباس: كل عبد دعا أستجيب له فإن كان الذي يدعو به رزقاً له في 
الدنيا أعطيّهء وإن لم يكن رزقاً له في الدنيا ذُخر له. 

قلت: وحديث أي سعيد الخدري وإن كان إذناً بالإجابة في إحدى ثلاث؛ فقد 
دلك على صحة ما تقدم من اجتناب الاعتداء المانع من الإجابة؛ حيث قال فيه: «مالم 
يدع بإثم أو قطيعة رحم»» وزاد مسلم مالم يستعجل»» رواه عن أبي هريرة: عن النبي 
َك أنه قال: «لا يزال يستجاب للعبد مالم يدع بإثم» أو قطيعة رحم. مالم يستعجل» قيل: 


حل 
يارسول الله ما الاستعجال؟ قال: «يقول: قدددعوتء وقد دعوت. فلم أر يستجيب لي» 
فيستحسر عند ذلك, ويدع الدعاء». 

وروى البخاري ومسلم وأبو داود: عن أبي هريرة: أن رسول الله كك قال: 
اليستجاب لأحدكم مالم يعجل يقول دعوت فلم يستجب لي). 

قال علماؤنا رحمة الله عليهم: يحتمل قوله «يستجاب لأحدكم) الإخبار عن 
وجوب وقوع الإجابة والإخبار عن جواز وقوعها فإذا كان بمعنى الإخبار عن 
الوجوب والوقوع فإن الإجابة تكون بمعنى الثلاثة الأشياء المتقدمة فإذا قال: قد 
دعوت فلم يستجب لي بطل وقوعٌ أحد هذه الثلاثة الأشياءء وعري الدعاء من جميعهاء 
وإن كان بمعنى جواز الإجابة» فإن الإجابة حينئذ تكون بفعل ما دعا به خاصة ويمنع 
من ذلك قول الداعي قد دعوت فلم يستجب لي لأن ذلك من باب القنوط وضعف 
اليقين والسيخط. 

قلت: ويمنع من إجابة الدعاء أيضاً أكل ا حرام وما كان في معناه قال كَل: 
«الرجل يطيل السفر أشعث أغبر» يمد يديه إلى السماء: يا رب» يا رب» ومطعمه حرام 
ومشربه حرام» وملبسه حرام» وغذي با حرام. فأنى يُستجاب لذلك». 

وهذا استفهامٌ على جهة الاستبعاد من قبول دعاء من هذه صفته؛ فإن إجابة 

فمن شرط الداعي: أن يكون عالما بأن لا قادر على حاجته إلا الله» وأن الوسائط 
في قبضته» ومسخرة بتسخيره» وأن يدعو بنية صادقة وحضور قلب. فإن الله لايستجيب 
دعاء من قلب غافل لاه» وأن يكون مجتنبا لكل الحرام» وألا يمل من الدعاء. 

ومن شرط المدعو فيه: أن يكون من الأمور الجائزة الطلب والفعل شرعاً؛ كما قال: 
«مالم يدع بإثم أو قطيعة رحم» فيدخل في الإثم كل ما يأثم به من الذنوب» ويدخل في 
الرحم جميع حقوق المسلمين ومظالمهم. 


0١م‎ 

وقال سهل بن عبد الله التستري: شروط الدعاء سبعة: أوهما التضرعء والخنوف. 
والرجاءء والمداومة» والخشوع. والعموم, وأكل الحلال. 

وقال ابن غطاء: إن للدعاء أركاناً وأجنحة وأسباباً وأوقاتاًء فإن وافق أركاته 
قويء وإن وافق أجنحته طار في السماء» وإن وافق مواقيته فاز» وإن وافق أسبابه أنجح, 
فأركانه: حضور القلب والرأفة والإستكانة والخشوع. وأجنحته الصدق. ومواقيته 
الأسحارء وأسبابه الصلاة على محمد يَلِلةِ. 

وقيل: شرائطه أربع: 

أولها: حفظ القلب عند الوحدة» وحفظ اللسان مع الخلق» وحفظ العين عن النظر 
إلى ما لا يحل» وحفظ البطن من الحرام. 

وقد قيل: إن من شرط الدعاء أن يكون سليماً من اللحن كما أنشد بعضهم: 

ينادي ربّه باللحن ليث كذالءً إذاً دُعاهُ لايجيبُ 

وقيل لإبراهيم بن أدهم: ما بالنا ندعو فلا يستجاب لنا؟ قال: لأنكم عرفتم الله 
فلم تطيعوه» وعرفتم الرسول فلم تتبعوا سنته» وعرفتم القرآن فلم تعملوا به» وأكلتم 
نعم الله فلم تؤدوا شكرهاء وعرفتم الجنة فلم تطلبوهاء وعرفتم النار فلم تهربوا منهاء 
وعرفتم الشيطان فلم تحاربوه ووافقتموه. وعرفتم الموت فلم تستعدوا له» ودفتتم 
الأموات فلم تعتبرواء وتركتم عيوبكم واشتغلتم بعيوب الناس. 

قال علي رضي الله عنه لنوف البكالي: يا نوفء إن الله أوحى إلى داؤد: أن مر بني 
إسرائيل: ألا يدخلوا بيتاً من بيوتي إلا بقلوب طاهرة» وأبصار خاشعة, وأيد نقية؛ فإني 
لا أستجيب لأحد منهم مادام لأحد من خلقي مظلمة. 


يانوف» لا تكونن عاشراء ولاعريفاء ولا شرطياء ولا جابيء ولا عشَّار؛ فإن 
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داؤد قام في ساعة من الليل» فقال: إنها ساعة لا يدعو عبد إلا أستجيب له فيهاء إلا أن 
يكون عريفاًء أو شرطياء أو جابياًء أو عشاراً أو صاحب عرطبة ‏ وهي الطنبور- أو 

صاحب كوبة؛ وهي الطبل. 

قال علماؤنا : ولايقل الداعي: «اللهم أعطني إن شئتء اللهم اغفر لي إن شئت» 
اللهم ارحمني إن شئت»» بل يعرّي سؤاله ودعاءه من لفظ المشيئة» ويسأل سؤال من 
يعلم أنه لا يفعل إلا أن يشاء. 

وأيضاً فإن في قوله: (إن شئت شئت» نوع من الاستغناء ء عن مغفرته وعطائه و رحمته؛ 
كقول القائل: إن شئت شئت أن تعطيّني كذا فافعل» لا يُستعمل هذا إلا مع الغنٌ عنه» وأما 
المضطرٌ إليه فإنه يعزم في مسألته ويسأل سؤال فقير مضطرٌ إلى ما سأله. 

وروى الآئمة واللفظ للبخاري-_: عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله َيِْ: 
إذادعا أحدكم فليعزم المسألة» ولايقولنَ: اللهم إن شئت فأعطني؛ فإنه لا مستكره له). 

وفي «الموطأ): «اللهم اغفر لي إن شئتء اللهم ا رحمني إن شئت». 

قال علماؤنا: قوله: «فليعزم المسألة» دليل على أنه ينبغي للمؤمن أن يجتهد في 
لح ا 0 
قد أجاب دعاء * اي 50 قَالَ ر, 00 50 
الْمنَظرِينَ # [الحجر: + -/717]. 

وللدعاء أوقات وأحوال يكون الغالب فيها الإجابة» وذلك كالسحرء ووقت 
الفطرء وما بين الآذان والإقامة» وما بين الظهر والعصر في يوم الأربعاء» وأوقات 
الاضطرار» وحالة السفر» والمرض» وعند نزول المطر. والصف في سبيل الله؛ كل هذا 
جاءت به الآثار» ويأتي بيانها في مواضعها. 


١) 

وروى شهر بن حوشب: أن أم الدرداء قالت له: يا شهرء ألا تجد القشعريرة؟ 
قلتٌ: نعم! قالت: فادع الله؛ فإن الدعاء مستجاب عند ذلك. 

وقال جابر بن عبد الله: دعا رسول الله بكِِ في مسجد الفتح ثلاثاً يوم الإثنين ويوم 
ما نزل بي أمر مهم غليظٌ إلا توتحيت تلك الساعة» فأدعو فيهاء فأعرف الإجابة. 

الرابعة: قوله تعالى: #مَلْمَسَتَحِيبُوأ إلى # قال أبو رجاء الخرساني: فليدعوا لي. 
وقال ابن عطية: المعنى: فليطلبوا أن أجيبهم» وهذا هو باب «استفعل» أي: طلب الشيء 
إلا ما شذ مثل «استغنى الله) وقال مجاهد وغيره: المعنى: فليجيبوا إلى في| دعوتهم إليه 
من الإيوان» أي: الطاعة والعمل. 

ويقال: «أجاب» و«استجاب» بمعنى» ومنه قول الشاعر: 

فلم يستجبه عند ذاك جيب 

أي: ١‏ يجبه.» والسين زائدة» واللام لام الأمر وكذا #ولُومنوأ # وجزمت لام 
الأمر؛ لأنها تجعل الفعل مستقبلاً لا غير» فأشبهت (إن» التي للشرطء وقيل: لأنها لا 
57 . 000 
تقع إلا على الفعل» '. 

وهذا الكلام على طوله في غاية الإفادة والحسن. 

وروى الإمام البيهقي في «سننه الكبرى»: عن أم الدرداء قالت: حدثني سيدي: 
أنه سمع رسول الله يَكِةٍ يقول: «من دعا لآخيه بظهر الغيب قال الملك الموكل به آمين 
ولك بمثل». رواه مسلم في «الصحيح): عن إسحاق بن إبراهيه”". 
() «تفسير القرطبى) .)072١/8:1(‏ 
(؟) كتاب صلاة الاستسقاء» باب استسقاء إمام الناحية المخصبة لأهل الناحية المجدبة ولجماعة 

المسلمين»(5571). 
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وروى عن أنس قال: كان رسول الله َكِب خطب يوم الجمعة» فقام الناس فصاحوا‎ 
فقالوا: يا رسول الله قحط المطر واحمر الشجرء وهلكت البهائم» فادع الله أن يسقيناء‎ 
فقال: «اللهم اسقنا اللهم اسقنا»» قال: وأيم الله ما نرى في السماء قزعة من سحاب»‎ 
فأنشأت سحابة» فانتشرت»ء ثم أمطرت» ونزل رسول الله يِه فصلى وانصرفء فلم‎ 
تزل تمطر إلى الجمعة الأخرىء فلم قام النبي كَل مخطب صاحوا فقالوا: يا رسول الله‎ 
#بدمت البيوت» وانقطعت السبلء فادع الله أن يحبسها عناء فتبسم نبي الله يك ثم قال:‎ 
«اللهم حوالينا ولا علينا»» فتقشعت عن المدينة» فجعلت تمطر حوطاء وما تمطر بالمدينة‎ 
قطرة» فنظرت إلى المدينة كأنها لفي مثل الإكليل. رواه البخاري في «الصحيح»: عن‎ 

محمد بن أبي بكر المقدمي» ورواه مسله'”). 

لما ثبت أن الله تعالى هو الموجود الواجب الوجودء وثبت أن كل ما سواه فإنم| هو 
ممكن الوجود. فقد لزم أن كل ما سوى الله تعالى فهو محتاج إلى الله تعالى» ولا يمكن أن 
يستغني كل ما سواه عنه طرفة عين» وإلا لأصبح من أهل الهلاك» وهذا مطابق لما قرره 
أئمة الكلام من أن الممكن محتاج إلى الله تعالى حال الإيجاد. وبعد ذلك. أي: إنه محتاج 


إل اله تعال لاستمرار وجوده أيضا. 
قاعدة: ما رم الدعاء به ويؤدى إلى الكفر 


ذكر الإمام القرافي ومختصرو كتاب «الفروق» له أن الدعاء من حيث هو مندوب» 
وقد يعرض له ما يوجبه أو يحرمه. والتحريم قد ينتهي للكفر وهو على أربعة أقسام: 

الأول: طلب ما دل القاطع على خلافه» نحو: اللهم لا تعذب الكفرة وشبهه. 
لأنه طلب تكذب الله تعالى. 


.)15777( كتاب صلاة الاستسقاء» باب الاستسقاء بغير صلاة ويوم الجمعة على المنبر»‎ )١( 


١7” /ا‎ 

الثاني: كذا ضده: اللهم خلّد فلاناً المسلم في النار. 

الثالث: طلب نفي ما دل القاطع على ثبوته ىما لو سأل الله تعالى سلب علميته 
سبحانه وشبهه وقدرته واستيلائه عليه. 

الرابع: عكسه نحو: أن يسأل الله تعالى الحلول في بعض مخلوقاته أو أن يفوض 
إليه أمر العالم أو أن يجعل بينه وبينه تعالى نسباًء والجهل با تؤدي إليه هذه الأدعية ليس 
عذراً لتمكن العاقل من دفعه» والجهل الذي هو عذر هو ما لا يمكن المكلف دفعه عادة 
كن لوق بغرا سلف 0 

قاعدة: المحرم من الدعاء أقسام: 

الأول: أن يطلب المستحيلات كالاستغناء في ذاته وأن يكون في مكانين في وقت 
واحدء هذا محال عقلاً. 

الثاني: المحال العادي كالاستغناء عن النفس والولد من غير جماع» ومنه قوطهم: 
اللهم لا ترم نفساً في شدة, آتنا خير الدنيا والآخرة» واصرف عنا شر الدنيا والآخرة» 
إن أراد العموم. 

الثالث: طلب نفي ما دل السمع على نفيه» نحو: لا تؤاخذنا إن نسينا أو أخطانا 
أو أكرهناء لأنه لا فائدة له بقوله يَكِِ: «رفع عن أمتي الخطأ والنسيان وما استكرهوا 
عليه»» فهذا من الاستهزاء عادة» وإن| سألوا إنجاز ما وعد الرسل في قوله: #رَيِنَا وَءَانِمَا 
مَاوَعَدتَسَاعَلَ رَسَِكَ * [آل عمران: »]١45‏ وإنجاز الوعد محقق؛ لأنه مشروط بالموافاة على 
الإيهان» وهي مشكوكة فهو مشكوك باعتبار شرطه. 


)١(‏ انظر: «مختصر الفروق»» للعلامة شمس الدين محمد بن أبي القاسم بن عبد السلام التونسي 
المالكي» ت5١‏ لاه ت: أحمد بن علي أبو الفضل الدمياطي. دار ابن حزم. 


١ 
كّ: اسلوا لي الوسيلة» مع قوله: «وأرجو أن أكون أنا هو»» لجواز أن يكون يعطاها‎ 
مرتباً على دعائنا له مها.‎ 

الخامس: طلب نفي ما دل بطريق الآحاد على ثبوته» إذ لو دل التواتر لكان كفراً 
نحو: اللهم اغفر للمسلمين جميع ذنويهم, اللهم لا تعرِّني يوم القيامة» اللهم لا تحيني 
بعد الموت يوم القيامة. 

السادس: عكسه. نحو: اللهم اجعلني أول من تنشق عنه الأرضء وأول داخل 
الجنة واجعل الأغنياء يدخلون الجنة قبل الفقراء وشبهه. 

السابع: أن يدعو معلقاً على المشيئة غير عازم نحو: اللهم اغفر لي إن شئت. لأنه 
يدل بالاستهزاء وعدم الرغبة والافتقار. 

الثامن: أن يدعو معلقاً على شأن الله تعالى نحو: اللهم افعل بي ما أنت أهله. فإن 
الله تعالى هو الفاعل للخير والشرء وهو تعالى أهل للمؤاخذة والانتقام» وليس أحدهما 
أولى بشأنه من الآخر عند أهل الحق» فنسبة الأمرين إليه واحدة فالداعي بذلك إن اعتَقَدَ 
أنه تعالى لا يفعل إلا الخير فهذا اعتزال» وإن اعتّقَدَ أنه تعالى يفعل الخير والشرء فكأنه 
قال: افعل بي إما الخير وإما الشر فهذالم يعزم المسألة» فيرجع للقسم الذي قبله. 

قلت: وقد توقفت عند هذا المثال» ولما رجعت إلى تعليقات ابن الشاط رأيتة 
يقول مقيداً ما قرره القرافي مما أودنا تلخيصه آنفاً: «حكمه بالمعصية في مثل هذا الدعاء 
فيه نظرء فإنه لا يخلو أن يكون الداعي من يعتقد مذهب الاعتزال أو لاء فإن كان الأول» 
فذلك ضلال كما قال. وهو مختلف فيه هل هو كفر أو ضلال غير كفر؟» وإن كان لا 
يعتقد مذهب الاعتزال» فقرينة الحال في كون الإنسان لا يريد لنفسه إلا الخير مع سلامته 
من اعتقاد الاعتزال تقيد مطلق دعائه؛ فلا كفر ولا معصية(١2).‏ اه. 


.)5/5 :5( «أنوار الشروق» لابن الشاط»‎ )١( 


اميل 
والحاصل أن الإنسان ذا الاعتقاد الصحيح. إن أطلق ما أنت أهله. إلا أنه يريد ما 
أنت أهله من المغفرة والرحمة» لا مطلقاً. 
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التاسع: الدعاء على غير الظالم» لآنه سعيٌ في إضرار غير مستحقء فيحرّم. وأما 
الدعاء على الظالم فقد جوّزه مالك لقوله تعالى: # وَلمَنِ أنَصَرَبَعدَ ظَلْمِهء © [الشورى: »]4١‏ 
فإن عفى وصبر فهو أحسن. 

العاشر: الدعاء بالمحرَّم نحو: اللهم أمته كافرا أو: اسْقِهِ خمرً("©. 
قال الطحاوي: (والله يغضب ويرضى لا كأحد من الورى) 


إن غضب الله ليس كغضبناء غضب الله يعني إرادته الانتقام والتعذيب» ورضاه 
يعني إرادته الإنعام. 


م سا اص ايك . “وما ني يي 


قال الله تعالل: لالَكَّدْ رَضِصح أَلَّهُعَ نِالْمُؤمِيت إذ يُبإي موتك عَحتَ الّجَرَةَ ملم ما 
ف فلوو فَأنرل تكد علي وََتبَهَجٌ هربا 4 [الفنح: »]١1‏ وقال تعالى: #ويآمُو 
بعَصَبومَِآلَهِ * [البقرة: »]7١‏ وقال تعالى: #وَحَضِ آله عَلَكَدِ وَلَسَمَهُ) [النساء: 97]. 

وكما أن الله تعالى يحب المؤمنين فير ضى عليهم؛ فيكون رضاه عليهم متجلياً عليهم 
بالنعمة والثواب العميم» فكذلك يغضب الله تعالى على الكفار» وغضبه إن هو إرادته 
العذاب لهم في اليوم الآخر. 

فالغضب من الله تعالى هو فعل له. وليس صفة له» وإلا لزم أن الله تعالى يتغير 
ما بذاته بحسب تغير ما في نفس الإنسان» وتوضيح ذلك بأن نقول: لو كان زيد كافراً 
وقال القائل :إن آنه تخا يكون غاضيا عليةوإن غضي هصق للاقاقمة رداك جل انه 


)١(‏ انظر: «مختصر الفروق»» لابن عبد السلام التونسبي» ص 5-57 47» باختصار» وتصرف. دار ابن 


١" 
فلو فرضنا أن زيداً آمن واتبع الهدى» فهل يبقى غضبٌ الله تعالى قائياً في نفسه عليه؟ أم‎ 
يقال: إنه الآن قد رضى عليه» لا ريب أنه في حال الإيمان يكون الله تعالى راضياً عنه.‎ 

إذن الغضب السابق القائم في ذاته جل شأنه بحسب ادعاء هذا القائل_قد زال 
الآن» وقام في نفسه تعالى رضاً؛ تبعاً لاختيار هذا العبد الإيهانَ. 

أليس هذا كلاماً صريحاً في أن الله تعالى يتوقف حدوث صفة له على فعل 
لمخلوقاته» ومن قال بهذا ال حالٍ فلا ريب أنه يقول: إنه في كل أوصافه ‏ غضباً كان أو 
ضاق لافاهاق؟ د القوك انه ردقي أ حو اله نقد فصول هاده كذ بابلهتعان) إذن 
فكمالات الله تعالى المتوالية على ذاته متوقفة على فعل من أفعال العبيد والمخلوقات التى 
خلقها الله تعالى» ولا يشك عاقل أن هذا القول زورٌ ومبتان على الله تعالى. 

ولهذا الأمر؛ فإن علماءنا المحققين صدّ حوا أن غضب الله تعالى ليس كغضبناء 
فإن كان غضبنا حالةٌ قائمة بناء تابعةٌ لتأثّرنا من غيرنا إذا فعل أمراً شيناء فغضب الله 
تعالى ليبس كذلكء بل يطلق الغضب عل الله تعالى» ويراد منه فقط لازمه عندناء وهى 
العذابء أو الجزاء الذي يريده الغاضب لعاقب به العاصي أو الظالم؛ لأنه ليس هاهنا 
إلا أمور: 

الأول: الصفة التى هى الغضبء أو الرضاء ونتيجة هذه الصفة» أعنى: نفس 
العذاب. 

فإما أن يقال: إن الصفة قديمة» أو حادثة» فإن كانت قديمة» يلزم أن الله تعالى 
غاضب منذ الأزل ولايزال على زيد حال كفره وحال إيانه» وكذلك يلزم أنه راض منذ 
الأزل ولايزال على زيد حال كفره وحال إيمانه. وواضح أن هذا الكلام فاسد مردود. 

وإن قيل: إن الصفة حادثة» فهى لا شك مشروطة بأفعال العبيد والمخلوقات ى| 
وضحناه سابقاء فتكون صفات الله تعالى حادثة أو لاء وهذا باطل» وتكون مشروطة 


بفعل غيره» وهذا احتياحٌ وافتقار في كمال الذات إلى الغيرء وهو محالٌ لا يليق إثباته لله 
ان 

ولا يبقى بعد ذلك إلا أن نقول: إن الغضب والرضا يُطلقان على الله تعالى وراد 
هما الفعل المترتب على الغضب والرضاء وهو قول أهل السنة» أو يقال: إن الغضب 
وَالرفنا فراتدلقالإزادة الوتوديرا اسيم هذ القدل و كإناق رين لولم بوعما دي 
غير قائم بالله تعالى» وهو فعل لله تعالى» وليمس صفة له. وإن قيل بالثاني» فهو تعلق لصفة 
قديمة لله تعالى» وهو أمر اعتباريٌ لا إشكال في نسبته لله» ولا إشكال في القول بقدمه. 
وهذان القولان هما القولان اللذان استقرٌ عليهم| محققو أهل السنة. 

وتتدع غندما تقول الله يحضت أوتقو ل عق الله فهذا ضف شرعال مد 
حيث هو فاعل» وليس عبارة عن صفة قامت بذاته العلية» فالوصفٌ صحيح. والصفةٌ 
التي يقوم عليها هذا التعبير هي الإرادة كما سبق بيانه. 

ومالُ بعض أهل السنة إلى إبقاء الغضب الوارد والرضا على ما هو عليه؛ وعدم 
تأويله بها مضى» بل يقولون: إن الله تعالى يتصف بغضب ورضا لائقين به جل شأنه. 
ليسا بصفاتٍ حادثة» ولا فيها تحول» وأجرّوا هذه على ما وردت» كما هو منهج كثير 
منهم في غيرها ما ورد إضافته إلى الله تعالى. قال الغنيمي في اشر حه): 

«ولا يؤوّلان بأن المراد ببغضه ورضاه: إرادة الانتقام» ومشيئة الإنعام» أو المراد 
بها : غايتهما من النقمة والنعمة» قال فخر الإسلام_أي: البزدوي.: إثبات اليد والوجه 
حق عندناء لكنه معلوم بأصله. متشابه بوصفه. ولا يجوز إبطال الأصل بالعجز عن 
درك الوصفء وإنما ضلت المعتزلة من هذا الوجه؛ فإنهم ردوا الأصول لجهلهم 
بالصفات على وجه المعقول» فصاروا معطلة» كذا ذكره شمس الأئمة» ثم قال: وأهل 
السنة والجماعة أثبتوا ما هو الأصلٌ المعلوم بالنصٌّ_أي: الآيات القطعية» والدلالات 


١" 
اليقينية - وتوقفوا فيا هو المتشابه وهو الكيفية ول يجوزوا الاشتغال بطلب ذلك؛ ى]|‎ 
.)"" وصف به الراسخين في العلم». اه‎ 

وهذه هي طريقة الأحناف. وهي الوقوف عند المتشاببات وعدم الكلام فيهاء 
ولكن قد يقال: إن هناك نظراً في دعوى قيام القطع على إثبات الوجه واليد مثلاً صفاتٍ 
لله تعالى» ولا يتم إثباتٌ التعطيل إلا بعد إثبات أصل الوجود للصفة؛ ثم دعوى مدّع 
بنفيهاء فإن التعطيل فرع عن نفي ما هو ثابتٌ على سبيل القطع وكوثٌ الوجه واليد 
ولخدي طلفة سعظلة رارقا عةداقهة لبيك تانشعل سيل المطف يا كارا ما يقال 
هاهنا: إنها ورد نسبتها إلى الله تعالى» واحتمل معناها ما قلناه احتمالاً راجحاً عندناء وإن 
توقف فيها البعضء فنفيٌ مالم يثبت قطعاً ليس تعطيلاً. 

وأما الكيفء فلا كيف هاهناء بل الواجب نفيٌ الكيفء إلا إن قُصد بالكيف 
الحقيقةٌ لا الوضعٌ المعيّن الذي يستلزم التجسيم, وهو قطعاً يريد بالكيف الحقيقة» وإن 
كان إطلاقها على الله تعالى غير سائغ؛ لأنها لم ترد. فكان الآولى به عدمٌ بناء موقف أصلي 
على مثل هذا اللفظ الذي لم يرد. 

ولذلك قال العلامة البابرتي في («شرحه): 

«فنقول بأن المراد من غضب الله: هو إرادة الانتقام من العصاة وإنزال العقوبة 
بهم وأن يفعل بهم كما يفعل الملك إذا غضب على من تحت يده؛ نعوذ بالله من غضبه. 
والمراد من رضا الله: هو إرادة الانتقام لمن أطاعه والعفو عمن عصاه. وأن يفعل بعبيده 
كما يفعل الملك بمن تحت يده إذا رضي من الإكرام وزيادة الإنعام؛ نسأل الله رضاه 


و رحمته». اه(" . 


. 177 «شرح الغنيمي» ص‎ )١( 
.١5٠ «شرح البابرقي» ص‎ )0( 


١7 7ه‎ 

ويتحرر من ذلك أن ما قاله غيرُ أهل السنة في هذا المقام باطل» وأن التحقيق التامٌ 
هو ما قررهعلم|ؤنا المحققون. 
ا 

لقد اشتد الخلاف في التوسّل بين المانعين والمجوزين» وسوف نذكر هنا خلاصة 
مادار بين هذين الفريقين» مع ذكر الأدلة من الطرفين. 
مفهوم التوسل: 

يمكن أن يكون التوسل بسؤال الله تعالى بواسطة أعمالك التي صدرت عنك؛ 
كأن تقول: يا ربٌ أسألك بأعمالي الصالحة؛ أو أن تُعَيّنَ عملاً صاحاً محدّدا» فتسأل الله 
تعالى حاجتّك ببذا العمل. 

والتوسل بالأعمال الصالحة لا خلاف فيه» أي: إن جميع الناس متفقون على 
جوازه» وأشهر أدلته: حديث الثلاثة الذين كانوا في الغار فنزلت صخرة عظيمة سدّت 
ل ل ا را ري روعت 
الصخرةٌ تنفرج عنهم شيئاً فشيئاً إلى أن استطاعوا الخروج. 

التوسل: هو أن تتوجه إلى الله تعالى بالسؤال» بواسطة» وهي الرسولء أو أحد 
الصالحين المشهود بصلاحهم. كأن تقول: يا ربٌ أسألك بجاه النبي عليه الصلاة 
والسلام. 
أدلة التوسل: 

أولاً: دليلٌ كلي عام: 

استدل الإمام الكوثري على التوسل من الكتاب بقوله تعالى: #وَأَبْمَعْوأ إل 
َلْوَسِيلَةَ # [المائدة: 7"0]» قال في «محق التقول» ما حاصله: 
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"قوله تعالى: #وََبْمَعْوَا إِلَيَهِ ألْوَسِيَةَ # بعمومها تشمل التوسل بالأشخاص» 
والتوسل بالأعمالء بل المتبادر من التوسل في الشرع هو هذا وذاك» ومن ادّعى التفريق 
بين التوسل بالحيّ فأجازه» والتوسل بميت فمنعه؛ فإن| ينبعث في هذا عن اعتقادٍ فناء 
الأرواح, المؤدّي إلى إنكار البعثء وعلى ادعاء انتفاء الإدراكاتٍ الجزئية منا لنفس بعد 
مفارقتها البدن, المستلزم لإنكار الأدلة الشرعية في ذلك)7). 

وجهة استلزام ذلك: ما قاله الكوثري: إن المفرق بين الحالتين» إنما فرّق؛ لآن ما 
أجازه بحجة الموت» منتفي عنده بحالة الموت,. وما أجازه هو القدرة على الدعاء وإدراك 
حاجة المتوسّل بكء أو أن الروح التي يزعم القائلون بالتوسل أنها تبقى بعد انفصاها 
عن الجسدء وبناء على ذلك يجو ون التوسل بهاء فلا بد أن يكون المانعٌ من التوسل قائلاً 
بعدم الروح وعدم بقائهاء وإلا لو قال ببقائهاء وإدراكها لتوسل من يتوسل بهاء وقدرتها 
على الدعاء من الله تعالى الإجابة» فكيف يسوغ له أن ينكر التوسل؟! 

لذلك فلا بد أن يكون المانع من التوسل قد أنكر ذلك كلَّه أو بعضه؛ ولكن منع 
ذلك. وإنكاره مالف لم علم ثبوته من الدين بالأدلة الثابتة. 

فالحاصل: أنه إما أن يخالف ما علم ثبوته من الدينء أو يعترف بجواز 
التؤسل: 

أما مع عدم قوله بإنكار ما أشرنا إليه» فإن أنكر التوسل» فهو مغالط لا غير. 

والحق: أن رسالة الإمام الكوثري في التوسلء عبارة عن متنٍ مركز محتو على 
الأدلّة من القرآن والسنة والعقل وعمل السلف. وهي بذاتها كافية في برهان جواز 
التوسل فضلاً عن مشروعيته» لمن فهمها. 


)١(‏ «محق التقول». الإمام محمد زاهد الكوثري, ص ». المكتبة الأزهرية للتراث. 


ه١١‏ 
ثانياً: أدلة التوسل من الحديث والأثر: 
الحديث الأول: روى الإمام البخاري: عن عبد الله بن دينار: عن أبيه قال: سمعت 
ابن عمر يتمثل بشعر أبي طالب: وأبيض يستسقى الغمام... 
وقال عمر بن حمزة: حدثنا سالم: عن أبيه: ربا ذكرت قول الشاعر وأنا أنظر إلى 
وجه النبي يل يستقي» فم ينزل حتى يجيش كل ميزاب : 
وأبيض يستسقى الغمام... وهو قول أبي طالب. اه(2. 
قال ابن عبد البر في «التمهيد»: 
عن أنس_بغير هذا قال: جاء أعرابي إلى النبي يلد فقال: يا رسول الله» أتيناك 
وما لنا صب يغطء ولا بعير يئطّء وأنشد: 
اوعاك والعندر سكي ناكا وقد تُغلت أم الصبي عن الطفلٍ 
وألقى بكمّيه وخر استكانةً من الجوع موتاًمايمر ومايحلٍ 
ولاثيء ما يأكل الناسٌ عندنا سوى الحنظل العامي والعِلْهز القَسْل 
ولحسين لنا الا بنك رارسا" ١.وايق‏ شحراة الناس الأ رلالرشحل 
فقام رسول الله يَيئِةِ يجر رداءه» حتى صعد المنبر» فرفع يديه ثم قال: «اللهم اسقنا 
غيثاً مغيئاًء غدقاً طبقا نافعاً غير ضار عاجلاً غير رايث» وكذلك تخرجون»» قال: فم 
رد رسول الله يك يديه حتى التقت السماءٌ بأبراقهاء وجاء أهل البطاح يضجّون: الغرقٌ 
الغرقٌ! فقال النبي كَلل: «اللهم حوالينا ولا علينا»» فانجاب السحاب عن المدينة حتى 
أحدق بها كالإكليل» فضحك النبي يل حتى بدت نواجدّه ثم قال: الله درٌ أبي طالب» 
لو كان حي قرت عيناه! من يُنشدنا قوله؟»» فقال علِيٌ: أنايا رسول الله» لعلك تريد: 


(1) كتاب الاستسقاء؛ باب سؤال الناس الإمام الاستسقاء إذا قحطواء (477). 


١؟هك‎ 


1 
وأبيض يُسُتسقى الغمامٌ بوجهه 
يطيف به الهلاك من آل هاشم 
كذعووينت اللاتزى مهدا 


4ه ا را 
ونَشْلمه حتى تَصَرَّعَ حوله 


لك الحمد والحمد نمن شكر 
دعا ربهالمصطفى دعوة 
فلم يك إلا أن ألقى الرداء 
ولم يرجع الكف عند الدعاء 
سحاب وما في أديم السماء 
فكاندكاقالهعمه 
بهينزلالله غيث الساء 


فمن يشكر الله يلق المزيد 


يهن اليتامى عصمةٌ للأرامل 
فَهُمْ عند في نِعمةِ وفواضل 
وكا فاتك[ دونه وقاضل 
وتَذْمَلُ عن أبنائنا والحلائل 


فقال: «نعم»» فقال الأعرابي_وكان من مزينة : 


و ححة ا الا 
فأسلم معهاإليهالنظر 
وأسرع حتى رأينا الدرز 

5200 ا 
إل العرتعتى أفافن القدز 
سحاب يراه الحديد البصرٌ 
وأبيض يسقى به ذو غدر 
فهذا العيان لذاك الخبر 
ومن يكفر الله يلق الغِين”") 


الحديث الثاني: ما رواه البخاري: عن أنس: أن عمر بن الخطاب رضى الله عنه 
كان إذا قحطوا استسقى بالعباس بن عبد المطلب. فقال: اللهم إنا كنا نتوسل إليك بنبينا 


فتسقيناء وإنا نتوسل إليك بعم نبينا فاسقناء قال: فيُسقون”". 


)١(‏ «التمهيد) (؟57:55). 


(؟) كتاب الاستسقاء» باب سؤال الناس الإمام الاستسقاء إذا قحطواء (415). وكتاب فضائل 


قال الحافظ ابن حجر في «فتح الباري): 
«وقد بين الزبير بن بكار في «الأنساب» صفة ما دعا به العباس في هذه الواقعة» 


الصحابة» باب ذكر العباس بن عبد المطلب رضى الله عنه. وا ه”؟). 


/ا ١‏ 
والوقت الذي وقع فيه ذلك فأخرج بإسناد له: أن العباس لما استسقى به عمرء قال: 
اللهم إنه لم ينزل بلاء إلا بذنبء ولم يكشف إلا بتوبة» وقد توجه القوم بي إليك؛ لمكاني 
من نبيك» وهذه أيدينا إليك بالذنوبء ونواصينا إليك بالتوبة» فاسقنا الغيث. فأرخت 
السماء مثل الحبال» حتى أخصبت الأرضء وعاش الناس. 

وأخرج أيضاً: من طريق داود: عن عطاء: عن زيد بن أسلم: عن ابن عمر قال: 
استسقى عمر بن الخطاب عام الرمادة بالعباس بن عبد المطلب... فذكر الحديث» وفيه: 
فخطب الناس عمر فقال: إن رسول الله يَكِةِ كان يرى للعباس ما يرى الولدٌ للوالد. 
فاقتدوا_أيها الناس - برسول الله بكِةِ في عمه العباس» واتخذوه وسيلةً إلى الله. وفيه: ف 
برحوا حتى سقاهم الله. 

وأخرجه البلاذري من طريق هشام بن سعد: عن زيد بن أسلم, فقال: «عن أبيه) 
بدل «ابن عمرا» فيحتمل أن يكون لزيد فيه شيخان. 

وذكر ابن سعد وغيره: أن عام الرمادة كان سنة ثّان عشرة» وكان ابتداؤه مصدر 
الحاج منهاء ودام تسعة أشهرء والرمادة بفتح الراء وتخفيف الميم ‏ سمي العام بها لا 
حصل من شدة الجدبء فاغبرّت الأرضٌ جدًاً من عدم المطر)(". 

ثم قال ابن حجر: «ويستفاد من قصة العباس استحبابٌ الاستشفاع بأهل الخير 
والصلاح وأهل بيت النبوة» وفيه فضل العباس» وفضل عمر؛ لتواضعه للعباس ومعرفته 
بحقّه). اه2". 

قال الإمام العيني ف شرح البخاري» عند هذا الحديث: «وفيه من الفوائد: 
استحباب الاستشفاع بأهل الخير والصلاح وأهل بيت النبوة. وفيه: فضل العباس 


.)591/:5( «فتح الباري)‎ )١( 


١١6 
وفضل عمرء رضي الله تعا لى عنهم|ء لتواضعه للعباس ومعرفته بحقه. قال ابن بطال: وفيه:‎ 
أن الخروج إلى الاستسقاء والاجتماع لا يكون إِلَا بإذن الإمام لما في الخروج والاجتماع‎ 


عر 3 سراح سه 


من الآفات الداخلة على السلطان» وهذه سنن الأمم السالفة قال تعالى: #وَأَوْحيما إل 


لك ا ال 


موسو إذ استسفله قومهء © [الأعراف: .)217]15٠0‏ اه. 

وفي «المستدرك على الصحيحين» : عن ابن عمر أنه قال: استسقى عمر بن الخطاب 
عام الرمادة بالعباس بن عبد المطلب فقال: اللهم» هذا عم نبيّك العباسٌ» نتوجه إليك 
به فاسقناء | برحوا حتى سقاهم الله! قال: فخطب عمر الناسء فقال: أيها الناس إن 
رسول الله يك كان يرى للعباس ما يرى الولد لوالده» يُعظمه ويُفخمه ويبرٌ قسمه. 
فاقتدوا- أبها الناس ‏ برسول الله بلك في عمه العباسء واتخذوه وسيلة إلى الله عز وجل 
كا 

الحديث الثالث: ما رواه الطبراني في «المعجم الكبير) (9: )7١‏ عن عثمان بن 
حنيف: أن رجلا كان يختلف إلى عثمان بن عفان رضي الله عنه في حاجة له فكان عثمان 
لايلتفت إليه» ولا ينظر في حاجته» فلقي ابن حنيف» فشكى ذلك إليه» فقال له عثمان 
ابن حنيف: ائت الميضأة فتوضأء ثم ائت تك المسجدء فصل فيه ركعيين» ثم قل: «اللهم 
اني أسألك وأتوجه إليك بنبينا محمد كلد نبي الرحمة» يا محمد. إن أتوجه بك إلى ربي» 
فتقضي لي حاجتي»)؛ وتذكُرٌ حاجتّك. ورّح حتى أروح معك. 


فانطلق الرجلٌ» فصنع ما قال له» ثم أتى باب عثمان بن عفان رضي الله عنه 


2077 :!/( «عمدة القاري شرح صحيح البخاري»» بدر الدين محمود بن أحمد العيني ت: 0 5./ه‎ )١( 
دار إحياء التراث العربي_بيروت.‎ 

(1) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم؛ ذكر إسلام العباس رضي الله عنه واختلاف الروايات في 
وقت إسلامه (/557 0). 


١4 

فجاء البواب حتى أخذ بيده فأدخله على عثمان بن عفان رضى الله عنه» فأجلسه معه 
على الطنفسة؛ فقال: حاجتكء, فذكر حاجته؛ وقضاها له ثم قال له: ماذكرت حاجتك 
حتى كان الساعة» وقال: ما كانت لك من حاجة: فاذكرُها. 

ثم إن الرجل خرج من عنده؛ فلقي عثمان بن حنيف. فقال له: جزاك الله خيراً 
ما كان ينظر في حاجتيء ولا يلتفتٌ إل حتى كلّمنّه فّ. 

فقال عثمان بن حنيف: والله ما كلّمته» ولكني شهدت رسول الله يٍَ ‏ وأتاه 
ضرير فشكى إليه ذهاب بصره. فقال له النبي وَية: «فتصبر)» فقال: يا رسول الله ليس 
لي قائد» وقد شق علّ» فقال النبي كللِ: أت الميضأة فتوضاًء ثم صل ركعتين» ثم ادع 
مبذه الدعوات. 

قال ايز خنيف: :ذو الما تق فنا وطال رن لدي تح دخ غلينا الرجل كانه 
لل 

الحديث الرابع: ما رواه الطبراني في «المعجم الكبير» (5 7: )"091١‏ برقم [17/1/] 
عن أنس بن مالك قال: لما ماتت فاطمة بنت أسد بن هاشم أم علي بن أبي طالب دخل 
عليها رسول الله كله فجلس عند رأسها فقال: «رحمك الله يا أمي, كنت أمي بعد أمي» 
وتشبعيني وتعرين» وتكسيني وتمنعين نفسك طيباً وتطعميني, تريدين بذلك وجه الله 
والدار الآخرة»» ثم أمر أن تُغسل ثلاث فلم| بلغ الماء الذي فيه الكافور سكبّه رسول الله 
ككِ بيده ثم خلع رسول الله يك قميصّهء فألبسها إياه وكفنها ببّرد فوقه. ثم دعا 
رسول الله َك أسامة بن زيد وأبا أيوب الأنصاري وعمر بن الخطاب وغلاماً أسود 
يحفرون» فحفروا قبرهاء فلم| بلغوا اللحدّ حفّرّه رسول الله بك بيده» وأخرج ترابه بيده» 


الى ا ار لسارو 


١” 
فل) فرغ دخل رسول الله يله فاضطجع فيه ثم قال: «الله الذي يحيي ويميت. وهو‎ 
حي لايموتء اغفر لأمي فاطمة بنت أسد, ولقنها حجتهاء ووسع عليها مدخلها بحق‎ 
نبيك والأنبياء الذين من قبلي؛ فإنك أرحم الراحمين», وكبّر عليها أربعاًء وأدحَلوها‎ 

اللحدء هو والعباس وأبو بكر الصديق رضي الله عنهي'21. والحديث حسن. 

الحديث الخامس: ما رواه البزار: عن عبد الله قال: قال رسول الله َكْهِ: «حياتي 
خير لكمء تحدثون ويحدث لكم.ء ووفاتٍ خير لكم» تعرض علٍّ أعمالكم؛ فها كان من 
حسن حمدث الله عليه» وما كان من سيئ استغفرت الله لكم0”. 

قال الحافظ بي «طرح التثريب»: إسناده جيد.» وصححه السيوطي ني 
«الخصائص)0". 

الحديث السادس: ما رواه ابن ماجه في١سننه»:‏ عن أبي سعيد الخدري قال: قال 
رسول الله كك «من خرج من بيته إلى الصلاة فقال: اللهم إني أسألك بحق السائلين 
عليكء وأسألك بحق ممشاي هذا؛ فإني لم أخرج أشراً ولا بطرأء ولا رياء ولا سمعة» 
وخرجت اتقاء سخطك. وابتغاء مرضاتكء فأسالك أن تعيذني من النار» وأن تغفر لي 
ذنوبي؛ إنه لا يغفر الذنوب إلا أنت؛ أقبل الله عليه بوجهه. واستغفر له سبعون ألف 
ملك)©), 

وقال ابن بطال: «ومثل هذا لا يدرك بالرأي» ولا يكون إلا عن الرسول)”. 


(0) ( الام (01:55). 

(؟)(008:0()1956). 

(*) «طرح التثريب» (7: 9177 7)) و«الخنصائص) .)5/8١:5(‏ 

(5) كتاب المساجد والجماعات. باب المثي إلى الصلاة» (//7/1). 

(5) #شرح صحيح البخاري». أبو الحسن علي بن خلف بن عبد الملك بن بطال البكري القرطبي 
(554ه)ء مكتبة الرشد السعودية: الرياض-5777١ه7١٠٠7م,‏ ط١ء‏ ت أبو تميم ياسر بن 
إبراهيم (7: 71/5). 


١) 

الحديث السابع: أخرج الطبراني في «المعجم الكبير»: عن عبد الله بن مسعود قال: 
قال رسول الله يِه «إذا انفلتت دابة أحدكم بأرضص فَلاة» فَليناد: يا عباد الله» احبسوا 
علي فإن لله في الأرض حاضراً سيحبسه عليكى)0". 

وفي شرح الجامع الصغير» للمناوي: 

«(إذا انفلتت دابة أحدكم) أي: فرّت وخرجت مسرعة (بأرض فلاة) أي: قفر لا 
ماء فيهاء لكن المراد هنا: برية ليس فيها أحد؛ كى] يدل له رواية: ليس بها أنيس (فليناد) 
بأعلى صوته: (يا عباد الله احبسوا عل دابتي) أي: امنعوها من المرب (فإن لله في الأرض 
حاضراً) أي: خلقاً من خلقه إنسيّاً أو جنياً أو ملكاً لا يغيب (سيحبسه عليكم) أي: 
الحيوان المنفلت فإذا قال ذلك بنية صادقة وتوجه تامٌ حصل المرادُ بعون الملك الجواد 
(ع وابن السني طب عن ابن مسعود) عبد الله. قال ابن حجر: حديث غريب تفرد به 
معروف بن حسانء وهو منكر الحديث)7©. 

وقال المناوي في «فيض القدير»: 

«قال النووي عقب إيراده هذا الحديث: حكى لي بعضٌ شيوخنا الكبار في العلم: 
أذ تالمع ل كار - أظنيا بغلة - فقال هذا لمر ريع تقديهها الله عل عزالة قال وكنتك 
أنا مرة مع جماعة فانفلتت ببيمة» وعجزوا عنهاء فقلته» فوقفت في الحال بغير سبب 
سوى هذا. 

وأخرج ابن السني عن السيد الجليل المجمّع على زهده وورعه يونس بن عبيد 
التابعي المشهور قال :لين ويج| ‏ يكوناعل دائة صعة قولف أذنا «افعير دن ين الله 
)١(‏ «المعجم الكبير» )75١1/:1١(‏ برقم .]١1١914[‏ 
إفهة «التيسير بشرح الجامع الصغير)ء الإمام الحافظ زين الدين عبد الرؤوف المناوي (١7١٠١ه)ء‏ 

مكتبة الإمام الشافعي -الرياض-8/٠5 1١‏ ه988 ام ط” (1: 87). 


١7" 


هو 
2111 أ اه 0 


اح عو 4 هه خا ل ل 2 2000-7 
و وَلَهه أنسَكَمَ مَنفى السَمواتوآأ ص طوعا وحرها وإ 


سير 
كه يجعورت 5 


[آل عمران : 383 ] إلاوقفت بإذن نْ اللّه. 


وقال القشيري: وقع لجعفر الخلدي في دجلة» وعنده دعاء مجرّبٍ للضالّة ترد. 
فدعا به. فوجده في أوراق يتصفحهاء وهو: يا جامع الناس ليوم لا ريب فيه اجمعٌ علي 
ضالتي. 

وقال النووي في «بستانه»: جرّبته فوجدثّه نافعاً لوجود الضالّة عن قرب» وقد 
عليسة كنيشنا أو الشاع اقفن 

واعرع اننيتن ى لصي عن ابن عباس رضي الله عنهما: أن لله ملائكة في 
الأرض يسمَّون الحمّظة» يكتبون مايقع في الأرض من ورق الشجرء فإذا أصاب أحدكم 
عرجة, أو احتاج إلى عون بفلاةٍ من الأرضء فليقل: أعينوا عبادَ الله رحمكم الله فإنه 
- إن شاء الله يعان. (ع وابن السني طب) من حديث الحسن بن عمر: عن معروف بن 
حسان: عن سعيد بن أبي عروبة: عن أب بريدة: (عن ابن مسعود) رضي الله عنه. قال 
ابن حجر: حديث غريبء» ومعروف قالوا: منكر الحديث, وقد تفرد به» وفيه انقطاع 
أيضاً بين أبي بريدة وابن مسعود. انتهى. وقال الهيثمي: فيه معروف بن حسان ضعيف. 
قال: وجاء في معناه خيرٌ آخرٌ أخرجه الطبرانٌ بسند منقطع عن عتبة بن غزوان مرفوعاً 
(إذا أضل أحدكم شيئاً» أو أراد عونا وهو بأرض ليس بها أنيس» فليقل: يا عباد الله 
أعينوني! ثلاثاً؛ فإن لله عباداً لا يراهم» وقد جُرَبِ ذلك؛ كذا في الأصلء ولم أعرف 
تعيين قائله» ولعله مصنف «المعجم))”1). 


الحديث الثامن: «ما رواه أبويعلى الموصلى في مسنده»: عن جابر أن رسول الله يكل 


(1) "فيض القدير شرح الجامع الصغير»» عبد الرؤوف المناوي ٠١1(‏ ه)ء المكتبة التجارية الكبرى 
-مصر-5هاه طك :1١(‏ 0 


١67 

قال:«ليأتِينٌ على الناس زمان يخرج اليش من جيوشهم. فيُقال: هل فيكم أحد صحب 
محمداً» فتستنصر ون به فتنصروا؟ ثم يقال:هل فيكم من صحب محمداً؟ فيقال:لا. فمن 
صَّحِبَ أصحابّه؟ فيقال: لا. فيقال: رأى من صَحِبَ أصحابه؟ فلو سمعوا به من وراء 
البعح لا 

ومن الآثار: ما رواه الدارمي في «سننه»: عن أبي الجوزاء أوس بن عبد الله قال: 
قحط أهل المدينة قحطاً شديداً» فشكّوا إلى عائشة» فقالت: انظروا قبرَالنبي بك فاجعلوا 
منداكز 5 إل اليك نومحي ل ركو بينة وبق السداء شف كانه لوا ء فمظرنا نظراً 
حتى نبت العشب» وسمنت الإبل حتى تفتقت من الشحم»ء فسمي عام الفتق”). 

ولمًا أورد العلامة السمهودي أثر السيدة عائشة قال: 

«قال الزين المراغي: وفتح الكوّة عند الجدب ّنه أهل المدينة حتى الآن, يفنتحون 
كوة في سفل قبة الحجرة_أي: القبة الزرقاء المحترقة في زماننا-يفتحونها من جهة القبلة» 
وإن كان السقف حائلاً بين القبر الشريف وبين السماء. 

قلت: وسنتهم اليوم فتح الباب المواجه للوجه الشريف من المقصورة المحيطة 
بالحجرة الشريفة» والاجتماع هناك» ثم إن الشجاعيّ شاهين الج الي لمّ) بنى أعالي القبة 
الخضراء ‏ الآتي ذكرها في الفصل بعده_اتخذ في ذلك كوة عليها شباكٌ حديد ثم فتح 
كوة في محاذاتها بالقبة السفلى المتحَدَّة بدل سقف الحجرة الشريفة ‏ الآتي ذكرها في 
الثاني عشر ‏ وجعل على هذه الكوة شبّاكاً أيضاء وجعل على هذا الشبّاك باب يفتح عند 
الاستسقاء للجدب)20". 


(137:2)5185()1). 
(؟) باب ما آكرم الله تعالى نبيه وَل بعد موتهف (91). 


(*) «خلاصة الوفا بأخبار دار المصطفى»» على بن عبد الله بن أحمد الحسني السمهودي (١١141ه)‏ 
(1:؟16). 


1) 

وجاء في «الوفا بأحوال المصطفى» لابن الجوزي: 

ااعن سعيد بن عبد العزيز قال: لما كان أيام ا حرّة لم يُؤدْنَ في مسجد رسول الله كك 
ثلاثا ولم يَقَمْ ولم يبرح سعيد بن المسيّب من المسجدء فكان لا يعرف وقتّ الصلاة إلا 
َمْهمَةٍ يسمعها من قبر رسول الله كَكِ. 

عن أب المنْقَريّ قال: كنت أناء والطَبراني» وأبو الشيخ في حَرّم رسول الله يكل 
وكنا على حالة» فأثّر فينا الجوع» فواصّأّنا ذلك اليوم؛ فلم| كان وقت العشاء حضرتٌ قيرَ 
رسول الله كه وقلت: يا رسول الله كك الجوعَ الجوعً! وانصرفت. فقال لي أبو الشيخ: 
اجلسٌء فإما أن يكون الرزق أو الموت. 
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بالباب عَلَويّ فدق الباب» فإذا معه غلامان مع كل واحد منههما زنبيل كبير فيه شيء 
كثيرء فجلسنا وأكلناء وظننا أن الباقي يأخذه الغلام؛ فول وترك عندنا الباقيّ» فلم| فرغنا 
من الطعام» قال العلوي: يا قوم» أشكوتم إلى رسول الله َكِ؟ فإ رأيت رسول الله كَل 
في النوم فأمرني بحمل شيءٍ إليكم)7". 

وقال العلامة االحصنى في «رده) على ابن تيمية: 

«وروى البيهقي بسنده: إلى الأعمش: عن ابن صالح قال: أصاب الناس قحط 
في زمن عمر رضي الله عنه» فجاء رجل إلى قبر النبي يَلْةٌ فقال: يا رسول الله هلك 
الناس» استسق لأمتكء فأتاه رسول الله ككِدِ في المنام» فقال: ات عمرء فأقرئه مني 
السلام» وأخبره أنهم مسقون, وقل له: عليك الكيس. قال: فأتى الرجل عمرء فأخبره. 


)١(‏ «الوفا بأحوال المصطفى»» أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي (0141ه)ء دار الكتب 
العلمية-بيروت: لبنان-55/8١1ه-988١م»ط١‏ ت: مصطفى عبد القادر عطاء (81/4:1). 
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فبكى عمر رضى الله عنه» وقال: يا رب. ما آلو إلاما عجزت عنه0". 


فهذا رجل مبارك قد أتى قبره يِه وطلب الاستسقاءَ منه يِه فلو كان ذلك جهلاً 
وضلالاً وشركاً لمَنََهُ عمر رضي الله عنه الذي احتجٌ الزائغ باستسقائه بالعباس» وقد 
تقدمت قصة عثمان بن حنيف وهي من الأمور المشهورة» فسكوت هذا الزائغ القائل 
سيتالة الفرق قبع تاذل البهو هو هذه الأمود الو لضي الول المسسيووةوالعليول 
إلى الفجور فيها من أقوى الأدلة على خبث طويته. ومثل هذا لا يحل لأحد تقليده فيها 
يقوله ولا ينظر في كلامه إلا من يكون أهلاً لمعرفة دسائس أهل البدع»)7"©. 

والخلاصة: أن التوسل له أصل لا يصحٌ الاستهانة به» ولا الادّعاء بأنه كفر» أو 
بدعة» أو شرك أصغرء أو غير ذلك مما يتفوّه به أدعياء اتباع السلف. 

إشارة إلى أدلة المانعين للتوسل وردها: 

قال الإمام الكوثري في (رسالته»: 

في حديث الشفاعة عند البخاري(استغاثوا بآدم ثم بموسى ثم بمحمد كلها 
وهذايدل على جواز استعمال الاستغاثة في صِدّد التوسل. 


)١(‏ قال ابن كثير لما أورد الحديث: «وهذا إسناد صحيح». 
«البداية والنهاية»» إسماعيل بن عمر بن كثير القرشي أبو الفداء(: لالاه) مكتبة المعارف - 
بيروت, (9: 97). 
رواه ابن أبي شيبه في «المصنف» (707:7) برقم »]17"7٠٠7[‏ وأخرجه من هذا الوجه البخاري في 
«التاريخ» وابن أبي خيثمة كا في «الإصابة» لابن حجر (7: 5/5). 
وقال الحافظ في «الفتح» (7: 540): وقد روى سيف في الفتوح أن الذي رأى المنام المذكور هو 
بلال بن الحارث المزني أحد الصحابة». اه. 

)١(‏ «دفع شبه من شبه وتمرد)» تقي الدين أبي بكر الحصني الدمشقي (479ه). المكتبة الأزهرية 
للتراث-مصرء ص57 . 


١55 

وأما حديث (لا يستغاث بي»» فهو ضعيفء ومحمول ثانياً على ما لا يقدر عليه 
المخلوق. 

وأما حديث «وإذا استعنت فاستعن بالله») فمعنى ذلك: عند استعانتك بأي 
مستعان فاستعن بالله ‏ على لِيْنِ في طرقِها كلّها ‏ حملاً على الحقيقة» فالمسلم لا ينسى 
مسبَّبَ الأسباب عندما يستعين بسبب من الأسباب. 

وهاهو عمر رضي الله عنه حين| استسقى بالعباس رضي الله عنه لم ينس أن يقول 
آنَ الاستسقاء: «اللهم فاسقنا»» وهذا هو الأدب الإسلامي. 

ولول نحمل الحديث على هذا المعنى» لتكلفنا المجاز» ولعارضته عدة آيات كقوله 
تعالى: 95 وَالسَسسَلَفَك وما َمل ا [الصافات: 957]» وقوله: #قُليل ينعن رمه 4 [النساء: 
]ء وقوله: #فلم تَمَسلوهمٌ وللكري ألله لهم # [الأنفال: »]1١‏ مع قولهم تعالى: 
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وَلَمَنَهءوَأعَدَ لمعَدَابًا عَظِيمًا © [النساء: 97] وقوله تعالى: # فَهَِرَمُوَهَم بإ ألو 
وَفَحَلَّاق 3 جلو يتك 14 [البقرةة 583 ]) ونا نط أن اذا بكر الأسيات العادية بعد 
قوله تعالى: #وَأعِ دوأ لَهُم م أَسْتَطعَُم مَنْفْوَوَ وص رَبَا ألْحَيْلِ 4 [الأنفال: .]6١‏ 
وإن بالغ واحد في مغالطته وادّعى أن المتوسل مطلقاً مشرلةٌ بالله تعالى» واحتج 
بالآية #أمَانحَبُدُهُمْ إِلَا ينإل الله روح © [الزمر: ]» فهو مع خطئه في الاستد لال» 
مذ أنان غى بجيئله»افإة الآية الكريجة مدل وفتطّن غل أن الكفاراق القاهلة قد قندو) 
من يدعونهم» فلم يدعوهم إلا لأنهم عبدوهم, ولكن لا يقال: إن كل من دعا من فلان 
أمرا؛ فإنه يعبده» وكذلك ليس من يتوسل بأحد فهو عابد له» بل هو عابد للمتوسل إليه 
لا به فهم اعتقدوا أنهم آلحة مع الله تعالى» ولولا ذلك ما عبدوهم. فآين هذا الحال من 
حال من يتوسل إلى الله تعالى بالنبي أو ببعض الصا حين؟ أي: من يقول من المتوسلين: 
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إنه يعبد من يتوسل به؛ وهل التوسّل عبادة للمتوسل به أم للمتوسل له؟؟ فسبحان الله 
كيف يحكمون!! ولكن لا شك أن كل من عبد أمراًء فإنه مشرك مع الله تعالى غيرّه» 
فالتوسل ليس عبادة للمتوسل به. 

وأما قوله تعالى: م#إِيّكَ تبحَدُ وَإِيآكَ مَسْتَعِيتَ # [الفاتحة: ]» ففي العبادة والهداية 
بقرينة السباق والسياق؛ ىا هو الجدير بحال المناجاة» فلا يكون فيه تعطيل الأسباب 
العادية الدنيوية. 

ملاحظة: 

قال الإمام الكوثري: «وأما إذا كان بين العامة من يخطئ في مراعاة أدب الزيارة 
والتوسل» فمن واجب أهل العلم إرشادهم إلى الصواب برفق». اه. 

والدلة اشح ظنجم يرو فزن لضان أمر ا فزن | نتيكون فادرا بإكذان ا لعاا” 
على مساعدته» أو لاء فإن كان الأول» فلا إشكالء وإن كان الثاني أي: إن لم يكن قادراً 
على ذلك فهو خطأ من الطالب» وليس شركاً كم| يصوّره بعض الجهلة”". 

وأما من يطلب من الله تعالى بكرامة شخص معين عندهء وبمحبة الله تعالل 
لشخص معينء فلا إشكال في ذلك. 
قال الطحاوي: (ونحب أصحاب رسول الله يك ولا تفرط ني حبٌ أحد 
منهم» ولانتينّأ من أحد منهم, ونبغض من يبغضهم وبغير الخير يذكرهم”", 
وبغضهم كفرٌ ونفاق وطغيان) 


هذا كله ورد في الأحاديث» وعلى سبيل العموم؛ ونحن نعلم أن بعض من صحب 


(1) «محق التقول في مسألة التوسل»» الإمام الكوثري رحمه الله ص77 . 
(0) يوجد فقرة زائدة في بعض النسخ» وهي: «ولا نذكرهم إلا بخير» وحبع دين وإيهان وإحسان». 
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رسول الله عليه الصلاة والسلام قد ارتدٌ وانقلب على عقبيه» ولكنه بعد فعلته هذه لم 
يعد صحابيا وليس له حكم الصحابة» وكان بمن مع رسول الله عليه السلام وأظهر 
الإيهان وأبطن الكفرء وهؤلاء الذين أشار رسول الله إليهم بأنهم المنافقون» ولكن هذا 
كله لايقدح في الحكم الكلِّ المذكور في حق الصحابة رضوان الله عليهم؛ فلا نسلب هذا 
الحكم عن أحد منهم إلا من قام عليه دليلٌ خاصء وهذا الدليل ليس باجتهاد مجتهد 
وإنما بنص عن الرسول يل أو باستدلال من كلامه. 

مفهوم الصحابي: 


سنذكر التعريفات التى وردت عن العلماء في تعريف الصحابي» لكي يزداد 
وضوح تصور المقصود بالصحابي في أذهانناء قبل الحكم عليه ونسبة الخصائص له. 

التعريف الأول: 

وهو المعروف عند المحدثين: أنه كل مسلم رأى رسول الله كَكِ. 

كذا قال ابن الصلاح ونقله عن البخاري وغيره'". 
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على صحبته. ويدخل فيه من رآه كافراء ثم أسلم بعد موته» كرسول قيصر» وهو ليبس 
صحابياً ويدخل فيه من رآه بعد موته وقبل دفنه» وقد حصل ذلك لأبي ذُؤيبِ خويلد 
ابن خالد الهذلي» ولكنه ليس صحابياًء وكذا يرد عليه من أسلم في عهد النبي ثم ارتد. 

هذا إن كان المقصود بالرائى الصحابيء وإلا فإن كان الرائى هو الرسول عليه 
السلام» فإنه قد رأى أمّته كلّها في ليلة الإسراءء ومع ذلك فلا يقال: إن أمته كلها 


)١(‏ «مقدمة ابن الصلاح» ص7597. 
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وَلِما مضى عرف العلماء الصحابي بأنه: مَنْ لقي النبي يَكِةِ مسلما ومات على 
إسلامه(2. 


ما من ارتد بعده» ثم أسلم؛ ومات مسلاً؛ فقال العراقي: في دخوله فيهم نظر؛ 
فقد نص الشافعى وأبو حنيفة على أن الردّة محبطة للعمل”". قال: والظاهر أنها محبطة 
للصحبة السابقة؛ كقرة بن ميسرة» والأشعث بن قيس. 

ما من رجع إلى الإسلام في حياته كعبد الله بن أبي سرح, فلا مانع من دخوله في 
الضحة: 

201 
5 2 1 0000 5 د 
وهل يشترط لقيه في حال النبوة أو أعم من ذلك حتى يدخل من ره قبلها 
ومات على الحنيفية كزيد بن عمرو بن نفيل» وقد عدّه ابن منده في الصحابة؟ وكذا لو 
رآه قبلها ثم أدرك البعثة وأسلّم ولم يره» قال العراقي: وم أرَمَنْ ترص لذلك. قال: 
ويدلٌ على اعتبار الرؤية بعد النبوة ذكرٌهم في الصحابة ولدّه إبراهيم دون من مات 
قبلّها كالقاسم. 

وهل يشترط في الرائي التمييز؟ حتى لا يدخل من رآه وهو لا يعقلء والأطفال 

الذين حنّكهم وم يروه بعد التمييز أو لا يشترطء لم يذكروه أيضاً. 


)١(‏ «إسبال المطر على قصب السكر») ص8١‏ 27 و«التقييد والإيضاح) ص717. 
إفهة «التقييد والإيضاح) ص95 ١‏ بتصرف. 
(*) «تدريب الراوي) (118:5). 
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وقال ابن حجر في «النتكت)2"7: ظاهر كلام الآئمة ابن معين وأبي زرعة وأبي‎ 
حاتم وأبي داود وغيرهم اشتراطه؛ فإئَّم لم يثبتوا الصحبة لأطفالٍ حنَّكَهُمْ النبي يلك‎ 
أو مسح وجوههم. أو تفل في أفواههم؛ كمحمد بن حاطبء وعبد ال رحمن بن عثمان‎ 

التيمي» وعبيد الله بن معمر» ونحوهم. 

قال: ولايشترط البلوغ على الصحيحء وإلا لخرج من أَجِمٌ على عَده في الصحابة؛ 
كالحسنء والحسين. وابن الزبير ونحوهم. 

واشترط ابن حبان”"©: أن يكون رآه في سن من يحفظ عنه؛ فإن كان صغيراً ل 
يحفظ عنه فلا عبرة برؤيته» كخلف بن خليفة عده من أتباع التابعين» وإن رأى عمرو بن 
عدريك لكؤنه كاف مي 

قال العراقي”": وما اختاره ابن حبان له وجة» ىا اشترط في الصحابي رؤيته وهو 
مميزء قال”*: وقد أشار النبي يَلِةٍ إلى الصحابة والتابعين بقوله: «طوبى لمن رآني وآمن 
بي» وطوبى لمن رأى من رآني...) الحديث, فاكتفى فيهما لمجرّد الرؤية. 

التعريف الثالث: 

وعن بعض أصحاب الأصول وبعض أصحاب الحديث: أنَّ الصحابي من طالت 
مجالسته له على طريق التبع له والأخذ عنه. بخلاف من وفد عليه وانصرف بلا مصاحبة 
ولا متابعة2. 


)١(‏ #تدريب الراوي» (578:7). ولم أجده في التكت. 

(0) «تدريب الراوي» (7: )2٠٠١‏ وما بعدها. 

إفرة «التقييد والإيضاح» ص9١".‏ 

(5) «تدريب الراوي) (؟: .)172٠١‏ 

(5) «تدريب الراوي» (21194:7). و«مقدمة ابن الصلاح» ص97 ١‏ بتصرف. 
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ورد بإجماع أهل اللغة على أنه مشتقٌ من الصحبة» لا من قدر منها مخصوص» 
وذلك يطلق على كل من صحب غيره قليلاً كان أو كثيراً؛ يقال: صحبتٌ فلاناً حولاً» 
وشهراًء ويومآء وساعة. 

وغن سفن اجن القديف وزائه ها وكريه اهل اللأضؤك نه ازواه ابن سيك 
بسند جيد في الطبقات» عن علي بن محمد: عن شعبة: عن موسى قال: أتيتٌ أنس بن 
مالك فقلت له: أنت آخرٌ من بقي من أصحاب رسول الله يك قال: قد بقي قومٌ من 
الأعراب. فأما من أصحابه فأنا آخر من بقي27. 

قلت: وقوم: إن هذا المعنى مأخوذ من أصل اشتقاق اللغة» غير دقيق» بل هو 
مأخودٌ من العرف» وحينذاك فقد يكون له وجةٌ قوي؛ لأن المعنى العرفي له اعتبار. 

التعريف الرابع: 

عن سعيد بن المسيّب أنه كان لا يَعُدٌ صحابياً إلا من أقام مع رسول الله يل سنة 
أو سنتين» أو غزا معه غزوة أو غزوتين7". 

ووجهه: أن لصحبته كَكِةِ شرفاً عظياً» فلا تّنال إلا بأن يظهر فيه الخلق المطبوع 
عليه الشخص؛ كالغزو المشتمل على السفر الذي هو قطعة من العذابء والسنة المشتملة 
على الفصول الأربعة التي يختلف بها المزاج. 

فإن صح هذا القول عنه. فهو ضعيفء فإن مقتضاه: أن لا يُعَدَّ جرير بن عبد الله 
البجلي وشبهُه ممن فقد ما اشترطه؛ كوائل بن حجر صحابياً ولا خلاف أئّْهم صحابة. 


)١(‏ «تدريب الراوي) (5؟: 0517١‏ ولم أقف عليه فى «طبقات ابن سعد»» ورواه ابن عساكر فى 
«تاريخ دمشق)(71/94:9). 

(؟) «تدريب الراوي» (7: . واامقدمة ابن الصلاح» ص ”47 "» وأورده ابن سعد في «الطبقات» 
(14:1م). 


شف 

قال العراقي: ولا يصحٌّ هذا عن ابن المسيّب» ففي الإسناد إليه محمد بن عمر 
الواقدي» وهو ضعيف في الحديث2"7. 

وقال: وقد اعتُّرض بأن جريراً أسلم في أول البعثة؛ لِما روى الطبراني عنه قال: 
لم بحت النبيّ يك أتيته لأبايعه فقال: «لأي شيء جئت يا جرير؟»؛ قال: جئت لأسلم 
على يديك! فدعاني إلى شهادة «أن لا إله إلا الله» وأني رسول الله وتقيم الصلاة المكتوبة» 
وتؤتي الزكاة المفروضة...) الحديث. 

قال: والجواب: أنه غير صحيح. فإنه من رواية الحصين بن عمر الأحمسي» وهو 
منكر الحديثء ولو ثبت فلا دليل فيه؛ لآنه يلزم الفورية في جواب (لمّا) بدليل ذكر 
الصلاة والزكاة وفرضهم) متراخ عن البعثة. 

والعتوات #ناكنت حقه أنه قال ها أسلمت الأ عد توول المائدة ووه أبوداوة 
وغيره””"» وفي «تاريخ البخاري الكبير»: أنه أسلم عام توفي النبي كَل وكذا قال الواقدي 
وابن حبان والخطيب وغيرهه'”". 

قلت: والظاهرٌ أن شرط ابن المسيب إن صح عنه؛ فهو من نفس جنس اشتراط 
طول الصحبة كالذي قَبلّهء وعلته ما ذكره من أن الصحبة شرف عظيمء ومرتبة عالية» 
الكل يتتشوف لهاء فينبغي أن لا تُحكم بها إلا على من يُقطّع بأنه اكتسبهاء ولذلك 
اشترطوا طول الصحبة؛ فبعضُهم أطلق» وبعضهم ضبط الطول بمدة معينة» فقال: سنة 
55 


وكا قلنا: إن السابق له وجه فهذا أيضاً له وبجه» ولكن قد ينازع في المدة نفسهاء 


() (التقييد والويضاح» ص97 7. 


آفة «سئن أبي داود»» كتاب الطهارة» باب المسح على الخفين» .)١155(‏ 
( «التاريخ الكبير) (5 05757 ))75١1١:7(‏ (تدريب الراوي) .)17/١:5(‏ 


١ 

فول اذ ترز لخي لحف كنا بتا قا والطيفين لدي كر 0 
صحابياًء فله حالة خاصة تكون محل بحث. 

التعريف الخامس: أنه من طالت صحبته. وروي عنه7". 

التعريف السادس :أنه من رآه بالغ حكاه الواقدي. و ا تقدم'". 

التعريف السابع: أنه من أدرك زمنه يك وإن لم يره'". 

قاله يحيى بن عثهان بن صالح المصريء وعَدَّ من ذلك عبد الله بن مالك الجيشاني 
أبا تميم» ولم يرحل إلى المدينة إلا في خلافة عمر باتفاق وممن حَكَى هذا القولّ القراقٌ في 
ااشرح التنقيح)”؟). 


التعريف الثامن: مَن حُكم بإسلامه تبعاً لأبوَيه وعليه عمل ابن عبد البر وابن 


منده20 . 

فهذه هي أشهرٌ التعريفات الواردة عن العلماء لمفهوم الصحبة. 
بيان مسألة عدالة الصحابة: 

تحرير مفهوم العدالة: 


سنبين تعريفات العدالة وضوابطها بحسب ما ورد على ألسنة العلماء؛ لأن 


العدالة هي الحكم في مسألتنا هذه ومن المهم أن نتصور الحكم قبل أن ننسبه إلى المحكوم 
عليه به. 


.) 101/١ :5( «تدريب الراوي)‎ )١( 


)2 شرح التنقيح») ص » حرم 
(5) «الاستذكار» (7: ».)١117‏ «تدريب الراوي) (75: 17/7). 


١7/5 
سننقل هناما قاله الإمام النسفي في «شرحه» للمنار» فهو في غاية الأهمية ويوضح‎ 
إلى حدّ كبير مفهوم العدالة.‎ 

قال الإمام النسفي رحمه الله تعالى في «شرح المنار في أصول الفقه) المسمى باكشف 
الأسرار»: 

«اعلم أن العدالة هيئة راسخة في النفس تحملها على الاجتناب عما هو محظور 
رديئة» وهي في الأصل: الاستقامة. يقال: طريق عدل: للجادة» وفلان عدل: إذا كان 
مستقيم السيرة» لا يميل عن سنن الإنصاف والحق» وضذه: الجور, وهو الميل» يقال: 
طريق جائر: إذا كان من الثنيات. 

وهي نوعان: 

١‏ قاصر: وهو ما ثبت بظاهر الإسلام؛ واعتدال العقل بالبلوغ؛ لأنهم| يحملانه 
على الاستقامة ويزجرانه عن غيرها ظاهراً إلا أن هذا الظاهر يعارضه ظاهر آخر يصدع 
عن الاستقامة» وهو هوى النفس. فإنه الأصل قبل العقل» وحين رُزق النهى ما زايله 
الحوى, فإذا اجتمعا فيه يكون عدلاً من وجه دون وجه؛ كالمعتوه والصبي العاقل فلا 
يكون عدلاً مطلقاً. 

"- وكامل: وهو ما ظهر بالتجربة رجحان جهة الدين والعقل على طريق ال هموى 
والشهوة فيكو متها بقوة دينه غنا يعتقده رما فبة'مرن الشبهوات» وهذا لأنه لبن 
لكمال الاستقامة غاية؛ لأنها تنفاوت بتقدير الله ومشيئته» فاعتبر في ذلك ما لا يؤدّي 
إلى الحرج» وتضييع حدود الشريعة وهو اجتناب الكبائر وترك الإصرار على الصغائر» 
فقيل: من ارتكب كبيرة» أو أصر على صغيرة» سقطت عدالته وصار متهماً بالكذب؛ 
لأن من لا يتحامى جنسٌ الفسوق لا يتحامى الكذبّ الذي هو نوعٌ منه» فأما من ابثلي 
بشىء من الصغائر بلا إصرارٍ فعدلٌ كامل العدالة» وخبُه حُجة في إقامة الشريعة؛ لأنا 


١ ه/ا‎ 

لو شرطنا العصمة عن الكل لتعطّلت الحقوق؛ لأن لله تعالى في كل لحظة أمراً وبياً 
يتعذر على العباد القيام بحقّه فيُبتَلّون ببعض الصغائر. 

وإنما شر طنا العدالة؛ لأن الكلام وقع في خبر من هو غير معصوم عن الكذب. فلا 
يقبت جهةٌ الصدق في خبره إلا بالاستدلال؛ وذلك بالعدالة؛ لأن الكذب محظور دينه» 
فيستدل بانزجاره عن محظورات دينه على انزجاره عن الكذب الذي يعتقده محظوراً. 

وكمامًا؛ لأن المطلّق من كل شيء يقع على كماله؛ فلهذا لم يجعل خبر الفاسق 
والمستوروهومن لا يُعرف ارتكابه الكبائرٌ ولا احترازٌه عنها حجة. 

وقال الشافعي رحمه الله: لالم يكن خبر المستور حجة مع أنه اعتاد رواية الحديث؛ 
لأنه لم تُعرف عدالتهء فخبر المجهول وهو غير المعروف بالعدالة والرواية -أولى. 

وقلنا: المجهول من القرون الثلاثة عدلٌ بتعديل النبي عليه السلام إياه» فخبره 
يكون حجة على الشرط الذي بيّنا)7". اه. 

وقال الإمام الجويني رحمه الله تعالى في «التلخيص)»: 

«ومن الأوصاف المشروطة في الرواية: العدالة» فاعلم أن الفسق مهما ظهر ذلك 
رد الرواية إجماعاًء ثم اختلف العلماء بعد ذلك فذهب أصحاب أبي حنيفة رحمه الله إلى 
أن من ثبت إسلامه ظاهراً وم نعلم منه فسقاً فهو في حكم الرواية عدلء قالوا كذلك في 
الشهادة على الآموال» وأجمعوا اشتراط ثبوت العدالة في الشهادة على الحدود وما يتعلق 

وما اختاره الدهماء من العلماء القائلين بأخبار الآحاد أنا لا نكتفى ب اكتفوا به 
ولكنا نشترط ثبوت أوصاف العدالة في الشهادة والعلم بها أو غلبة الظن. 


)١(‏ «شرح المنار في أصول الفقه) (؟: مم). 


١ 

فإن قيل: فها العدالة التى ذكرتموها؟ 

قبل قد أكثروا في ذلك ولم يحقق أحد في ذلك قولاً جامعاً مانعاًه وأكثر ما قاله 
الشافعي رضى الله عنه» أن قال: ليس في الناس من يمحض الطاعة فلا يمزجها بمعصية 
قبول الكل وإذا كان الأغلب على الرجل من أمره الطاعة والمروءة قبلت شهادته. وإذا 
كان الأغلب من أمره المعصية وخلاف المروءة ردت شهادته وروايته. 

قال أبو بكر الصيرفي فيمن قارف كبيرة: ردت شهادته» ومن قارف صغيرة لم 
ترد شهادته ولا روايته» وتتابع الصغائر كمقارفة الكبائر» وقال هو أيضاً: لوثبت كذب 
الراوي لردت شهادته إذا تعمده وإن كان لا يعد الكذب فيه من الكبائر؛ لأنه قادح في 
نفس المقصود بالرواية. 

وقدذكر القاضي رضي الله عنه عبارة جامعة في العدالة فقال: العدالة اتباع أمر الله 
على الجملة» ومخالفة أمر الله تعالى: تضاد العدالة» ثم تثبت العدالة في شيء باتباع أمر الله 
فيه» ولا يمنع من تحققه ثبوت المخالفة في غيره. 

فإن قيل: فهذا ذكر على الجملة فم| عدالة الراوي. 

قلنا: لا نشترط تحقق العدالة فيه من كل وجه لما قدمناه» ولكن إجماع القول فيه أن 
يقال العدل المشتهر بأداء الفرائض وامتثال الأوامر وتوقي المزاجر واجتناب ما يمرض 
القلوب ويورث التهم فيها جل وقل فيخرج لنامن مضمون ذلك عبارة وحيدة وهي أنَا 
نشترط أن لا يقدم الراوي على ما إذا أقدم عليه أورث ذلك تهمةً ظاهرة في روايته» ولا 
فرق بين أن يكون من الصغائر أو من الكبائر. 


وأما الكبائر فلا شك أن الإقدام عليها يورث التهم والصغائر على الانقسام 


١” 

فرب صغيرة تورث ذلكء. فإنك إذا رأيت الرجل يسرق باذنجانة أو ما أشبهها أو 
يطفف المكيال والميزان في حبة فهذا لا يقطع أن يكون كبيرة وربما كنا بمجاري العادات 
نعلم أن من أقدم على مثل ذلك فيؤدي بقلة نزاهته ورقة أمانته فاضبط ذلك وايأس 
من ضبط أوصاف محصورة يقال أنها العدالة المشروطة وإنما عظم الاجتهاد في التعديل 
والجرح لخروج صفاته| عن الضبط والحصر)”". 

ثم قال رحمه الله تعالى: 

«اعلم أن ما صار إليه الجمهور من أصحابنا أن الرواة من أصحاب رسول الله 
كةِ من المهاجرين والأنصار معدلون بنص الكتاب» وهم مقرون على العدالة إلى أن 
يتحقق قطعاً ما يقدح في واحد منهم. 

فإن قيل: فأي آية تعنون اشتالها على تعديلهم؟ 

قلنا: هي أكثر من واحدة فمنهاء قوله تعالى في مخاطبة الصحابة: # كحم حيرم 
أُخجَتٌ لِلنّاس # [آل عمران: »]٠٠١‏ ومنها قوله تعالى في مخاطبتهم: ‏ وَكَدَِكَ جَعَلْتَكُم 
أمَّهُ وَسَطا لِنَتَكُوواْشهَدَآءَ عَلَ لئاس #[البقرة:57١]»‏ ومنه قولمم في أهل بيعة الرضوان: 


مء سد مر هه ده 


#لَمَدَ رض أله ع ناَلْمُؤْمِييت إد بايعوتكت تحت الشَّجَرَوَ ## [الفتح: ومنها الآيات 


2 


5 1 5 3 5 : لل د 2 
المشتملة على حسن الثناء على المهاجرين والأنصارء منه قوله تعالى: #وَالسّيفوت 
لْاوَلْونَّ من الْمهَْرِنَ وَالْأنصَارٍ © [التوبة: ٠٠١‏ إلى غير ذلك ما يطول تتبعه من الكتاب 
والسنة» ثم لا تظئنٌ أنه مندرج تحت هذه الجملة كل من لقي رسول الله كله وإنم| ذلك 


في الذين امتثلوا أمره وبذلوا عليه المهج وهم المعرفون المسمّون)”". اه. 


.)00١:7( «التلخيص»‎ )١( 
.)7717/7:7( (؟) «التلخيص)‎ 


١7 
تحرير الأقوال والمذاهب فى مسآلة عدالة الصحابة:‎ 


الأكثر من العلماء على أن الصحابة كلهم عُدُولٌ بلا استثناء أحد منهم» وهذا 
يعن انعا نكر دوق لاض للنمرق اقلا دور لتم قدا مرو 

والقلة التي لم تَُسَلَّمْ بعدالة الصحابة مطلقاً اختلفوا في تطبيق ذلك على جميع 
الصحابة أو بعضهم على أقوال: 

-١‏ ذهب قوم إلى أن الصحابة ‏ كغيرهم من الناس ‏ فيهم العدل وغير العدل» 
وبالتالي؛ فإن العدالة لا تثبت لهم بمجرد صحبتهم, ولا بذهم من تعديل خاص. 

١‏ وذهب آخرون إلى أن الصحابة قبل ظهور الفتن بين علي ومعاوية رضي الله 
عنهما عدولٌ» أو إلى أيام قتل عثمان» وأما بعد ظهور الفتن فكل من اشترك فيها ودخل 
فيها فليس بعدل؛ لأنا نقطع بفسق أحد الفريقين» وهو غير معلوم وغير معين» فلا يتميّز 
العدل عق القاسيق تدر القبرلة: 

تدوقالف القظرلة عل عن عل اناقاال طليا فووفاشق لبن يعدلةوأما البأقون 
ول 

5- قال الخطيب البغدادي: «وذهبت طائفة من أهل البدع الى أن حال الصحابة 
كانت مَرضيَّة الى وقت الحروب التي ظهرت بينهم وسفك بعضهم دماء بعض» فصار 
أهل تلك الحروب ساقطي العدالة» ولم| اختلطوا بأهل النزاهة وجب البحث عن أمور 
الرواة منهم)”". 

5 ونقل الزركشي عن المازري: «وقال المازِريٌ: العَدَالَةٌ لِمَنْ اشْتّهرَ منهم 


» 5 «الكفاية في علم الرواية»» أحمد بن علي بن ثابت أبو بكر الخطيب البغدادي ت: 55717» ص5‎ )١( 
المكتبة العلمية_المدينة المنورة» ت: أبو عبدالله السورقيء إبراهيم حمدي المدني.‎ 


١1/4 
ا ل ل ل ا ل 1000 لاني بالْعَذْلٍ كل من‎ 
ره انَعَاقَاء أو رَارَهُ كَامَاه أو لبه واذ نصَرَفَ من قريبٍء كن نايد به الصَّحَابة اين‎ 
أرقن ود لوك وتش كو واتبقنا الور الذي | ول مجما راع‎ 
ثم علق الزركشييٌ عليه فقال: «وهَذًا قَوْلَ غَرِيبٌء مُخْرِحُ كَثيرًا من المشهُورِينَ‎ 
بالصّحْبَة والروَايِ عن الحم بالْعَدَالَِِ كوَائلٍ بن حُجْرٌ ومَال لِكِ بن الْحُوَيْرثِْء وعَثّانَ‎ 
ابن أبي الْعَاصٍ وأمْثَاهِمْ من وَقَدَ عليه يك ول يُقِمْ إلا اما قَكائْلَ ثم انُصَرَفَ وكَدَلِكَ‎ 
من ل يُعْرَف إِلّا بروَاية الْوَاحِدِء أو الانْتينِء فالْقَْلُ بِالتَّعْوِيمِ هو الصَّوَابُ ى) هو قَضِيَة‎ 
إِطْلاقٍ الُمْهُور)7". اه‎ 
تحرير الادلة:‎ 
احتج الأولون القائلون بأن الصحابة كغيرهم, بأن العدالة ليست هي الأصل‎ 
واحتج أصحاب القول الثاني بأن الذين وقعوا في الفتن لا يُعلم الفاسقٌ من‎ - 
غير الفاسق من بينهم فالفاسق غير معيّن» فيحتمل أن يكون أي منهم فاسقاء وهو غير‎ 
واحتج أصحاب القول الفالث بأن الإمام علياً هو الإمام الحق. وأن الذين‎ - 
0 0 7 اهو 0و 4 اهو‎ 01 
خرجواعليه هم فرقة من البغاة» فكان قتال عل لهم قتال حق, فلا يفسق هو ولا الذين‎ 
قاتلوامعه. في حين إن الذين قاتلوا علياًكانوا بغاة» وبخروجهم على الإمام الحق, وقتالهم‎ 
له؛ فسقوا فسقطت عدالتهم.‎ 
«البحر المحيط في أصول الفقه»» بدر الدين محمد بن بهادر بن عبد الله الزركثى ت: 954لاه‎ )١( 


( ودار الكتب العلمية_لبنان: بيروت-١57‏ ١ه‏ ١ه‏ ”م ط١ءت:‏ ضبط نصوصه 
وخرج أحاديثه وعلق عليه: د. محمد محمد تامر. 


١ 

-واحتج الجمهور القائلون بعدالة الصحابة كلهم أجمعين. بأدلة منها: 

١-ما‏ ورد من الآيات والأحاديث الدالة على عدالتهم وفضلهم, ومنها: 

أ وَكَدِكَ جَعَلتَكُْ أَصَّدَ وَسء [البقرة: 47 ]١‏ أي عدولا 

ووجه الدلالة: أن المخطاب في الآية موجّه إلى الصحابة بأخهم عدولٌ دون استثناء 
أحد منهم, فالآية شاملة لجميع الصحابة» وصادقة على من بعدهم إذا التزموا سيرتهم» 
وأورة عل الاتحتجاج بيده الكية بآن الخطات فيها مونخه إن عموم الآمة: عق أن 
عموم الأمة عدول» وليس فيها دلالةٌ على عدالة كلّ فرد. 

وأجيب بأن هذا خلاف المدلول اللغوي للخطاب بقوله: #جَعَلْتََكُمَ 4. ولوكان 
المقصود جنيع الأمة لقال: جعلناكم جميعاًء وفيه بحث. 

ب - قوله تعالى: «كُحُمَ حير أمَةِ نْرْجَتَ نايس 4 [آل عمران: 1٠١١‏ ووجه 
الدلالة ففيهاء ووجه الرد كسابقتها. 

5 : 


5 7 2 د 2 مامه س سم ل وح سس ار سس سرح ل و حا 
اج 3 قوله تعالى: محمد رصول الله والذان معده أشر 2غ ار رحماء ينهم تربلهم 
10 هج مسو ب 2ح تي ام وري م - رط ران 7 < 2 2 بعر باس مدوم . 
زعا سجدا يبتغون فصلا من الله ورضوانا سِيمَاهمْ في وجوههم من أثر السجود ذلِكَ مثلهم في 
ا ا و ال ا د ا ف 1 17 سر 1 عر د يرم 
التّورنة ومَكَلهر ف اليل كزرع أخر سطعة: فكازره: فاستَغلظ فاستوئ عل سوقه- يِحَحِبٌ 
قد 


ص ور ل اس م 20 يك 2 عب رع م م سهر هم وم -ه 5 021 7< 
لاع ليغيظ بوم الكقار وحدَأَلَهُ لذن اموأ وَملُواألصَّلِحَاتٍِ نهم مَعْفرَة وَأُجَرَاعَظِيمًا # 


[الفتح: 4؟]. ووجه الدلالة فيها: أنه وصف الصحابة الذين مع رسول الله وك بهم 
أشداءٌ على الكفار» و رحماءً على المؤمنين» وهذا يستلزم تعديلهم. 

د - وقوله تعالى: الْقّدَ وض أَلَهُعَ نِاْمُؤْميي إِ يُبايمُوكلك حت السَّجَرَوَ ملم 
ماف فلوو انَل ألسَيِمَة علي وهم مَتَحَافَرِيبًا 4 [الفتح: 18]. 


د عام 


5 5 00 2 م غ1 لا ار موسا ل عم عي رصع بم هس 
ه_وقوله تعالى: #إوأ لير الأولود دمن الْمُهنِجرنَ والانصار وَألْذِاتبعوهم 
ا لج ماخر م 


بإِحْسَنِ رض الله عَنْهُمْ وَرَضْوأعَنْه © [التوبة: .]٠6٠١‏ 


- 


١8١ 


و-وقوله تعالى: #وَالسَِيمُونَالسَِعُوتَ # أوْلتِكَ الْممَيوْنَ #فى بَنَّتٍ التي 4 [الواقعة 


.]١ 5-١ 


2 


ز- وقوله تعالى: # يَكأمها الي حَسَبكَ أنّهُوَمَنِ أبَحَكَ من ألْمُؤمِيت * [الأنفال: 


.]5 


م 
1 أ 2 وس ا أ و ا الا 0 


ح - وقوله تعاللى: #للفقرا نَ ال جوأ من ديدرهم وَأمَولِه يمون 


سا حدس لل 0 ١‏ لوالسى وص م ته 


تشلج ات ريض زتشررة الور هك ]دفن م راهب قاد وَالْإِيمُنَ 


2 000 


ين به ومن اجر يم وَكايجحدُون فى شورع حَاب هم أوف أ وذ يروس علج 


اخيرة راق كان ير تعاض رك لوق شم تند كيك مْمْ الْمُئِيسُت 7 اكت : 
4-4]. 


ط-قوله علد «أصحابي كالنجوم, بأهم اقتديتم اهتديتم). 


روى الخطيب البغداديٌ عن ابن عباس قال: قال رسول الله وَكِ: «مه) أوتيتم 
من كتاب الله» فالعمل به لا عذر لأحدكم في تركه. فإن ل يكن في كتاب الله» فسنة مني 
ماضية» فان لم تكن سنة مني ماضية» فم| قال أصحابي؛ إن أصحابي بمنزلة النجوم في 
السماء. فأيها أخذتم به اهتديتم» واختلاف أصحابي لكم رحمة)2"7. 


() «الكفاية في علم الرواية»» ص58 . 
قال السخاوي: «ومن هذا الوجه أخرجه الطبراني والديلمي في مسنده بلفظه سواء وجويبر 
ضعيف جدا والضحاك عن ابن عباس منقطع» وقد عزاه الزركشي إلى كتاب الحجة لنصر 
المقدسي مرفوعاً من غير بيان لسنده ولا صحابيه؛ وكذا عزاه العراقي لآدم بن أبي إياس في كتاب 
العلم والحكم بدون بيان بلفظ (اختلاف أصحابي رحمة لأمتي) قال وهو مرسل ضعيف». اه 
[المقاصد الحسنة في بيان كثير من الأحاديث المشتهرة على الألسنة» أبو الخير محمد بن عبد ال رمن 
ابن محمد السخاوي ت: 407 ه ص19. دار الكتاب العربي_بيروت-05٠5١‏ ه1986 م 
طاءت: محمد عثان الخشت ]. 


١8 
وروى الخطيب البغدادي عن سعيد بن المسيب: عن عمر بن الخطاب رضي الله‎ 
تعالى: عنه قال قال رسول الله يَلِةّ: «سألت ربي فيما اختلف فيه أصحابي من بعدي؟‎ 
فأوحى الله إِيّ: يا محمد. إن أصحابك عندي بمنزلة النجوم في السماء بعضها أضوأ من‎ 

بعضء فمن أخذ بشيء ما هم عليه من اختلافهم» فهم عندي على هدى170). 
ووجه الدلالة في هذا الحديث وأمثاله: أنه يك حث الآمة على الاقتداء بالصحابة» 
ونصّ على أن الاقتداء هم طريقٌ للهداية» ولا يكون الأمر كذلك مالم يكونوا عدولا. 
وقد يقال: إن الحديث لا يصحٌ. ففيه كلام على عدم صحته. ويجاب بأنه ينضمٌ 
إلى غيره من الأخبار الكثيرة التي في معناه» فيتألّف من مجموعها معنىّ من المشهورات في 
الدين. على أن في هذا ما فيه» لآن الضعيف الشديد الضعف لا يتقوى بمثله. 


ي -ما رواه البخاري عن عِمْرَانَ» رضي الله عنه. قَالَ النبى كَك: «حَيْرُ القرُونٍ 
0 3284 5 2 بوه 22 1 رارك بوه 77 مه ةدو هد رت 7# سلا و 2 
قرني» ثم الذين يَلومم» ثم الذين يَلومم» ثم يجيء قوم يَنذِرون ولا يَفون» ويخونون ولا 
ا 0 وم 4غ 82م م مءاسو. نوضري 
يَؤنَمَّنونء ويشهّدون ولا يستشهدون. ويَظهر فيهم السَمّن». 

ووجه الدلالة: أنه أثبت الخيرية للصحابة جملة» فدل على عدالتهم. 


() «الكفاية في علم الرواية»» ص58 . 

قال تاج الدين السبكي: «وهذا حديث قال فيه أحمد لا يصح ثم أنه منقطع قال ابن المسيب 
لم يسمع من عمر شيئاً». اه. [الإبهاج في شرح المنهاج على منهاج الوصول إلى علم الأصول 
للبيضاوي علي بن عبد الكافي السبكي ت: 755 (7: 2370778)) دار الكتب العلمية ‏ بيروت- 
» طاءت: جماعة من العلماء] 

وفي الكامل: «قال الشيخ وهذا منكر المتن». اه. [الكامل في ضعفاء الرجالء عبد الله بن عدي 
ابن عبد الله بن محمد أبو أحمد الجرجاني ت: 7605 7, (7: »23١١‏ دار الفكر بيروت-509١-‏ 
,»: طثاء ت: يحبى مختار غزاوي]. 


١ 

وقد يقال: إنه أثبت الخيرية لجملتهم؛ لكونهم في قرنه» ولا يلزم منه تعديل كل 
واحد منهم. 

قوله وَكِنهِ: ا ا ا 
ذهباً ما أدرك مُلَ أحدهم ولا ا 

قوله عليه الصلاة والسلام: «اللهَاللهَنفي أصحابيء لا تتخذوهم غرضاً بعدي» فمن 
أحبّهم فبحبّي أحبّهم» ومن آذاهم فقد آذاني» ومن آذاني فقد آذى الله» ومن آذى الله 
يوشك أن يأخذه)2. 

وروى الخطيب البغدادي عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله يِه «إن الله 
اختارني» واختار أصحابي» فجعلهم أصهاري. وجعلهم أنصاريء وإنه سيجيء في آخر 
الزمان قوم يتتقصونهم. ألا فلا تناكحوهم. ألا فلا تنكحوا إليهم, ألا فلا تصلوامعهم. 
ألافلا تصلوا عليهم؛ عليهم حلت اللعنة)”". 

١‏ - ثبت بالتواتر عن الصحابة أنهم كانوا ملازمين للجدٌ والاجتهاد في امتثال 
الأوامر والنواهي» وبذهم أمواكّم وأَنفْسَهم في سبيل الله» ونشر الدين» ولو لم يكونوا 
عدولان] أقدموا على ذلك. 


)١(‏ أخرجه البخاري في اصحيحه) من حديث أبي سعيد الخدري رضي الله عنه» كتاب أصحاب النبي 
ل باب قول النبي يَلِ: الو كنت متخذاً خليلاً»؛ (1711). ومسلم في (اصحيحه) من حديث 
أبي هريرة رضي الله عنه» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم باب تحريم سب الصحابة 
رضي الله عنهم. (5510). 

(؟) أخرجه الترمذي في اسننه» من حديث عبد الله بن مغفل رضي الله عنه» أبواب المناقب» باب فيمن 
سب أصحاب النبي يك (775).وقال: هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه. 

() «الكفاية في علم الرواية». الخطيب البغدادي» ص8 ؟ . 


1 

قال الخطيب البغدادي: «والأخبار في هذا المعنى تتسع» وكلّها مطابقة لما ورد في 
نص ذلك يقتضي طهارة الصحابة» والقطع على تعديلهم ونزاهتهم, فلا يحتاج أحد 
منهم مع تعديل الله تعالى لم, المطّلِع على بواطنهم إلى تعديل أحد من الخلق له فهو 
على هذه الصفة إلا أن يثبت على أحد ارتكابٌ ما لا يحتمل إلا قصد المعصية والخروج 
من باب التأويل» فيحكم بسقوط العدالة» وقد برأهم الله من ذلك» ورفع أقدارهم 
عنه. 

0 3 ٠ عه‎ 1 31 - 1 

على أنه لو لم يرد من الله عز وجل ورسوله فيهم شيء ما ذكرناه لأوجبت الحال 
التي كانوا عليها من المحجرة والجهاد والنصرة» وبذل المُهَج والأموال» وقتل الآباء 
والآولاد. والمناصحة في الدين» وقوة الإيمان واليقين» القطعَ على عدالتهم» والاعتقاد 
لنزاهتهم: وأنبم أفضل من جميع المعدّلين والمزكين الذين يجيئون من بعدهم أبد الآبدين؛ 
هذا مذهب كافة العلاء» ومن يعتد بقوله من الفقهاء)7'. 
الشريعة فلو ثبت توقف في روايتهم لانحصرت الشريعة على عصره ود ولا استرسلت 
ضاف الأعضنان)؟". اه 

وقال التاج السبكي في شرح ابن الحاجب»): 


«والقول الفصل: أنا نقطع بعدالتهم من غير التفات إلى هذيان الحاذين» وزيغ 
المبطلين» وقد سلف اكتفاؤنا في العدالة بتزكية الواحد منّاء فكيف بمن زكّاهم علَامُ 


() «الكفاية في علم الرواية»» ص5/8 -59. 
(؟) «تدريب الراوي في شرح تقريب النواوي»؛ عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي ت: :1(»4١١‏ 
مكقة الريافن لخدي دالرياض نفع الرهاب عب ل اللطف: 


١/6 

الغيوب الذي لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في الأرض ولا في السماء في غير آية؟ وأفضلٌ 
خلق الله الذي عصمه الله عن الخطأ في الحركات والسكنات محمد يَلَِةِ في غير حديث؛» 
ونحن نسلّم أمرهم فيما جرى بينهم إلى ربهم جل وعلاء ونبرأ إلى املك سبحانه ممن 
يطعن فيهم» ونعتقد الطاعنَ على ضلال مهين» وخسران مبين» مع اعتقادنا أن الإمام 
الحقّ كان عثمان ضي الله عنه» وأنه قتل مظلوماًء وحمى الله الصحابة من مباشرة قتله» 
فالمتولٌ قتلّه كان شيطاناً مريداًء ثم لا تحفظ عن أحد منهم الرضا بقتله؛ إنها المحفوظ 
الثابثٌ عن كلّ منهم إنكارٌ ذلك. 

مسألة الأخذ بالثأر اجتهادية» رأى علي كرم الله وجهه التأخير مصلحةً ورأت 
عائشة رضي الله عنها البدارٌ مصلحة» وكلٌ جرى على وفق اجتهاده» وهو مأجورٌ إن 
كناء الله 

ثم كان الإمام الح بعد ذي النورين عثمان رضي الله عنه علٌِّ كرم الله وجهه. 
وكان معاويةٌ رضي الله عنه متأو لاهو وجماعة. 

وفيهم من قعد عن الفريقين؛ وأحجم عن الطائفتين؛ لها أشكل الأمرء وكلٌ عمل 
بها أداه إليه اجتهاده» والكل عدول. رضي الله عنهم» وهم نقّلة هذا الدين» وحملته الذين 
بأسيافهم ظهرء وبألسنتهم انتشرء ولو تلونا الآسى وقصصنا الأحاديث في تفضيلهم 
لطاك الخطاتت, 

هذه كلمات من اعتقد خلافها كان على زلل وبدعة؛ فليُضمر ذو الدين هذه 
الكلمات عقداً ثم ليكفف عما جرى بينهم» فتلك دماءٌ طهّر الله منها أيديّناء فلا نلوّث بها 


ع 


ارس )7 اه 
وأجاب الجمهور عن شبه القادحين في عدالة من دخل في الفتن بفسقه. بأن ما 


.)501١-5٠٠5 :5( «شرح ابن الحاجب)‎ )١( 


0ك 
حدث محمول على الاجتهاد» أي: اجتهد كل فريق فأداه اجتهاده إلى ما ارتكبه. وحينئلٍ فلا 
إشكال سواء قلنا: إن كل مجتهد مصيب أو المصيب واحدء لوجوب العمل بالاجتهاد 
اتفاق» ولا تفسيق بواجب. وقد يقال بأن الذين خرجوا على علي بغاة» والبغاة ليسوا 
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قلتّ: عدد الصحابة يربو على المئة ألف. والرواة لا يبلغون عشرهم, فينتقل 
الكلام في عدالة هؤلاء لأنهم المقصودون. 

ولو نظرنا في هؤلاء الرواة كم عدد الذين اختلف الناس في عدالتهم لوجدنا 
عددهم قليلاً بالقياس إلى عدد الرواة؟ ثم إذا نظرنا في عدد الأحاديث التي رواها رواة 
الصحابة المختلف في عدالتهم. لوجدناها قليلة جداً قياساً بعدد الأحاديث الإجمالي. 

ثم بالنظر في معنى هذه الأحاديث سنجد أن من هذه الأحاديث ما له شواهد 

5 0 مم ا« 7 اد 1 ض 
من طرق صحابة اخرين غير مختلف في عدالتهم» وبذلك يسلم كثير ما نقل إلينا من 
الأحاديث من الطعن والتشكيك فيه. 

وما يؤيد القول بأن الأصل في الصحابة خاصة الصدق لا الكذب مارواه الحاكم 
في (المستدرك على الصحيحين»): عن عامر بن سعد بن أبي وقاص: عن أبيه قال: وقف 
عمر بن الخطاب بالجابية فقال: رحم الله رجلا سمع مقالتي فوعاهاء إن رآيت رسول الله 
يكةِ وقف فينا كمقامي فيكم. ثم قال: «احفظوني في أصحابي ثم الذين يلونهمء ثم الذين 
يلونهم» ثلاثاً ثم يكثر ال حرج» ويظهر الكذب. ويشهد الرجل ولا يستشهد. ويحلف 
ولايستحلف, من أحب منكم بحبوحة الجنة» فعليه بالجماعة» فإن الشيطان مع الواحد» 
وهو من الاثنين أبعد» ألا لا يخلونْ رجل بامرأة فإن الشيطان ثالثهماء من سرته حسنته 


وساءته سيكته فهو مؤمن27“. 


)١(‏ كتاب العلم»(290). 


١1 

وفي رواية عند ابن ماجه: عن جابر بن سمرة قال: خطبنا عمر بن الخطاب 
بالجابية فقال: إن رسول الله يَكِةِ قام فينا مثل مقامي فيكم فقال: «احفظوني في أصحابي» 
ثم الذين يلونهم ثم الذين يلوتهمء ثم يفشي الكذب عتى يشهد الرجل وما يستشهدة 
ويحلف وما يُستحلف)20. 

ومعنى «احفظوني» أي: راعوا فيهم حقٌ الصحبة؛ فإن الصحبة فضيلة عالية. 

ومحل الاستدلال في أن الكذب يفشو بعدّهم, وقول الرسول كَل «احفظوني في 
أصحابي»)» دليل على تعديلهم» والله أعلم» والحمد لله رب العالمين. 

وهذا الذي مرّ كان عن مفهوم الصحابي وعدالته؛ والمقصود من القول بهاء 
واليته ف ذللته 


محبة الصحابة والاعتراف بمكانتهم: 


وأما لزوم محبتهم» فلن الله تعالى رضي عليهم ورضوا عنه» وأثنى عليهم في 

1 0 5 م عي بو 4 ويتأسصة ا سس ع 4 يسو ل مسر بع سلسم 

التوراة والإنجيل والفرقان 1 حيتت قال: #حمد يسول أله والَذِبنَ مه أَشِرَادعلَالْكفَار ره 
و بج مسي ل يدح بي ل ل مي اس جح سا < 72 ص برو جع 


ميو ا يه 117 9 ا : 39 لا برح . بعر 5 

ينهم تربنهم رذعا سجدا يبتغون فضلا من الله ورضوانا سِيمَاهم فى وجوههم من اثر السجود 
4 ل مسمظريوى . صيوم ع لل 100 ل ا 0200 ده سوه 11 ساح سام 557 
دَلِكَ متلهم ف الور ومَعَلْهرْ في لجل كزرع أخرج سطعه: فَارَرَه: فَاسْتيَغْلْظ فاسكوئ عل 


8 5 20 وه ا جر وار 22 م 2 وروص سا سا 2 2< داك 
سوق يحَجِب الرْرَاع لبخيظ يم الْكفَار وعد سه لْذِينَ نوأ وَحمِلُواً الصَِّلِحَاتِ منْهم مَعْفْرَةُ 
2< 2 ل 086 
وَأَجَرَاعَظِيمَا © [الفتح: 9؟]. 


.0 ب 02 ١.‏ مح ع8 ل ار موسا ع عر ئّ هه ده هدس 
وقال تعالى: #وَالسبعوت الْأوَلُونَ من الْمْهنجرنَ والأضار وَألَذِنَاتبعوهم 
2م و لا 


5-5-5 .0 6م شحوم لاير 6 سدع عله كوج ماس 2 200100 4 8 
إِحْسَنِ رَضق الله عَنهُمَ ورضواعنه وأعد 3 جِنْتٍ ترى نحتها الأنهثر خديرين 


فيا أبَدَادِكَ ألْعوَُالْعَظِيمُ ‏ [التوبة: .]٠٠١‏ 


.)7777( كتاب الأحكام, باب كراهية الشهادة لمن لم يستشهد.‎ )١1( 


.]16 


5 م" ريغتن ا ع اده 
وقال تعالى: الاسم 01 1 لي 
وس لوا مو م ردوو دم ع 0 ران 6 دآ ا و 


دن أسعوا قن 32 وتتل و كلا وده أنه لله يِمَاتَحَمَلُونَ حت #[الحديد: .]1٠١‏ 
0 


وقوله تعالى: '#لِلْممَراءِ الْمهدجرتَ بيجي وكرية وََمورِلِهمَ # [الحشر: 6 
إلى قوله تعالى رانك رَمُوفُ نحم 4 [الحشر: .]٠١‏ 

وقال تعالى” #أدلَهك أن أمتحن فلوس انقوف لكر تعفر ولج عل 4 

وقال تعالى: م#أَوْلتِكَ الَدنَ هك هَدَدْهُمُ لَه ووْليكَ هم أولو دلبب * [الزمر: 18]. 

وقبال تعاق: «أوْلَيَكَ عَم صَلوسسِن ديهم وَيَعَمَةٌ وَأُوَْيِكَهْمْ الْمْهْتَدُونَ » 
[البقرة: /ا8١].‏ 

وكا تعال: «وال مي خكين لتر ارات اراكله زلتع 06 

وقال تعالى: هْوَالرِىَ أَرَلَ لسَكيه في لوب الْمُوْمِينَ يدادو إِيسََامَمَ ينو # 
[الفتح: 6 ]. 

وقال تعالى: #أكَأنمَابوا بتِعَمَةٍ وَيْنَ لَه وَفَضْلٍ لم يَنسَنَهُمْ طيغ 4 [ال غمراة: 11/4 

وقال تعالى: # يَأيها آي حَسْبَكَ َه وَمَنِ أَحَكَ من ألْمؤّمييت * [الأنفال: 14]. 


وال ان ١‏ لك الرَسُولُ وَالَدرك امنوَأ مَعَهُحنهَدُوأ ابأتؤفيز 0 
وأدكيات م الت وَأُوْتيِكَ هم ألم هم الْمَفْلِحونَ 7 * أعد أنه لمكم 7 . جَئتِ رين ختها 
الال كيبيك ل لتيل [التوبة: /8/-84]. 

وقد أمَرّنا الرسول عليه السلام بحبٌ أصحابه» وقد ورد ذلك في أحاديث كثيرة» 


وفي ذلك آياتٌ نذكرها فيما يل. 


11 

روى الإمام البخاري: عن أبي سعيد الخدري رضي الله تعالى عنه قال: قال النبي 

علنهِ: ا ل ا ولا 
تصصفه)27, 

ورواه الترمذي والطبراني في «المعجم الصغير»» وأبو داود في «سننه». ورواه 

البيهقي في «سئنه الكبرى» عن أبي هريرة» ومثله الطبراني في «المعجم الأوسط). 


ورواه مسلم في «صحيحه): عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كِِ: «لا تسبوا 
أصحابيء لا تسبوا أصحاي» فوالذي نفسي بيده؛ لو أن أحدكم أنفق مثل أحد ذهباً ما 
أدرك مد أحدهم ولانصيفه)»”". 

قال ابن حجر في «فتح الباري» في شرح هذا الحديث: 

«وكذا في رواية عاصم: عن أبي صالح ذكرٌ سبب لهذا الحديث» وهو ما وقع في 
أوله قال: كان بين خالد بن الوليد وعبد الرحمن بن عوف شيء؛ فسبه خالك... فذكر 
الحديث» وسيأتي بيان من أخرجه. 


ع 


قوله: «فلو أن أحدكم» فيه إشعار بأن المراد بقوله أولاً: «أصحابي» أصحاب 
مخصوصون. وإلا فا لخطاب كان للصحابة» وقد قال: «لو أن أحدكم أنفق», وهذا كقوله 


.)371/1( كتاب أصحاب النبى َك باب قول النبى بَك: الو كنت متخذاً خليلاً)‎ )١( 

(؟) أخرجه الطبراني 5250 الك من حديث أي سعيد رضي الله عند (9485)) (73: 
.© وأبي داود» كتاب السنة» باب في النهي عن سب أصحاب رسول الله يكن (577). 
والترمذيء أبواب المناقب» باب فيمن سب اصحاب النبي يِه (237871). وقال: هذا حديث 
حسن صحيح. وأخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط» من حديث أبي هريرة رضي الله عنهى 
ف ا 

() كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ باب تحريم سب الصحابة رضي الله عنهم» (7940). 


الل 


ل عر صو لاج ساس لس 


تعالى: «الايسَسَيوَى مسكرمّنَأنَىَ م قبل الْفَنِْوَقَئلَ 4 الآية [الحديد: .]٠١‏ ومع ذلك فنهي 
بعض من أدرك النبيّ يك وخاطبة بذلك عن سبّ من سبقه يقتضي زجرٌ من لم يدرك 
النبيّ يَكِةِ ولم تخاطبه عن سبّ من سبقه من باب الأولى» وغفل من قال: إن الخطاب 
بذلك لغير الصحابة وإنا المراد من سيّوجّد من المسلمين المفروضين في العقل تنزيلاً لمن 
سيوجد منزلة الموجود للقطع بوقوعه. 

ووجه التعقب عليه: وقوع التصريح في نفس الخبر بأن المخاطب بذلك خالد بن 
الوليد» وهو من الصحابة الموجودين إذ ذاك بالاتفاق)232. اه. 

ثم قال: «تكملة: اخشّلف في سابٌ الصحابيء فقال عياض: ذهب الجمهور إلى 
أنه يُعزَّرِه وعن بعض المالكية: يقتل» وخصٌ بعض الشافعية ذلك بالشيخين والحسنين» 
فحكى القاضي حسين في ذلك وجهينء وقوّاه السبكي في حقٌّ من كفر الشيخينء وكذا 
من كفّر من صرّح النبي يك بإيمانه أو تبشيره بالجنة_إذا تواتر الخبر بذلك عنه لما تضمّن 
من تكذيب رسول الله كلها ("2. اه 

قال السيوطي في «الديباج»: 

«قال السبكي: الظاهر: أن الخطاب فيه لمن صحبّه آخراً بعد الفتح. 

وقوله: «أصحابي» المرادبهم: من أسلم قبل الفتح. قال: ويُرشدإليه قوله: «أنفق..) 
إلى آخره مع قوله: «لَامَسْيوَى مسكر مَنَ نمق من مَل الْمَتَحِوَفَكَلَ * الآبية [تلتديدة :3 
قال: ولا بد لنا من تأويله بهذاء أو بغيره؛ ليكون المخاطبون غير الأصحاب الموصى بهم. 

قال: وسمعت شيخنا الشيخ تاج الدين ابن عطاء الله يذكر في مجلس وعظه تأويلاً 
آخر يقول: لأن النبي كَكِِ له تجلّياتٌ يّرى فيها من بعده» فيكون الكلام منه ككِ في تلك 


.)5711:1/( «فتح الباري)‎ )١( 


١) 
الجليات خطاباً لمن بعده في حقٌّ جميع الصحابة الذين قبل الفتح وبعده. قال السبكي:‎ 
وهذه طريقة صوفية؛ فإن صم ذلك» فالحديث شامل لجميع الصحابة» وإلا فهو في‎ 
حق المتقدمين قبل الفتح» ويدخل من بعدهم في حكمهم؛ فإنهم بالنسبة إلى من بعدهم‎ 
كالذين من قبلهم بالنسبة إليهم. انتهى)7١". اه.‎ 

اس ان عات له ا 
فيحتملون كونهم قد خانوا الرسول عليه السلام» ولا يستثنون منهم إلا أقل القليل؛ 
وهو ما رواه البخاري: عن ابن عباس رضي الله تعالى: عنهم| عن النبي يك قال: الإنكم 

هك سس سم 4 خآ ل 0 

محشورون حفاةً عراةٌ غرلاً»» ثم قرأ « َمَدآ َل حل جِيدَه مدا علِئاإئا 
سه 5 ع 
كا فجرت + [الأنبياء: 1٠١4‏ «وأول من يُكسى يوم القيامة إبراهيم» وإن أناساً من 
أصحابي يُؤْخذ بهم ذات الشمالء فأقول: أصحابي أصحابي! فيقول: إنهم لم يزالوا 
مرتدين على أعقاءهم منذ فارقتّهم» فأقول ى) قال العبد الصالح: #وَعُنتْعَليمَ سيدا ما 
دمت فهمَ 1# إلى قوله: ##الحكيمٌ * [المائدة: /0]111©. 

00 د زات‎ 5 0 7 ٠ 

وفي (صحيح مسلم): : عبد الله قال: قال رسول الله يَلنةِ: «أنا فوَ 

1 34 َع 7 8 0 ع سن ع ع 2 
الحوض. ولأنازعنً أقواماء ثم لأغلبنَ عليهم» فأقول: يا ربٌ أصحابي أصحابي! فيقال: 
إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك)7". 

وهذا الحديث قد يفهمٌ منه البعضٌ أن بعض الصحابة قد غيروا وبدلواء ول 
يلتزموا با أمرّهم به الرسول عليه السلام» ونحن نعلم قطعا إن صح هذا الفهم_أنهم 
)١(‏ «الديباج» (585:4). 
)١‏ كتاب تفسير القرآن» باب لإوَكُسْعوم هماد فوم كنوه كدت أت لبهم 


7 
ًَ 
نس 222 د و دج يي 


وَأَنتَ عل م َّىَ ع سَِيدٌ 4 [المائدة: 7 (5775). وباب #كمابدأنا أَوَ وَل حَأْقٍ بيده وعدا 
عَلْككا ‏ [الأنبياء: 5 .]٠١‏ (41/50). 
(”) كتاب الفضائلء باب إثبات حوض نبينا وَكِلَةِ وصفاته. 91 57). 


١94 
ليسوا من الصحابة المقرّبِين الذين شهد لحم النبي عيه السلام كأبي بكر وعمر وخلافاً‎ 
لما يقوله الشيعة» بل ولا يكونون من الصحابة المشهورين بحسن الصحبة؛ لأن النبي‎ 
ما كان يُقرّهم وهم يبطنون النفاق» ىا يدّعي الشيعة! وما كان ليمدحهم ويبقى على‎ 

مودتهم طوالٌ حياته وهم على ما هم عليه. 

ولوجاز لنا أن نفهم هذ الفهم, لناقض ما صرّح بهالنبيٌ من الشهادةلحم؛ والتحذير 
من سبّهم وإيذائهم» ويخالف ما كان من موته عليه السلام وهو راض عنهم. ويخالف ما 
ورد في القرآن من الشهادة لهم بالفضل. 

فمناقضة هذا بذاك يؤدّي إلى خلل عظيم» وفساد في أول النظرء وتناقض بين 
الأخبار لا تسلم من بعده الشريعةً إذا عُمّمَ! ولذلك فإنه يجب علينا أن نخصّص مور 
الخاص وُبقيَ العام على عمومه. 

ولكن بعض الروايات تخالف هذا الفهم الذي يأخذ هذا اللفظ على ظاهره فيزعم 
أن الصحابة هم المقصودون. وتردّه صراحة! ومنها ما رواه الحاكم في «المستدرك على 
الصحيحين»: عن ابن عمر: أن رسول الله كك قال: «من خرج من الجاع قِيدَ شير فقد 
خلع ربقة الإسلام من عنقه حتى يُراجعه). قال: «ومن مات وليس عليه إمامٌ جماعة» 
فإن موتته موتة جاهلية»» وخطب رسول الله يك فقال: (يا أيها الناسء إني فرط لكم 
على الحوضء وإن سَعَته ما بين الكوفة إلى الحجر الأسود. وآنيته كعدد النجوم. وإني 
رأيت أناساً من أمتي ل دَنُوا مني خرج عليهم رجلٌ قال مهم عني» ثم أقبلت زمرة 
أخرى, ففعل بهم» كذلك فلم يُفلت منهم إلا كمثل النّعم». فقال أبو بكر: لعل منهم يا 
نبي الله؟ قال: «لاء ولكنهم قومٌ يخرجون بعدكم؛ ويمشون القهقرى)"1". 


)١(‏ كتاب الإيمان» (7509). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين, وقد حدث به الحجاج بن 
محمد أيضاً عن الليثء ولم يخرجاه. ووافقه الذهبي. 


١11 

فهذا نص ”صريحٌ دال على أن كبار الصحابة الكبار ليسوا مقصودين. بل إن 
المقصود هم غير الصحابة. والله أعلم. 

ومما يحتج به العلماء على محبتهم قولُ الرسول عليه السلام فيها رواه الترمذ ذي في 
اسئنه»): عن عبد الله بن مغفل قال: قال رسول الله يَلِةِ: «الله الله في الاي » الله الله في 
أبغضهم.» ومن آذاهم فقد آذاني» ومن آذاني فقد آذى الله» ومن آذى الله فيوشك أن 
030 

وعدا الخذيث لواثيق يكون فتاه لآلة قوية غل اللي 

ولكن الحديث الذي ذكرناه آنفاً عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه دال أيضاً 


على أفضليتهم؛ حيث إ:نهم الذين نُقل الدين إلينا بواسطتهم» مع شهادة النبي عليه 
السلام لهم إحمالاً بالعدالة والصدق. 


وما يدل على فضلهم وعلو كعبهم, ما رواه البخاري: عن عمران بن حصين 
رضي الله عنهم| قال: قال النبي بَلَئةٌ: «خيركم قرنيء ثم الذين يلونهم, ثم الذين يلونهم» 
قال عمران : لاأدري أذكر النبي كك بعد قرنه قرنين ن أو ثلاثة؟ قال النبى مَكَِِ: (إن بعدكم 
قوماً يخونون ولايؤتمنون» ويشهدون ولاايستشهدونء وينذرون ولايفون, ويظهر فيهم 
السمة)”. 


)١(‏ أبواب المناقب» باب فيمن سب أصحاب النبى يله (7875). قال أبو عيسى: هذا حديث غريب 
لا نعرفه إلا من هذا الوجه. ْ 

(؟) كتاب المكاتب» باب لا يشهد على شهادة جور إذا أشهد, ١(‏ 7704). وكتاب الرقاق» باب ما يحذر 
من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء (/2647). وكتاب الأبمان والنذورء باب إثم من لا يفي بالنذرء 
(5590). 


١) 

قال النووي في (شرح ه لم): 

«قال القاضي عياض: ذهب أبو عمر ابن عبد البر في هذا الحديث وغيره من 
الأحاديث في فضل من يأتي آخر الزمان إلى أنه قد يكون فيمن يأتي بعد الصحابة من هو 
2 2 5 5 5 500 222 
أفضل من كان من جملة الصحابة» وأن قوله يَكةٌ: «خيركم قرني» على اللخصوص. معناه: 
فهؤلاء أفضل الأمة» وهم المرادون بالحديثء. وأما من خلط في زمنه كَل وإن رآه 
وصحبه أو لم يكن له سابقة ولا أثر في الدين- فقد يكون في القرون التي تأتي بعد القرن 
الأول من يفضلهم على ما دلت عليه الآثار. 

قال القاضى: وقد ذهب إلى هذا أيضاً غيده من المتكلمين على المعاني. 

قال: وذهب معظم العلماء إلى خلاف هذاء وأن من صحب النبي يَكَةِ ورآه مرة 

و 5 . ع 

من عمره وحصلت له مزية الصحبة أفضل من كل من يأتي بعد؛ فإن فضيلة الصحبة 
لايعدلها عملء قالوا: وذلك فضل الله يؤتيه من يشاءء واحتجوا بقوله كَل «لو أنفق 
أحدكم مثل أحد ذهباً ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه» هذا كلام القاضيء والله أعلم)("©. 
اه. 

ولكن لا ينبغي أن نغالي في حبّ الصحابة سواءً كان هذا الحب لعموم الصحابة» 
أو لبعضهمء فلا ينبغي أن نرفعهم فوق درجتهم, ولا ننزلهم عنها. 

فالقول بأن الصحابة معصومون كلهم قولٌ باطل» بل لا أحد منهم بمعصوم. 
فالعصمة لم تثبت إلا للأنبياء عليهم الصلاة والسلام؛ وكذا القول بتبديعهم كلهم أو 
غالبهم-ك) يزعمه الشيعة الاثنا عشرية» أيضاً باطل. 


ومحاولة نفي الغلط عن كل واحد منهم نوعٌ من المغالاة أيضاًء وإلصاق الغلط 


.)17/8:5( «شرح النووي على صحيح مسلم)‎ )١( 


لحيل 

بكل واحدٍ منهم - خصوصاً إذا كان الغلط كبيرة أو كفراً كالردة كما يزعم الشيعة 
الإمامية-مغالاة وتدكبٌ عن الصراط المستقيم. 

فكلا هذين الطرفين مذموم» فالصحابة بشر يصيبون ويخطئون. وما عليهم إن 
أخطأ بعضهم ثم استغفر الله تعالى ربّهه ولكن العيب كل العيب في من تلاهم فاتخذهم 
هدفاً له فجعل ينبش عنهم» وعن فعالهم» ويضحّم ما أخطأ فيه بعضهم ويعظمه في 
أعين الناس» ويتناسى ما قام به جلّهم في خدمة هذا الدين. 

والعجب ممن هذا يفعل ذلك ويدعى أنه من المحققين» ومن العلماء الناقدين 
الأحرار الذين لا يقلدون غيرهم تمن سبقهم, وأنهم لا يخافون في الله لومة لائم! 


إن علماء أهل السنة لم يهملوا البحث في المُقائَلاتِ والشّجارٍ الذي حصل بين 
الصحابة» وقد اتفقوا جميعهم ‏ مهما كان رأءهم في أسباب ذلك _على أن السكوت هو 
الواجب الآن» وليس المقصود بالسكوت السكوت عن غير علم؛ بل السكوت بعد 
العلم بواقع الحال» أعني: أنه لاايصحٌ لأحد أن يتوقف في أن الصواب كان مع عل عليه 
السلام أو لاء بل عليه أن يجزم بأن الحق والصواب كان مع الإمام علِنٌ» وأن من قاتله 
كان مخطئا ولكن سبب الخطأ... هل يقال: إنهم كانوا يريدون الدنيا لا الدين؟ أم إنهم 
كانوا يبغون مصلحة الدين واجتهدوا في ذلك فأخطؤوا؟ وهذا هو الذي بنى جمهور 
أهل السنة قولهم بأن كلا من الفريقين كان مأجوراًء ولكن أحدهما أصاب وهو الإمام 
علي والآخر أخطأ لاعن قصد وسوء نية. 

قال الإمام الباقلاني في «الإنصاف): 


«ويجب أن يُعلم أن ما جرى بين أصحاب النبي كَل ورضي عنهم من المشاجرة 


١05 
نكف عنه ونترحّم على الجميع» ونّئني عليهم؛ ونسأل الله تعالى لهم الرضوان والأمان.‎ 
والفوز والجنان.‎ 

ونعتقد أن علياً عليه السلام أصاب فيا فعل» وله أجران» وأن الصحابة رضي الله 
عنهم إن) صدر منهم ما كان باجتهاد فلهم الأجرء ولا يفسقون ولا يبدّعون)”". اه. 

فالباقلاني يصرح هنا أن من قاتل علياً رضي الله عنهم مأجورون؛ لأهم مجتهدون. 
ولكنه لم يتوقف في القول بأن الإمام علياً كان هو المصيب وهو الُْحِقّ» وهذا نص عليه 
العلامة البابرق في «اشرحه)» للطحاوية. قال البابرتي: 

«ولا نخوض في| شجر بينهم» ونحمل حاهم على الاجتهاد» ولا نذكرهم إلا 
بخير؛ لأنهم أصول هذا الدين» فالطعن فيهم طعن في الدين» وحبهم إيوان وإحسان» 
وبغضهم كفر ونفاق وطغيان» وهذا كله ظاهر من ضروريات الشرع)"". اه. 

وهذا الموقف هو موقف أغلب علماء أهل السنة. 

ونقل الباقلاني عن المعتزلة خلاف هذا الرأي» فقال في «التمهيد): 

اومن أئمة المعتزلة من يقف في على وطلحة والزبيروعائشة» ولايدري من المصيب 
منهم ومن المخطئ؟ كعمرو بن عبيد وواصل بن عطاء؛ ومن مال إلى قولهم)»”". اه. 

وأما من خالف الإمام علياً فلم يكن الأمر في تلك المحن والأهوال ليتبين 
للجميع بسهولة ويسرء ولو كان الأمر يسيراً لّ) ّمت تلك الأحداث بالفتنة! ولما 
اختلف علماء الأمة حوهاء ولما اختلف الصحابة أنفُسهم فيها. 


. «الإنصاف» للباقلاني ص17‎ )١( 
.١557 «شرح الطحاوية» للبابرقي‎ )0( 
.007 «التمهيد» للباقلاني ص‎ )”( 


١1 

وقال الباقلاني: 

«وقد كان عَلِنٌ عليه السلام مدفوعاً إلى أمر عظيم من قتلة عثمان والمطالبين بدمه. 
والمنكرين لقتله؛ فكان لا يمكنه إقامة القود والحدٌ على قوم قتلوا رجلاً لا يعرفهم 
باعي نهم» وإن كان يعلم أنهم تحت كنفه. ومختلطون بالبرءاء من أهل عسكره. من حيث 
لايمكنه تميبيزهم والوصول إلى معرفة أعيانهم» ولا أن يُقيدَ للولي» وهم أهل حرب له 
وغير مطالبين بالدم لأحد بعينه» ولا مقيمين بيّنةَ على ذلك؛ ولا حصل لهم إقرار ولا 
اعتراف من أحد بالقدل على وجه يصحٌ مثله» ويمكن العمل به وكانت الحامية من 
أصحابه مثل مالك الأشتر النخعيء وابن بُديل بن ورقاء» وابن سبأ» ومحمد بن أبي بكر» 
والغافقي» وغيرهم داقن برق رأعيم -يكثرون الطعن على عثمانء والمقالة فيه» والبراءة 
منه وممن تولاه)217. اه 

وقال الإمام أبو منصور البغدادي في «أصول الدين»: 

«أجمع أهل السنة على أن عثمان كان إماماً على شرط الاستقامة إلى أن قتل» وأجمعوا 
على أن قاتليه قتلوه ظلماً» فإن كان فيهم من استحل دمَّهُ فقد كفر. ومن تعمَّدٌ قتله من 
غير استخلال كان فاسقاً غير كافر. 

والذين هجموا عليه واشتركوا في دمه معروفون يقطع بفسقهم, منهم محمد بن 
0 بكر» وهو محمد بن عبد الله بن عثمان كان ربيب علي كرم الله وجهه. ورفاعة بن رافع» 
والحجاج بن غزنة» وعبدال رمن بن خصل الجمحيء وكنانة بن بشر النخبي, وسندان 
ابن حمران المرادي» وبسرة بن رهمء ومحمد بن أبي حذيفة» وابن عيينة» وعمرو بن الحمق 


الخزاعى. 


() (التمهيد) للباقلانٍ ص؟ 60. 


١6 

وأما الذين قعدوا عن نصرة عثمان فهم فريقان: 

فريقٌ كانوا معه في الدار» فدافعوا عنه» كالحسن بن علي بن أبي طالبء وعبد الله 
ابن عمرء والمغيرة بن الأخنس» وسعيد بن العاص» وسائر من كان في الدار من موالي 
عثمان. إلى أن أقسم عليهم عثمان بترك القتال وقال لغلمانه: من وضع سلاحه فهو حرٌء 
فهؤلاء أهل طاعة وإحسان. 

والفريق الثاني من القَعّدة عن نصرته فريقان: 

فريق أرادوا نصرة عثمان» فنهاهم عثمان عنهاء كعلي بن أبي طالب» وسعد بن أبِي 
وقاصء وأسامة بن زيد» ومحمد بن مسلمة» وعبد الله ابن السلام» فهؤلاء معذورون؛ 
لآمهم قعدوا عنه بأمره. 

والفريق الثاني: قوم من السوقة أعانوا ال هاجمين» فشاركوهم في الفسقء والله 

واختلفت القدّرية في هؤلاء» فتوقف واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد في عثمان 
وقاتليه وخاذليه؛ لآن أحد الفريقين عندهم فاسقء كما أن أحد المتلاعتّين فاسق, والفاسق 
عندهم لا مؤمن ولا كافر. 

وقال أبو الحذيل: أتول عثمان على حياله» وَقَتَلّته على حيالهم» وقال الخُبّائي وابنه 
بموالاة عثمان والبراءة من قاتليه» وزعم المعروف منهم بالمردار: أن عثمان فسق» وأن 
قاتليه فسقوا أيضاً؛ لأن فسق عثمان لم يوجب قتله؛ فعلى قوله يكون كلا الفريقين في 
التان 

ودليلنا على براءة عثمان مما قَذْفَ به ورودٌ الروايات الصحيحة بشهادة الرسول 
له يك بالجنة عند تجهيز العسرة» وما رُوي من أنه يدخل الجنة بلا حسابء ولا يدخل 


١) 
الجنة إلا مؤمن» وقد روي أن النبي يَكِْةِ صعد جبل حراء ومعه أبو بكر وعمر وعثمان‎ 
وعلِنٌ فقال: «اسْكُنْ حراءً فم| عليك إلا نبٌ» أو صِدَّيقء أو شهيد», وني هذا دليل على‎ 
أن غكان قل شهيدا.‎ 

ودليل صحة إمامته إجماع الآمة بعد قتل عمر على أن الإمامة لواحد من أهل 
الشورىء وكانوا ستة» فاجتمع خمسة» فحصل إجماع الأمة على إمامته)”). اه. 

وهذا الحديث الذي أشار إليه الإمام أبو منصور هو ما رواه مسلم: عن أب هريرة: 
أن رسول الله بَكِةِ كان على جبل حراء فتحرك» فقال رسول الله كك (اسكن حراء» فما 
عليك إلا نبي» أو صديقء أو شهيد)» وعليه النبي بَةِ وأبو بكر وعمر وعثمان وعلي 
وطلحة والزبير وسعد بن أبي وقاص رضي الله عنهم”". 

ورواه البخاري: عن أنس بن مالك إلا أن الذي كان معه أبو بكر وعمر وعثمان» 
ركانزا عل جين احدةة. 

ورواه ابن حبان في اصحيحه): عن أبي عبد الرحمن السلمي قال: لما حصر عثمان 
وأحيط يداز أغر تاغل اناس ققالة تعدكم ياشع هل علموة انارسون انه 
حين انتفض بنا حراء قال: «اثبت حراء» فم| عليك إلا نبي» أو صديقء أو شهيد)؟ قالوا: 
اللهم نعم» قال: نشدتكم بالله» هل تعلمون أن رسول الله كَل قال في غزوة العسرة: 
من ينفق نفقة متقبلة؟2» والناس يومئذ معسرون مجهّدون» فجهزت ثلث ذلك الجيش 


)١(‏ «أصول الدين» ص7/17. 

(؟) كتاب الفضائل؛ باب من فضائل طلحة» والزبير رضى الله عنهماء 5١1‏ 7). 

() كتاب أصحاب النبي يَكل باب قول النبي كَل: الركيك متخذاً خليلاً». (7717/5). وكتاب 
أصحاب النبي كَل باب مناقب عمر بن الخطاب أبي حفص القرشي العدوي رضي الله عنه» 
(143"). وكتاب المناقب: باب مناقب عثمان بن عفان أي عمرو القرشي رضي الله عنه (7199). 


ين 
من مالي؟ فقالوا: اللهم نعم ثم قال: نشدتكم بالله» هل تعلمون أن رومة لم يكن يشرّب 
منها إلا بثمن» فابتعتها بإلي» فجعلتها للغني والفقير وابن السبيل؟ فقالوا: اللهم نعم» 
في أشياء عدّدها(". 

وهو مروي عند غيرهم. 

قال الإمام أبو منصور البغدادي: 

أجمع أصحابنا على أن علياً رضي الله عنه كان مصيباً في قتال أصحاب الجمل» 
وفي قتال أصحاب معاوية بِصِمْينَ» وقالوا في الذين قاتلوه بالبصرة: إنهم كانوا على الخطأء 
وقالوا في عائشة وفي طلحة والزبير: إنهم أخطؤوا ولم يفسقوا؛ لآن عائشة قصدت 
الإصلاح بين الفريقينء فغلبها بنو ضبّة وبنو الأزد على رأيهاء فقاتلوا علياً فهم الذين 
فسقوادونما. 

وأما الزبير» فإنه لما كلمه عاِنّ يوم الجمل عرف أنه على الحق» فترك قتاله وهرب 
من المعركة راجعاً إلى مكة» فأدركه عمرو بن جُرموز بوادي سباع» فقتله وحمل رأسه إلى 

وأما طلحة, فإنه لما رأى القتال بين الفريقين هم بالرجوع إلى مكة» فرماه مروان 
ابن الحكم بسهم فقتله. 

فهؤلاء الثلاثة بريئون من الفسقء والباقون من أتباعهم الذين قاتلوا علياً فسقة. 

وأما أصحاب معاوية فإنهم بَعْواء وسماهم النبي كَكِةِ «بغاةً) في قوله لعمار: ١يقتلك‏ 
الفئة الباغية»» ولم يكفروا بهذا البغي؛ لأن علياً قال: إخواننا بعّوا علينا. ولأنه قال 


)١(‏ كتاب إخباره يَكِةِ عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر أسائهم رضوان الله عليهم أجمعين» 
(415). 


١" 

لأصحابه: لا تتبعوا مُدبراً ولا تدَّفُفُوا على جريح. فلو كانوا كفرةً لأباح ذلك فيهم. 

ورعمت الروافض: أن طلحة والزبير وعائشة واتباعهم يوم الحمل كفروا في 
قتههم علياًء وكذلك قالوافي معاوية أصحابه بِصِمَين وكذلك قول الخوارج في أصحاب 
الجمل وأصحاب معاوية. 

وزعم قومٌ: أن الفريقين كانوا على الخطأء وإنم| أصاب القَعَدةٌ عن القتال في ذلك 
الزمان؛ كسعد بن أبي وقاصء وعبدالله بن عمر» ومحمد بن مسلمة الأنصاريء وأسامة 
ابن زيد. 

وقال أكثر الكرامية بتصويب الفريقّين يوم الجملء وقال آخرون منهم: إن علياً 
أصاب في محاربة أهل الجمل وأهل صفين» ولو صا حهم على شيء أرفق مهم, لكان أولى 
وأفضلء فأما محاربته للخوارج فقد كانت فرضاً عليه. 

وقال واصل بن عطاء وعمروبن عبيد والنظام وأكثر القدرية: نتولى علياً وأصحابه 
على انف رادهم» ونتولى طلحة والزبير وأتباعهما على انفرادهما)27. اه. 

فنحن نرى أن الآراء اختلفت في تلك الوقائع» وماذلك إلا لكونها تفتن صاحب 
العقل لاختلاطها. 

ولشدة هذا الأمر وصعوبة إدراك الحقٌ فيه على كثير من الخلق؛ لاختلاطه خاصة 
في تلك الأوقات العصيبة» اتفق علماءٌ أهل السنة على أنْ السكوت عن الكلام فيه بعد 
بيان ما حققوا فيه الحق_هو الواجب. 

والمقصود بالسكوت: هو السكوت عن التشنيع على الصحابة» وعن تكرير أخطاء 
من أخطأ منهم؛ لأن ذلك يثير النفوس ك| لا يخفى على أحد. 


)١(‏ «أصول الدين» للبغدادي ص7/4. 


١" 

وبعض الناس العارين عن التحقيق يظنون أن أهل السنة يسكتون؛ لأنهم يُسَوُونَ 
بين علي كرم الله وجهه ومعاوية» أو لأمهم يشكون ويتردّدون في الحق مع أي طائفة كان؟ 
وهؤلاء الذين يظنون ذلك من الأغرار السذج. فا باه هو الصواب. 
القول في معاوية رضى الله عنه: 

وأا مغاوية رقي اللا عت فق دق[ أمورا انعد عا رومن المقددن والتاخرين: 
منها مقاتلةٌ الإمام علي رضي الله عنه» وما ترتب عله من شقٌ جماعة المسلمين» وتحويله 
الخلافة إلى مُلك عضوض. فقد كان على يده» وهو ليس من أعلى الصحابة منزلة» وهو 
المخطئ في قتاله لعللّ رضي الله عنه بنصٌ الرسول كك وقد يبدو للناظر أَنَ معاوية أخطأ 
في ذلك لهدف دنيوي يريده» ومع ذلك أقول: إن ذلك لا يستدعي التشكيك في دينه كى| 
يزعم بعض المتعصبين؛ لآن كل المخالفات لا تقدح في عدالته ]ا هو معلوم» وهو لم 
ينكر أمراًدينياً» ول يغيّر في أصل قواعد الإسلام. 

والمسألة تحتاج إلى بحث تفصيل» وطريقة أهل السنة المنع من الكلام في هذه 
المسألة» ويجزمون أن قتال معاوية للإمام عل رضي الله عن جميع الصحابة ‏ خطأء مع 
إمكان النظر في الأسباب التي أدت إلى هذه المقاتلات والمخالفات. 

وقد ذكر ابن حجر في ١مقدمته»‏ أن البخاري أخرج عن معاوية ثانية أحاديث”(". 

وقد ولّاهعمرٌ بن الخطاب رضي الله عنه على الشام بعد أخيه يزيد بن أبي سفيان» 
وأقرّه عثمان عليهاء وبقي بعد ذلك خليفة عشرين سنة» حتى قال محمد بن إسحاق: كان 
معاوية أميراً عشرين سنة» وخليفة عشرين سنة. وكان معاوية لا ينّهم في الحديث عن 


رسول الله عليه السلام» وروي عن النبي في حق معاوية: «اللهم علمه الكتابة والحساب» 


.)571:1( «فتح الباري)‎ )١( 


مس 
وقه العذاب)20, وهومن الذين أسلموايوم الفتح» وورد أنه كان مسلً) في صلح الحديبية 
إلا أنه أخفى إسلامه. 

قال ابن حجر في «الإصابة في تميبز الصحابة»): 

"كان معاوية بمنى ‏ وهو غلام_مع أمه إذ عثر» فقالت: قم لا رفعك الله! فقال 
لها أعرابي: لم تقولين له هذا؟ والله إني لأراه سيسود قومه! فقالت: لا رفعه الله إن لم يسّد 
إلاقومه. 

قال أبو نعيم: كان من الكتبة الحسبة الفصحاء حليماً وقوراً» وعن خالد بن 
معدان: كان طويلاً أبيض أجلح» وصحب النبيّ كل وكتب له. 

وولاه عمر الشام بعد أخيه يزيد بن أبي سفيان» وأقره عثمان. ثم استمرء فلم يبايع 
عليئم حاربه» واستقل بالشام, ثم أضاف إليها مصرء ثم تسمّى بالخلافة بعد الحكمين» 
ثم استقل لا صالح الحسنء واجتمع عليه الناسٌ» فسمي ذلك العام ١عام‏ الجماعة». 

وأخرج البغوي من طريق مبارك بن فضالة: عن أبيه: عن علي بن عبد الله: عن 

وجزم به محمد بن إسحاق وفيه تجوز؛ لآنه لم يكمل في الخلافة عشرين» إن كان 
أولها قتل علي» وإن كان أوها تسليم الحسن بن علي» فهي تسع عشرة سنة إلا يسيرً(”". 
اه. 


قال في «تهذيب الكمال» أثناء كلامه على الحافظ النسائي: 


:19( »)2٠١55( أخرجه الطبراني في ١المعجم الكبير» من حديث مسلمة بن مخلد رضي الله عنهه‎ )١( 
.)2)9 
.)١95 5 :5( (؟) «الإصابة في تمييز الصحابة»‎ 


0 
الوسمعت قوماً ينتكرون عليه كتاب «الخصائص» لعلى رضي الله عنه» وترْكَةُ 
لتصنيف فضائل أبي بكر وعمر وعثمان رضي الله عنهم؛ ولم يكن في ذلك الوقت 
صنفها فحكيت له ما سمعت» فقال: دخلنا إلى دمشق والمنحرف عن عل با كفة 
فصنفت كتاب «النصائص»)؛ رجاء أن ديهم الله» ثم صنف بعد ذلك فضائل أصحاب 
رسول الله كَكِدِ وقرأها على الناس» وقيل له وأنا حاضر: آلا تخرج فضائل معاوية؟ 
فقال: أي شيء أخرج؟ «اللهم لا تشبع بطنه»؟ وسكت وسكت السائل»"". اه. 


قال ابن منظور: قال بعض أهل العلم: وهذه أفضل فضيلة لمعاوية لأن النبي 
كل قال: اللهم إنا أنا بشرء أغضب كما يغضب البشر» فمن لعنته أو سببته فاجعل ذلك 
له زكاةً ورحمةٌ)20". اه. 

يشير إلى قول الذهبي في سير أعلام النبلاء: «قلت لعل أن يقال هذه منقبة لمعاوية 
لقوله كَكِةِ: اللهم من لعنته أو سببته فاجعل ذلك له زكاة ورحمة)”". اه. 

وتبعه على ذلك الصفدي في «الواني بالوفيات»» فقد قال: «هذا فضيلة له لقول 
النبي يك اللهم من لعنته أو سببته فاجعل ذلك له زكاة ورحمة)7؟. اه. 


.)78:1( «تبذيب الكمال»‎ )١( 
فعل النسائي رحمه الله لو مل أس وأ حمل مجرّد اجتهاد منه. فكيف إن كان للبعض فيه تأويلات»‎ 
فليسيه!‎ 

.)7 50 :1( ء)هال١‎ ١ «مختصر تاريخ دمشق». محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري (ت:‎ )١( 

() سير أعلام النبلاء»» محمد بن أحمد بن عثمان بن قايم|ز الذهبي أبوعبد اللدت: 5020/5/8 ,)170:١1‏ 
مؤسسة الرسالة_بيروت-517 2١‏ ط94»ت: شعيب الأرناؤوط» محمد نعيم العرقسوسي. وذكر 
الذهبي ذلك أيضاً في "تاريخ الإسلام) .)1١8:57(‏ 

(5) «الوافي بالوفيات» صلاح الدين خليل بن أيبك الصفدي ت: 164 ().ددار إحياء التراث 
-بيروت-1570ه-١٠٠٠مءت:‏ أحمد الأرناؤوط وتركي مصطفى. 


ن را 
قال الطحاوي: (ونثبت الخلافة بعد رسول الله يَكِ أولاً لأبي بكر الصديق 
رضي الله عنه؛ تفضيلاً له وتقدياً على جميع الأمة» ثم لعمر بن الخطاب رضي 
الله عنه. ثم لعثمان بن عفان رضي الله عنه. ثم لعلي بن أبي طالب رضي الله 
عنه» وهم الخلفاء الراشدون. والأئمة المهديّون) 

إثبات الإمامة والخلافة للأربعة المعروفين» هو مذهب أهل السنة خلافاً للشيعة 
الاثني عشرية» فالشيعة لم يعترفوا إلا بالإمام علي رضي الله عنه. 

وبيّن الإمام أبو نعيم الأصبهاني اختلاف الناس في الخلفاء في كتاب «تثبيت 
الإمامة» فقال: 

الواعلم أن الناس قد تشتتت آراؤهم واختلفت أهواؤهم, وانشعبوا شُعباً 
فصاروا فرقاً ختلفين» وأحزاباً متباينين» قد عظمت محنتهم في الإمامة من ابن أبي قحافة» 
ولنتاككهم نيهم 

فمن قائل قال: أفضلٌ الناس بعد الرسول وَل وأولاهم بالإمامة بعده أبو بكر 
الصديق رضي الله عنه» ثم عمر بن الخطاب رضي الله عنه. 

ومنهم من يقول: أبو بكر ثم عمرء ثم علي رضي الله عنهم. 

ومنهم من يقول: أبو بكر ثم عمرء ثم عثمان» ووقف. 

ومنهم من يقول: أبو بكرء ثم عمرء ثم عثمان, ثم علي رضي الله عنهم أجمعين. 

وذلك قول أهل الجماعة والأثر من رواة الحديث وجمهور الأمة. 

ومنهم من يقول: أبو بكر وعمرء ويقف عند عثمان وعلي» ومنهم من يقول: 


أحقهم وأفضلهم بالإمامة بعد الرسول كَلِةِ عن بن أبي طالب رضي الله عنه» وهم 
الإمامية. 


ا 

وكل من هذه الفرق مقلَّدٌ فيه| اتتحل سلفاً يحتجٌ به ويرتضيه. ويتبرّأ ممن يخالفهم 
ويعاديه)22. اه. 

وادّعت الشيعة أن علياً كرم الله وجهه هو الإمام وإن ل يبايعه المسلمون مباشرة 
بعد النبي ‏ لأن الإمامة عندهم تكوينية» فلا تثبت إلا بإثبات الله تعالى للإمام» ومعنى 
«تكوينية»: أن للإمام مدخلية في تدبير العالم» وليست الإمامة عندهم مجرّد خلافة 
وولاية لوظيفة إدارة شؤون المسلمين» وحفظ حوزة الإسلام والمسلمين» والحفاظ على 
مصالحهم الدنيوية والأخروية» ىا هي عند أهل السنة. 

وقد ادعى الشيعة أن الإمامة بعد النبي محصورة في علي بن أبي طالب كرم الله تعالى 
وجهه. وطعنوا في المهاجرين والأنصار الذين قدموا أبابكر الصديق رضي الله عنه» قال 
الأصبهاني في «تثبيت الإمامة): 

«فيقال للإمامية الطاعنين على المهاجرين والأنصار اجتماعهم على تقدمة الصدّيق 
رضي الله عنه: أكان اجتماعهم عليه على إكراء منه لهم بالسيفء أو تألّف منه لهم بهال» أو 
بعشيرة؟ فإن الاجتماع لا يخلو من هذه الوجوه. وكل ذلك مستحيل منهم؛ لآنهم أهل 
المدح والمنقبة والدين والنصيحة. 

ولوكافافع مق هذه الوجوء او أرياواحدايتيع عل النايعة كارها لكان دراك 
منقولاً عنه ومتتشراء فأما إذا اجتمعت الأمة على أن الإكراه والغلبة والتألف غير ممكن 
منهم وعليهم, فقد ثبت أن اجتماعهم لما علموا منه من الاستحقاق والسابقة» وقدموه 
وبايعوه لها خصه الله تعالى به من المناقب والفضائل)7'". اه. 

فأهل السنة يقولون بأن الطريق الأسامي لتنصيب الخليفة هو اختياره من قبل 
الناسء أو من ينوب عنهم كأهل ال حل والعقد هذا هو الأساسء وأما الشيعة فيقولون: 
)١(‏ (تثبيت الإمامة) ص0 : . 
() المصدر السابق ص07 . 


لا 

إن طريق تنصيب الإمام إنم| هو النص عليه من النبي عليه السلام» وهم يدّعون أن النبي 
عليه السلام قد نص نصاً على إمامة وخلافة علي كرم الله وجهه. 

وبها أن أهل السنة يقولون بالاختيار» فإن وظيفة الإمام عندهم ظاهرة» أي: إنها 
تدور على المصالح الظاهرة» وهي وظيفةٌ لا يُشترط فيها العصمة» بل بحسب القدرة 

وأما عند الشيعة» فلما كان النبي هو الذي يعيّن وينص على الإمام» فإن الإمام 
يجب أن يكون مُكملاً لوظيفة النبوة» بل هو مشارك للنبي في جنيع خصائصه وصفاته إلا 
أن الإمام لاينزل عليه الوحي! ولذلك يقولون: إن عليها كرم الله وجهه أفضل من جميع 
الأنبياء إلا نبينا حمداً عليه السلام» فإن منزلة علي نفسٌ منزلة سيدنا محمد, ويحتجّون 

وعلم الإمام عند الشيعة هو علم إلمي, بمعنى: أنه حيط بالكليات والحزئيات» 
ولولا الإمام لساخت الأرض عندهم! أي: لزالت وذابت وانهدمت أركاههاء وهذا 
مترئّبٍ على اعتقادهم بأن الإمامة تكوينية أيضا وليست إمامة أمرية قائمة على مجرد 
الشريعة ى] هى عند أهل السنة. 

ولما طعن الشيعة في خلافة الإمام أبي بكر الصديقء فإننا نطالبهم بالحجة التي 
دلتهم على ذلك وقد بين الإمام الأصبهاني طريقة سديدة في الردّ عليهم وبيان ضعف 
استدلالهم» وها نحن نذكر لك خلاصته: 

إن احتج الشيعة للطعن بإمامة الصديق والقول بإمامة علي رضي الله عنهما بما 
خصّ الله تعالى: به علياً من الفضائل والمدائح» فلسنا بمنكريه ولا دافعيه» فإنهم إن 
احتجوا بالأخبار لزمهم القبول لها من مخالفيهم» وإلا تكون أخبارهم لالم ولاعليهم, 
وإن قبلوا الأخبار قبلت منهم فكانت لهم وعليهم. 


لكين 
فإن احتجوا بقول النبي عيه السلام لعلي: (من كنت مو لاه فعلي مولاه). 


وهي ما رواه جمع منهم الإمام النسائي في «السنن الكبرى»: عن زيد بن يثيع 
قال: سمعتٌ علي بن أبي طالب يقول على منبر الكوفة: إني مُنشد الله رجلاً ‏ ولا أنشد 
إلا أصحاب محمد وَل من سمع رسول الله بك يقول يوم غدير خمّ: امن كنت مولاه 
فعِنٌ مولاه. اللهم وال من والاه. وعاد من عاداه»؟ فقام ستة من جانب المنبر» وستة من 
الجانب الآخر» فشهدوا أنهم سمعوا رسول الله كك يقول ذلك. قال شريك: فقلت لأبي 
إسحاق: هل سمعت البراء بن عازب يحدث بهذا عن رسول الله كَلِدْ؟ قال: نعه”"). 

قيل لهم: مقبولٌ منك» وبه نقول» وهذه فضيلة بين لعلي بن أبي طالب عليه 
السلام» ومعناه: من كان النبي يك مولاه فعاِنٌّ والمؤمنون مواليه. 

دليل ذلك قول الله تتسارك وتعالى: ل وَالْمؤمُونَ وَالْمْؤْمَتُ ينسم ولي بض 
[التوبة: ]3١‏ وقال تعالى: 8 وَالْدِبنَ كمَروأ يمضه أوِْيَآهُ بَعْضٍ * [الأنفال: 05]» و«الوليٌ) 
و«المولى» في كلام العرب واحدء والدليل عليه قوله تعالى: م#أدَلِكَينَ أله مول ألَدنَ اممو 
َأ ألْكَفرنَ لَاموْل َم 4 [حمد: »]١١‏ أي: ولا ولي لهم وهم عبيده» وهو مولاهم وإنما 
أراد لاولي لهمء وقال: نَأل هْرَموْكهُ وَجِبْرِيلُ وَصِح ألْمُؤْمِنِينَ 4 [التحريم: 4] وقال: 


روم رج رو 


وعم رمق 78 عرص م عو > مير 7 مر 
#ألله وى لذت انوأ يخْرجهم من الظلمت إلى ألنور # [البقرة: 7017]» وقال: # وَمَن 


- 


2 
م2 ل سل سي لح سه يه ا 
تدر 


ينول ألَهوَرَسْوكهوََلََءَامَمو بحر بَ ههه مالْمَِبُوتَ © [المائدة: 107]. 

وإنما كانت هذه منقبة من النبي يك لعيٌ رضي الله عنهء وحتٌ على محبته وترغيب 
في ولايته؛ لما ظهر من ميل المنافقين عليه وبغضهم له. 

وكذلك قال كَكِةِ: «لا يحبك إلا مؤمن ولا يبغضك إلا منافق». 


.)65 ١ 9( كتاب المخصائصء باب قول النبى يك (من كنت وليه فعلى وليه»)‎ )١( 
قال أبو عبد الرحمن: عمران بن أبان ليس بقويٌ في الحديث.‎ 


شين 
وحكي عن ابن عبينة: أن علياً رضي الله عنه وأسامة تخاص) فقال علي لأسامة: 
أنت مولايء فقال: لست لك مولى» إن| مولاي رسول الله وَل فقال رسول الله كَلِيِ: 
من كنت مو لاه فعلي مولاه). 
قلت: وهذا في المعنى مثل ما رواه النسائي في «السنن الكبرى»: عن بريدة قال: 
خرجت مع علي إلى اليمن» فرأيتٌ منه جفوة» فقدمت عل النبي لِك فذكرت علياًء 
فتنقصته. فجعل رسول الله كَل يتغير وجهّه. وقال: «يا بريدة» ألست أولى بالمؤمنين من 
أنفسهم؟»: قلت: بلى يا رسول الله! قال: «من كنت مولاه فعِنٌ مولاه70". 
وهذا كى) يقول الناس: فلان مولى بني هاشم ومولى بني أمية» وإنا الحقيقة واحد 
منهم. وما يؤيد ما حكي عن ابن عبينة حديث أبي هريرة أن رسول الله كك قال: «الأنصار 
وقريش ومزينة وغفار وأسلم وأشجع بعض موالي بعض. ليس لم مولى دون الله 
ورسوله). رواه البخاري ومسلم'". 
وظاهر هذا رافع لما توهمه الشيعة من قوله: «من كنت مولاه)؛ لأنه يَكِةٍ أخبر أن 
لكل هؤلاء القبائل موالي الله ورسوله. 
فإن احتج الشيعة بما ثبت عن رسول الله كك أنه قال لعلي: «أنت مني بمنزلة 
0 
)١(‏ كتاب المناقب» فضائل على رضى الله عنه» (860/4). وكتاب المخصائصء باب قول النبى يَلَيِةٍ امن 
كور دسل وليف 041 ْ 
(؟) أخرجه الضارع لوعي ركان المناقب» باب مناقب قريشء .)70٠5(‏ وباب ذكر أسم 
وغفار ومزينة وجهينة واشجعء .)70١7(‏ ومسلم في (صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة 
رضي الله تعالى عنهم, باب من فضائل غفار» وأسلم» وجهينة» واشجع.ء ومزينة» وتميم» ودوس» 
وطىى .)507١(‏ 
8 شرك لاون ركس عن طاو سنس 1 أي نادي كناك النطات لد ف - 


١3" 

قيل هم : كذلك نقول في استخلافه على المدينة في حياته بمنزلة هارون من موسى. 
وإنما خرج هذا القول له من النبي يك عام تبوك؛ إذ خلفه بالمدينة فذكر المنافقون أنه 
مله وكره صحبته» فلحق بالرسول يَكلِةِ فذكر له قوهم. فقال يَكل: «خلفتك كم| خلف 
موسى هارون). 

ورواه البخاري:عن سعد عن أبيه: أن رسول الله يَكِةِ خرج إلى تبوك واستخلف 
علياًء فقال: أتخلفني في الصبيان والنساء؟ قال: «ألا ترضى أن تكون مني بمنزلة هارون 
من موسى؟ إلا أنه ليس نبي بعدي'"". 

وروى الحاكم في «المستدرك»: عن عامر بن سعد يقول: قال معاوية لسعد بن 
أبي وقاص رضي الله عنهما: ما يمنعك أن تسب ابن أبي طالب؟ قال: فقال: لا أسبٌ ما 
ذكرتٌ ثلاثاً قالهنّ له رسول الله يك لأن تكون لي واحدةٌ منهن أحبٌ إلي من حمر النعم» 
قال له معاوية: ما هن يا أبا إسحاق؟ قال: لا أسبه ما ذكرتٌ حين نزل عليه الوحي. 
فأخذ علياً وابنيه وفاطمة» فأدخلهم تحت ثوبه؛ ثم قال: «رب إن هؤلاء أهل بيتي»» ولا 
أسبه ما ذكرت حين خلفه في غزوة تبوك غزاها رسول الله كله فقال له: علي خلفتني 
مع الصبيان والنساء؟ قال: «ألا ترضى أن تكون مني بمنزلة هارون من موسى؟ إلا أنه 
لانبوة بعدي»» ولا أسبه ما ذكرت يوم خيبر قال رسول الله ككِِ: «لأعطين هذه الراية 
رجلا يحب الله ورسوله. ويفتح الله على يديه»» فتطاولنا لرسول الله َيِه فقال: أين 


علي؟ قالوا: هو أرمدٌ! فقال «ادعوه)؛ فدعَوةٌ فبصق في وجهه. ثم أعطاه الراية» 


- باب مناقب علي بن أبي طالب القرشي الهاشمي أبي الحسن رضي الله عنه» .)7777١57(‏ ومسلم في 
(صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ باب من فضائل علي بن أبي طالب 
رضى الله عنه (5 5١‏ 7). 

.)551١5( كتاب المغازي. باب غزوة تبوك وهى غزوة العسرة»‎ )١( 


١”1١١ 

ففتح الله عليه قال: فلا والله_ما ذكره معاوية بحرف حتى خرج من المدينة"2". 

فإن قال الطاعن: ل يُرِد استخلاقه على المدينة. 

قل تناه شارك و التبرة ع تار هاون موت 

فإن قال: نعم كفرٌ» وإن قال:لاء قيل له: فهل كان أخاه في النسب؟ 

فإن قال: نعم» فقد كذب. 

فإذا بطل أخوّة النسب ومشاركة النبوة فقد صحٌ وجه الاستخلاف» وإن جعل 
استخلاقه في حياته على المدينة أصلاً فقد كان النبي كَكِةِ يستخلف في كل غزاة غزاها 
غيره من أصحابه كابن أم مكتوم» وخفاف بن أيهاء بن رحضة الغفاري» وغيرهما من 
خلفائه. 

فإن احتج بقوله عليه السلام فيا رواه ابن ماجه في (سننه»: عن حبشي بن جنادة 
قال: سمعت رسول الله كِةِ يقول: «علي مني» وأنا منه» ولا يؤدي عني إلا علي)”". 

قيل له: نحن لا ننكر هذه الرواية» وأنها فضيلة شريفة له وقد قال مثل ذلك في 
العباس وجلبيب غيرهما. 

روى الحاكم في (المستدرك على الصحيحين» (7/ ١"برقم[١057]:‏ عن ابن 
عباس رضي الله عنهم|: أن رجلا ذكر أبا العباس» فنال منه فلطمه العباس» فاجتمعوا 
فقالوا: والله لنلطمن العباس ى] لطمه» فبلغ ذلك رسول الله يِه فخطب. فقال: «من 


)١(‏ كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ من مناقب أمير المؤمنين علي بن بي طالب رضي الله 
عنه ما لم يخرجاهء (501/5). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه بهذه 
السياقة» وقد اتفقا جميعا على إخراج حديث المؤاخاة وحديث الراية. 

(0) «افتتاح الكتاب في الإيهان وفضائل الصحابة والعلم»» فضل علي بن أبي طالب رضي الله عنه» 
.)1١19(‏ 


١31 
أكرم الناس على الله؟»» قالوا: أنت يا رسول الله. قال: «فإن العباس مني وأنا منه. لا‎ 
تسبوا أمواتنا فتؤذوا به الأحياء)7".‎ 

وفي رواية النسائي في «السنن الكبرى»: 

قالوا: أنت, قال: «فإن العباس منيء وأنا منه لا تسبوا أمواتناء فتؤذوا أحياءنا»» 
فجاء القوم فقالوا: يا رسول الله» نعوذ بالله من غضبكء استغفر لنا؟). 

وروى مسلم في «صحيحه): عن أب برزة: أن النبي كَةِ كان في مغزىٌ له 
فأفاء الله عليه» فقال لأصحابه: «هل تفقدون من أحد؟»», قالوا: نعم فلاناً وفلاناً 
وفلاناء ثم قال: «هل تفقدون من أحد؟»» قالوا: نعم فلاناً وفلاناً وفلانًء ثم قال: «هل 
تفقدون من أحد؟»» قالوا: لا» قال: «لكني أفقد جليبيباً فاطلبوه»» فطلب في القتل» 
فوجدوه إلى جنب سبعة, قد قتلهم ثم قتلوه. فأتى النبي يَكِه فوقف عليه. فقال: «قتل 
سبعة» ثم قتلوه! هذا مني وأنا منه» هذا مني وأنا منه»» قال: فوضعه على ساعدّيه ليس 
له إلا ساعدا النبي يله قال: فخفر له ووّضع في قبره. ولم يذكر غساة. 

فإن احتجوا بأن علياً رضي الله عنه كان ختن رسول الله ككة. 

قبل لهم: قد شاركه عثمان بن عفان وغيره رضي الله عنهما في هذا الأمرء فإن عثمان 
كان ختنه على ابنتيه» وأبا العاص بن الربيع على ابنته. 

فإن قالوا: هو الذي قال في الرسول عليه الصلاة والسلام: «لأدفعن الراية 
إلى رجل يحب الله ورسوله ويحبه الله ورسوله»)» وهو جزء من حديث صحيح رواه 
البخاري ومسلم. 
(؟) كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم» ذكر إسلام العباس رضي الله عنه واختلاف الروايات في 

وقت إسلامه. (2571). وقال: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه. 

(5) كتاب القسامة» باب القود من اللطمة» (5901). 
(4) كتاب الفضائل؛ باب من فضائل جليبيب رضي الله عنه. (51/7 7). 


١17 
قيل: قد شاركه في هذه الفضيلة عدد من الصحابة: م: منهم أبو بكر وعمر وعثمان‎ 
وزيد وأسامة والحسن والحسين وعائشة رضي الله عنهم. ومن ذلك:‎ 


ما رواه ابن عساكر والأصبهاني: عن يزيد بن أبي حبيب عن ابن يخامر السكسكي 
أن رسول الله يَكِةٍ قال: «اللهم صل على أبي بكر؛ فإنه يحبك ويحب رسولك. اللهم صل 
على عمر؛ فإنه يحجبك ويحب رسولكء اللهم صل على عثمان؛ فإنه يحبك ويحب رسولك» 
اللهم صل على أَبِي عبيدة بن الجراح؛ فإنه يحبك ويحب رسولكء اللهم صل على عمرو 
ابن العاص؛ فإنه يحبك ويحب رسولك». قال ابن عساكر: هذا الحديث على إرساله فيه 
انقطاعٌ بين يزيد ومالك بن يخامر والله أعلم(©. 


وروى البخاري: عن عائشة رضي الله عنها: أن قريشاً أهمهم شأن المرأة المخزومية 
التي سرقتء فقالوا: ومن يكلم فيها رسول الله بَكِدْ؟ فقالوا: ومن يجترئ عليه إلا أسامة 
افو "فون جد وسو لل الله لله يدك فكلمه أسامة» فقال رسول الله وَلهّ: «أتشفع في حد من 
حدود الله؟»» ثم قام فاختطبء ثم قال: «إن| أهلك الذين قبلكم أنهم كانوا إذا سرق 
فيم الشريف تركوه؛ وإذا سرق فيهم الضعيف أقاموا عليه الحد. وأيم الله» لو أن فاطمة 
فت ديرفت لقطعت يده 7 . 

والسيدة عائشة كان النبي يحبها ى) رواه البخاري: قال عمر لابنته حفصة: يا 
بنية» إنك لتراجعين رسول الله يَكِِهِ حتى يظل يومه غضبانَ» فقالت حفصة: والله إنا 
لنراجعه. فقلت: تعلمين أني أحذّرك عقوبة الله وغفضب رسوله يك يا بنية» لا تغرنك 
هذه التي أعجبها حسئها حب رسول الله يكلِ إياها ل 
)١(‏ "تاريخ مدينة دمشق) )١771:57(‏ و(تثبيت الإمامة) ص15 . 


(؟) كتاب أحاديث الأنبياء» باب حديث الغار (51/0 07. 
() كتاب تفسير القرآن. باب يلف مَرْضَاتَ أزُوبْحِكَ 2# (5917). 


ا 

وفي (صحيح البخاري»: عن أبي عثمان: أن رسول الله َك بععث عمرو بن العاص 
على جيش ذات السلاسلء قال: فأتيته» فقلت: أي الناس أحبٌّ إليك؟ قال: «عائشة؛ 
قلت: من الرجال؟ قال: «أبوها». قلت: ثم من؟ قال: «عمراء فَعِد رجالاً:فسكت 
مخافة أن يجعلني في آخرهي”"". 

وورد في الحسن والحسين أن الرسول عليه السلام يحبهم| وقال عليه السلام: 
«اللهم إن أحبه فأحبه»»ك] في البخاري”". 

وفي اسنن الترمذي»: عن عمر بن أبي سلمة بن عبد الرحمن: عن أبيه: أخبرني 
أسامة بن زيد قال: كنت جالساً عند النبى يَكلةٍ إذ جاء على والعباس يستأذنان» فقالا: 
يا أسامة استأذن لناغل وسول الله كلق فقلت: يا رسول الله؛ غلٌ والعباسن يستأذنان» 
فقال: «أتدري ما جاء بب|؟»» قلت: لا أدريء فقال النبى يَكِة: «لكنى أدري». فأذن لهماء 
فدخلاء فقالا: يا رسول الله» جئناك نسألك: أي أهلك أحب إليك؟ قال: فاطمة بنت 
محمدء فقالا: ما جئناك نسألك عن أهلكء قال: «أحب أهلي إلي من قد أنعم الله علي 
وأنعمت عليه أسامة بن زيد»» قالا: ثم من؟ قال: «ثم علي بن أبي طالب»» قال العباس: 
يارسول الله جعلت عمّك آخرهم؟ قال: «لأن علياً قد سبقك بال هجرة)0". 


وروى البخاري: عن عبد الله بن عمر رضي الله عنهما قال: بعث النبي مَل بعثا 
وأمّر عليهم أسامة بن زيد» فطعن بعض الناس في إمارته. فقال النبي كَل (إن تطعنوا 


)١(‏ كتاب أصحاب النبي يك باب قول النبي يك الوكنت متخذاً خليلاً» (7771). كتاب المغازي» 
باب غزوة ذات السلاسل» (/570). 

(؟) من حديث البراء رضي الله عنه» كتاب أصحاب النبي كك باب مناقب الحسن والحسين 
رضى الله عنهياء (99/49). 

فر 2 المناقب» باب مناقب أسامة بن زيد رضي الله عنه» .)07١9(‏ وقال: هذا حديث حسن 


هوم 
في إمارته» فقد كنتم تطعنون في إمارة أبيه من قبل» وأيم الله» إن كان لخليقاً للإمارة» وإن 
كان لمن أحب الناس إِليّ» وإن هذا لمن أحب الناس إلى بعده)0©. 

فمحبة النبي لهؤلاء فضيلة هم جميعاء ثم إن النبي أحبٌ هؤلاء واعترف بحبهم 
وبحبٌ غيرهم: بل وبحب الأنصار جميعاًء وإن تفاوتت المراتب» فمن أين تقتضي المحبة 
أن كوة للحي نت إناما للمرمت هي 4 نهد اوعدلا لين القيعة عرقت ووا مل 

وإن احتجوا بأنه يجب أن يكون الإمام؛ لأنه أول الناس إسلاماًء قيل لهم: 

أولاً: لا علاقة لكونه أول الناس إسلاماً في كونه الإمام» ثم لا نسلم أنه كان 
الآول» فقد سأل أبو عمرو بن عبسة السلمي النبيّ عليه السلام وهو نازل بعكاظ: يا 
رسول الله من معك في هذا الأمر؟ فقال: «رجلان: أبو بكر وبلال»» قال: فأسلمت عند 
ذلك فلقد رأيتني ربع الإسلام”". 

وأما الأخبار التي تحتج بها الشيعة في الوصية؛ ويدّعون أن النبي عليه السلام قد 
أوصى إلى علي رضي الله عنه وعهد إليه» وأنه القاضي لدينه. والقائم بعهده. وما شاكله. 
فهو من موضوعاتهم واباطيلهم. 

فالرد عليهم أن نقول: 

روى أحمد في «مسنده»: عن طلحة بن مصرف قال: قلت لعبد الله بن أبي أوفى: 
أوصى النبى كَكلْدِ بشىء؟ قال: لاء قلت: فكيف أمر المسلمين بالوصية؟ قال: أوصى 
بكتاب الله عز وجلء. قال مالك بن مغول: قال طلحة: وقال الهذيل بن شرحبيل: 
)١(‏ كتاب أصحاب النبي وَل باب مناقب زيد بن حارثة مولى النبي يك .)377177٠(‏ وكتاب المغازي» 

باب» (5559). 

(؟) أخرجه الحاكم في «المستدرك»؛ كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ ذكر بلال بن رباح 


١1 
أبو بكر رضي الله تعالى عنه كان يتأمر على وصي رسول الله يك ود أبو بكر رضي الله‎ 
تعاللى عنه أنه وجد مع رسول الله كِةِ عهداً فخزم أنفه بخزاه”".‎ 

فأبو بكر لم يكن حريصاً على الإمامة» ولو كانت لغيره لرضي أن ينقاد له بتسليم 
تام. 

وأيضاً ما رواه الإمام البخاري: عن ابن عباس رضي الله عنهما قال: لما حضر 
رسول الله كك وني البيت رجال_فقال النبي كلِ: «هلموا أكتبْ لكم كتاباً لا تضلون 
بعده» فقال بعضهم: إن رسول الله كَلِدِِ قد غلبه الوجع وعندكم القرآن» حسبنا كتاب 
لله» فاختلف أهل البيت واختصمواء فمنهم من يقول: قربوا يكتب لكم كتاباً لا تضلون 
بعده» ومنهم من يقول غير ذلكء فل) أكثروا اللغو والاختلاف» قال رسول الله كَلِ: 
«قوموا قال عبيد اللّه: فكان يقول ابن عباس: إن الرزية كل الرزية ما حال بين رسول الله 
كةِ وبين أن يكتب لهم ذلك الكتاب لاختلافهم ولغطههو”". 

في (صحيح مسلم): أن من قال: «قد غلبه الوجع» هو عمر بن الخطاب رضي الله 
عنه» وهو ما رواه مسلم في «(صحيحه»: فقال عمر: إن رسول الله ولك قد غلب عليه 
الوجع» وعندكم القرآن» حسبنا كتاب الله فاختلف أهل البيت» فاختصمواء فمنهم 
من يقول: قربوا يكتب لكم رسول الله كَكةِ كتاباً لن تضلوا بعده» ومنهم من يقول ما 
قالع © , 


5 عو ع 


.)16١:55921945:8()1( 

(؟) كتاب المغازي, باب مرض النبي يَلَيِْدِ ووفاته» (575 5). 

(#أكتاب الوصية ايان رك الوضي داق لج لكي وي يه 13158 
() كتاب المرفتى» باب قو امرض قوموا عقي (8359). 


قل 

قال الإمام النووي في (شرح مسلم»: 

«قوله: سألت عبد الله بن أ ي أوفى هل أوصى رسول | لله وَِ؟ فقال لاء قلت: فلم 
كتب على المسلمين الوصية؟ أو فلم أمروا بالوصية؟ _قال: أوصى بكتاب الله تعالى. 

وفي رواية عائشة رضي الله عنها: ما ترك رسول الله كك ديناراً ولا درهماً ولا شاةً 
ولا بعيراً ولا أوصى به. 

وفي رواية قال: ذكروا عند عائشة رضي الله عنها أن علياً رضي الله عنه كان وصيّاً. 
فقالت: متى أوصى إليه؟ فقد كنت مسندته إلى صدري - أو قالت: : حجري - فدعا 
بالطست,ء فلقد انخنث في حجريء وما شعرت أنه مات» فمتى أوصى؟ 

أما قولما: انخنثء فمعناه: مال وسقط. وأما حجر الإنسان ‏ وهو حجر ثوبه - 
فبفتح الحاء وكسرها. 

وأما قوله: الم يوص»)» فمعناه: لم يوص بثلث ماله ولا غيره؛ إذ لم يكن له مال» 
ولا أوصى إلى علي رضي الله عنه ولا إلى غيره» بخلاف ما يزعمه الشيعة. 

وأما الأرض التي كانت له كَكةِ بخيبر وفدك» فقد سلبها يَكِةِ في حياته» ونجز 
الضدقة تاغل المسلمين: 

وأما الأحاديث الصحيحة في وصيته وَل بكتاب الله» ووصيته بأهل بيته» ووصيته 
بإخراج المشركين من جزيرة العربء وبإجازة الوفد» فليست مرادة بقوله: «لم يوص. إن| 
المراد به ما قدمناه» وهو مقصود السائل عن الوصية» فلا مناقضة بين الأحاديث وقوله: 
«أوصى بكتاب الله أي: بالعمل بم| فيه» وقد قال الله تعالى: '#مَافرَطَنَا فيلكتب من صَىْ # 
[الأنعام: 1"8] ومعناه: أن من الأشياء ما يعلم منه نصاًء ومنها مايحصل بالاستنباط» وأما 
قول السائل: «فلم كتب على المسلمين الوصية؟»» فمراده قوله تعالى: # كيب عَلَيِكُمَ 


لفل 
إِدَاحَصَ رَأَحَدَكُم ألْمَوَتُ إن ترك حَزًْا ألْوَصضِيَةٌ 4 [البقرة: ]1١‏ وهذه الآية منسوخة عند 
الجمهورء ويحتمل أن السائل أراد بكتب الوصية الندبٌ إليهاء والله أعلم. 

قوله عن ابن عباس: «يوم الخميس وما يوم الخميس؟). معناه: تفخيم أمره في 
الشدة والمكروه فيما| يعتقده ابن عباس» وهو امتناع الكتابء ولهذا قال ابن عباس: الرزية 
كل الرزية ما حال بين رسول الله بَكِِةِ وبين أن يكتب هذا الكتاب!. هذا مراد ابن عباس» 
وإن كان الصواب ترك الكتاب؛ كما سنذكره إن شاء الله تعالى. 

قوله يَكِِةِ حين اشتد وجعه: «اتتوني بالكتف والدواة» ‏ أو «اللوح والدواة» - 
لأكتب لكم كتاباً لن تضلوا بعده أبداً»» فقالوا: إن رسول الله يك ممجرء وني رواية: 
«فقال عمر رضي الله عنه: إن رسول الله يَكِةٍ قد غلب عليه الوجع؛ وعندكم القرآن» 
حسبنا كتاب الله» فاختلف أهل البيت» فاختصموا»» ثم ذكر أن بعضهم أراد الكتاب» 
وبعضهم وافق عمرء وأنه لما أكثروا اللغو والاختلاف قال النبي يَكِ: «قوموا». 

اعلم أن النبي يَكةِ معصومٌ من الكذب ومن تغيير شيء من الأحكام الشرعية في 
كال فاع وجان حرهة وير بون اتنا أمريياف ودليهما أوجوالة 
عليه تبليغهه وليس معصوماً من الأمراض والأسقام العارضة للأجسام ونحوها؛ مما لا 
نقص فيه لمنزلته ولا فسادً لما تمهد من شريعته» وقد سُّحر وَل حتى صار تُحيّل إليه أنه 
فعل الشيء ولم يكن فعَلّه ولم يصدر منه َك في هذا ا حال كلام في الأحكام مخالفٌ ليما 
سبق من الأحكام التي قرّرها. 

فإذا علمت ما ذكرناه» فقد اختلف العلماء في الكتاب الذي هم النبي كَل به 
فقيل: أراد أن ينص على الخلافة في إنسان معين؛ لئلا يقع نزاع وفتن» وقيل: أراد كتاباً 
يبين فيه مهمات الأحكام ملخصة؛ ليرتفع النزاع فيهاء ويحصل الاتفاق على المنصوص 


١" 
علدوكان لنت فاه بالكدان تحر لوز ل" ال مصيلة: ار او إلبه للكت‎ 
ظهر أن المصلحة تركه؛ أو أوحي إليه بذلك؛ ونُسخ ذلك الأمر الأول.‎ 


وأما كلامُ عمر رضي الله عنه» فد اتفق العلماء المتكلمون في شرح الحديث على 
أنه من دلائل فقه عمر وفضائله ودقيق نظره؛ لأنه خشى أن يكتب يل أموراًربم| عجزوا 
عنها واستحقوا العقوبة عليها؛ لأنما منصوصة لابجال للاجتهاد فيهاء فقال عمر: حسبنا 
كتاب الله؛ لقوله تعالى: #أمَاهَرَطَنَا ف الكت من شي [الأنعام: ]» وقوله: #الْيَومَ 
أَكَمَلَتٌ لكْمْ دنحم 4 [المائدة: ]» فعلم أن الله تعالى أكمل دينه فأمن الضلال على الأمة» 
وأراد الترفية على رسول الله بده فكان عمر أفقة من ابن عباس وموافقيه. 

قال الإمام الحافظ أبو بكر البيهقي في أواخر كتابه «دلائل النبوة»: إن) قصد عمر 
التخفيف على رسول الله يك حين غلبه الوجع, ولو كان مراده كَكِةٍ أن يكتب ما لا 
يستغنون عنه ل يتركه لاختلافهم ولا لغيره؛ لقوله تعالى: يلم مأل ليك 4 [المائدة: 
7]» كما لم يترك تبليغ غير ذلكء لمخالفة من خالفه ومعاداة من عاداه» وى| أمر في 
ذلك الخال بإخراج اليهود من جزيرة العرب» وغير ذلك مما ذكره في الحديث. 

قال البيهقي: وقد حكى سفيان بن عيينة عن أهل العلم قبلّه: أنه كلِةِ أراد أن 
يكتب استخلاف أبي بكر رضي الله عنه. ثم ترك ذلك اعتماداً على ما علمه من تقدير الله 
تعالى ذلك» كما هم بالكتاب في أول مرضه حين قال: «وارأساه» ثم ترك الكتاب» 
وقال «يأبى الله والمؤمنون إلا أبا بكر)» ثم نبه أمته على استخلاف أب بكر بتقديمه إياه 
في الصلاة. 

قال البيهقي وإن كان المراد بيان أحكام الدين ورفع الخلاف فيهاء فقد علم عمر 
حصول ذلك لقوله تعالى: #الَْْمَ أَكْمَلَتُ لَكْمْ دِيكَكُمْ 4 [المائدة: “7]» وعلم أنه لا تقع 
واقعة إلى يوم القيامة إلا وفي الكتاب أو السنة بيانها نصاً أو دلالة» وفي تكلف النبي كل 


لرضرل 
في مرضه مع شدة وجعه كتابة ذلك مشقة» ورأى عمر الاقتصارٌ على ما سبق بيانه إياه 
نصاً ‏ أو دلالة ‏ تخفيفاً عليه ولئلا ينسدّ باب الاجتهاد على أهل العلم والاستنباط 
وإلحاق الفروع بالأصول. 

وقد كان سبق قوله كَكِِ: «إذا اجتهد الحاكم فأصاب فله أجران وإذا اجتهد 
فأخطأ فله أجر»» وهذا دليل على أنه وكل بعض الأحكام إلى اجتهاد العلماء» وجعل 
لهم الأجر على الاجتهاد فرأى عمر الصواب تركهم على هذه الجملة؛ لما فيه من فضيلة 
العلماء بالاجتهاد, مع التخفيف عن النبي يله وفي تركه وَكِ الإنكارٌ على عمر دليلٌ 
على استصوابه. 

قال الخطابي: ولا يجوز أن يحمل قول عمر على أنه توهّم الغلط على رسول الله 
كك أو ظن به غير ذلك. ما لا يليق به بحالء لكنه لما رأى ما غلب على رسول الله وَل 
من الوجع وقرب الوفاة» مع ما اعتراه من الكرب خاف أن يكون ذلك القول مما يقوله 
المريض»ء مما لا عزيمة له فيه» فتجد المنافقون بذلك سبيلاً إلى الكلام في الدين» وقد 
كان أصحابه يك ير اجعونه في بعض الأمور قبل أن يجزم فيها بتحتيم ى| راجعوه يوم 
الحديبية في الخلاف وني كتاب الصلح بينه وبين قريش فأما إذا أمر بالشيء أمر عزيمة 
فلا يراجعه فيه أحد منهم. 

قال وأكثر العلماء على أنه يجوز عليه الخطأ فيا لم ينزل عليه» وقد أجمعوا كلهم 
على أنه لا يقر عليه قال ومعلوم أنه يَكِةٍ وإن كان الله تعالى: قد رفع درجته فوق الخلق 
كلهم فلم ينزهه عن سمات الحدث والعوارض البشرية» وقد سهى في الصلاة فلا ينتكر 
أن يظن به حدوث بعض هذه الأمور في مرضه فيتوقف في مثل هذا الحال حتى تتبين 
حقيقته فلهذه المعاني وشبهها راجعه عمر رضي الله عنه. 


قال الخطابي: وقد روى عن النبي يَكِةِ أنه قال: «اختلاف أمتي رحمة» فاستصوب 


م 
عمر ما قاله قال وقد اعترض على حديث «اختلاف أمتي رحمة رجلان: أحدهما مغموض 
عليه في دينه» وهو عمرو بن بحر الجاحظء والآخر معروف بالسخف والخلاعة» وهو 
إسحاق بن إبراهيم الموصلي'!". اه. 

ثم قال: «وقال المازري: إن قيل كيف جاز للصحابة الاختلاف في هذا الكتاب 
مع قوله يَكِِ: «ائتوني أكتب)؟ وكيف عصوه في أمره؟. 

فالجواب: أنه لا خلاف أن الأوامر تقارنها قرائنٌ تنقلها من الندب إلى الوجوب 
عند من قال: أصلها للندب؛ ومن الوجوب إلى الندب عند من قال: أصلها للوجوب. 
وتنقل القرائن أيضاً صيغة «افعّل» إلى الإباحة وإلى التخبير وإلى غير ذلك من ضروب 
المعاني» فلعله ظهر منه يَةِ من القرائن ما دل على أنه لم يوجب عليهم» بل جعله إلى 
اختيارهم. فاختلف اختيارهم بحسب اجتهادهم» وهو دليل على رجوعهم إلى الاجتهاد 
فق الشرضات» فآدّى عمرّ رضي الله عنه اجتهاده إلى الامتناع من هذاء ولعله اعتقد أن 
ذلك صدرمنه كيد من غير قصد جازم, وهو المراد بقولهم هجر وبقول: «عمر غلب 
عليه الوجع». وما قارنه من القرائن الدالة على ذلك على نحو ما يعهدونه من أصوله كَل 
في تبليخ الشريعة» وأنه يجري مجرى غيره من طرق التبليغ المعتادة منه كَل فظهر ذلك 
لعمر دون غيره فخالفوه. 

ولعل عمر خاف أن المنافقين قد يتطرقون إلى القدح فيما اشتهر من قواعد 
الإسلام» وبلغه يك الناس بكتاب يكتب في خلوة» وآحاد ويضيفون إليه شيئاً لشبهوا 
به على الذين في قلوميم مرضء وذا قال: عندكم القرآن حسبنا كتاب الله. 

وقال القاضي عياض: وقوله «أهجر رسول الله وكا هكذاهو في (صحيح مسلم) 
وغيره «أهجر) على الاستفهام» وهو أصح من رواية من روى ١هجرا‏ و١يهيجرا؛‏ لأن 


.)41:1١( شرح مسلم)‎ )١( 


فضل 
هذا كله لاايصح منه كك لأن معنى ١هجر»:‏ "هذى ). وإنما جاء هذا من قائلة استفهاماً 
للإنكار على من قال: ١لا‏ تكتبوا» أي: لا تتركوا أمر رسول الله بك وتجعلوه كأمر من 
هجر في كلامه؛ لأنه يَكِْةِ لا يجر. 

إن فيكف الررابات لاسر كاتف معطا مروقافتها قننا كي فق ددن لا 
أصابه من الحيرة والدهشة لعظيم ما شاهده من النبي يَكِةِ من هذه ا حالة الدالة على 
وفاته وعظيم المصاب به وخوف الفتن والضلال بعده» وأجرى الحجر مجرى شدة 
الوجع» وقول عمر رضي الله عنه: حسبنا كتاب الله؛ رد على من نارّعه لا على أمر النبي 
كئِِ والله أعلم. 

قوله كَكِةِ: «دعوني» فالذي أنا فيه خير» معناه: دعوني من النزاع واللغط الذي 
شرعتم فيه فالذي أنا فيه من مراقبة الله تعالى: والتأهب للقائه والفكر في ذلك ونحوه 
أفضل مما أنتم فيه». اه ("). 

وفي (صحيح البخاري» عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: يوم الخميس 
ومايوم الخميس؟ ثم بكى حتى خضب دمعه الحصباءء» فقال: اشتدٌ برسول الله كَل 
وجعه يوم الخميس» فقال: «ائتوني بكتاب أكتب لكم كتاباً لن تضلوا تمده يداه 
فتنازعوا- ولا ينبغي عند نبي تنازع فقالوا: هجر رسول الله يك قال «دعوني» فالذي 
أنا فيه خير مما تدعونني إليه»» وأوصى عند موته بثلاث: «أخرجوا المشركين من جزيرة 
العرب, وأجيزوا الوفد بنحو ما كنت أجيزهم»» ونسيت الثالثة. وقال يعقوب بن محمد: 
سألت المغيرة بن عبد ال رمن عن جزيرة العرب؟ فقال: مكة والمدينة واليهامة واليمن» 
وقال يعقوب: والعرج أول تهامة”". 


.)9:1١( (شرح مسلم)‎ )١( 
.)7١57( كتاب الجهاد والسير» باب هل يستشفع إلى أهل الذمة ومعاملتهم؟‎ )1( 


يفف 

فهذا الحديث يوضح أن الذي قال: «هجر)ء غير معينء والحديث الذي قبله 
يوضح أن عمر إنما قال: ١غلب‏ على الرسول عليه السلام المرض»» فلا يصح نسبة 
القول بالحجر لعمر رضي الله عنه إلا بدليل. 

قال الطبري في «تفسيره): 

«ولا معنى للهجر في كلام العرب إلا على أحد ثلاثة أوجه: 

أحدها: هجر الرجل كلام الرجل وحديثه. وذلك رفضه وتركه» يقال منه: هجر 
فلن أهلة بيخرها هجرا وهجراناً. 

والآخر: الإكثار من الكلام بترديد كهيئة كلام الحازئ» يقال منه: هجر فلان في 
كلامه هجر هجراً: إذا هذى ومدد» وما زالت تلك هجيراه وإهجيراه. ومنه قول ذي 
الرمة: 

رمى فأخطأً والأقدارغالبة فانصعن والويلهجيراهوالحرتث 

والثالث: هجر البعير: إذا ربطه صاحبه بالهجارء وهو حبل يربط في حقويها 
ورسغهاء ومنه قول امرئ القيس: 

رأت هلكا بنجاف الغبيط فكادت تجد لذاك المجارا 

فأما القول الذي فيه الغلظة والأذىء فإنما هو الإهجارء ويقال منه: أهجر فلان 
في منطقه» إذا قال الهجر ‏ وهو الفحش من الكلام- هجر إهجاراً وهجراً("2. اه. 

وقال ابن حجر في «فتح الباري»: 

#قوله: ايوم الخميس» هو خبر لمبتدأ محذوف أو عكسه. 

وقوله: «وما يوم الخميس» يستعمل عند إرادة تفخيم الأمر في الشدة والتعجب 
منه» زاد في أواخر الجهاد من هذا الوجه: ثم بكى حتى خضب دمعه الخصى. 


.)16 :5( «تفسير الطبري)‎ )١( 


١1 

ولمسلم من طريق طلحة بن مصرف: عن سعيد بن جبير: ثم جعل تسيل دموعه 
حتى رأيتها على خديه كأنها نظام اللؤلؤ. 

وكاذانى ماس كما لكوفاقة كر ونا ريتول :اه اتعدره دون علية: 
ويحتمل أن يكون انضاف إلى ذلك ما فات في معتقده ‏ من الخير الذي كان يحصل لو 
كتب ذلك الكتاب ‏ ولهذا أطلق في الرواية الثانية: أن ذلك «رزية»» ثم بالغ فيها فقال: 
«كل الرزية». 

وقد تقدم في كتاب العلم الجواب عمن امتنع من ذلك كعمر رضي الله عنه. 

قوله: «اشتد برسول الله وَيِِْةْ وجعه). زاد في الجهاد: «يوم الخميس»)» وهذا يؤيد 
أن ابتداء مرضه كان قبل ذلك» ووقع في الرواية الثانية: «لما خضر رسول الله يها بضم 
الحاء المهملة وكسر الضاد المعجمة؛ أي: حضره الموتء وفي إطلاق ذلك تجوزء فإنه عاش 
بعد ذلك إلى يوم الوثنين. 

قوله: «كتاباً»» قيل: هو تعيين الخليفة بعده» وسيأتي شيء من ذلك في كتاب 
الأحكام في باب الاستخلاف منه. 

قوله: «لن تضلوا». في رواية الكشميهني: «لا تضلون» وتقدم في العلم» وكذا في 
الرواية الثانية» وتقدم توجيهه. 

قوله: ”ولا ينبغي عند نبي تنازع»» هو من جملة الحديث المرفوع» ويحتمل أن يكون 
مدرجاً من قول ابن عباسء والصواب الأولء وقد تقدم في العلم بلفظ: "لا ينبغي عندي 
التنازع». 

قوله: «فقالوا: ما شأنه؟ أهجر» مهمزة لجميع رواة البخاريء وفي الرواية التي في 
الجهاد بلفظ: «فقالوا هجر ا., بغير همزة ووقع للكشميهني هناك: «فقالوا: هجر هجر 


مض 

رسول الله يدا أعاد «هجر» مرتين» قال عياض: معنى «أهجرا: أفحش.ء يقال: هجر 
الرجل: إذا هذى, وأهجر: إذا أفحش. 

وتعقب بأنه يستلزم أن يكون بسكون الحاءء والروايات كلها إنما هي بفتحهاء 
وقد تكلم عياض وغيره على هذا الموضع فأطالواء ولخصه القرطبي تلخيصاً حسناء 
ثم لخصته من كلامه» وحاصله: أن قوله: «هجر) الراجح فيه إثبات همزة الاستفهام 
وبفتحاتٍ؛ على أنه فعل ماضص» قال: ولبعضهم: «أهجراً؟» بضم الحاء وسكون الجحيم 
والتنوين على أنه مفعول بفعل مضمَّرء أي: «قال هجراًء وال هجر بالضم ثم السكون-: 
الحذيان» والمراد به: هنا ما يقع من كلام المريض الذي لا يننظم ولا يعتد به لعدم فائدته» 
ووقوع ذلك من النبي وَل مستحيل؛ لأنه معصوم في صحته ومرضه. لقوله تعالى: 
وَمَاينقُ عَنٍأَطْوَيةَ 4 [النجم: ]0 ولقوله وَكِِ: «إني لا أقول في الغضب والرضا إلا حقاً). 

وإذا عرف ذلكء فإنم| قاله من قاله مُنكراً على من توقف في امتثال أمره يإحضار 
الكتف والدواة» فكأنه قال: كيف تتوقف؟ أتظن أنه كغيره يقول الحذيان في مرضه؟ 
امتثل أمرّه وأحضرْءُ ما طلب؛ فإنه لا يقول إلا الحق» قال: هذا أحسن الأجوبة. 

قال: ويحتمل أن بعضهم قال ذلك عن شكٌ عرض له» ولكن يبعده أن لا ينكره 
الباقون عليه مع كونهم من كبار الصحابة» ولو أنكروه عليه لنقل» ويحتمل أن يكون 
الذي قال ذلك صدر عن دهش وحيرة؛ | أصاب كثيراً منهم عند موته» وقال غيره: 
ويحتمل أن يكون قائل ذلك أراد: أنه اشتد وجِعه. فأطلق اللازم وأراد الملزوم لأن 
الهذيان الذي يقع للمريض ينشأً عن شدة وجعه. 

وقبل: قال ذلك لإرادة سكوت الذين لغطوا ورفعوا أصواتهم عنده. فكأنه قال 
إن ذلك يؤذيه ويفضى في العادة إلى ما ذكر. 

ويحتمل أن يكون قوله: «أهجر) فعلاً ماضياً من الهجْر ‏ بفتح الحاء وسكون 


١355 
الجيم والمفعول محذوف_أي: الحياة» وذكره بلفظ الماضي مبالغة؛ لما رأى من علامات‎ 
الموت.‎ 

قلت: ويظهر لي ترجيح ثالث الاحتمالات التي ذكرها القرطبي» ويكون قائل 
ذلك بعض من قرب دخوله في الإسلام» وكان يعهد أن من اشتد عليه الوجع قد يشتغل 
به عن تحرير ما يريد أن يقوله؛ لجواز وقوع ذلكء ولهذا وقع في الرواية الثانية: فقال 
بعضهم: (إنه قد غلبه الوجع. ووقع عند الإسماعيلٍ: من طريق محمد بن خلاد: عن 
سفيان في هذا الحديث فقالوا: «ما شأنه هجر ؟» استفهموه؛ وعن ابن سعد من طريق 
أخرى عن سعيد بن جبير: «أن نبي الله ليهجر)ء ويؤيده أنه بعد أن قال ذلك استفهووه 
بصيغة الأمر بالاستفهام أي: اختيروا أمره بأن يستفهموه عن هذا الذي أراده وابحثوا 
معه في كونه الأولى أو لا؟ 

وفي قوله في الرواية الثانية: «فاختصموا فمنهم من يقول: قرّبوا يكتب لكم» ما 
يشعر بأن بعضهم كان مصماً على الامتثال والردٌ على من امتنع منهم, ولما وقع منهم 
الاختلاف ارتفعت البركة ى| جرت العادة بذلك عند وقوع التنازع والتشاجرء وقد 
مضى في الصيام: أنه يك خرج يخبرهم بليلة القدر» فرأى رجلين يختصمان» فرفعتء قال 
المازري: إنها جاز للصحابة الاختلاف في هذا الكتاب مع صريح أمره لهم بذلك؛ لأن 
الاوامر قد يقارنها ما ينقلها من الوجوب. فكأنه ظهرت منه قرينة دلت على أن الأمر 
ليس على التحتم بل على الاختيار» فاختلف اجتهادّهم؛ وصمّم عمر على الامتناع؛ لما 
قام عنده من القرائن بأنه يِةٍ قال ذلك عن غير قصد جازم. 

وعزمه يد كان إما بالوحي, وإما بالاجتهاد. وكذلك تركه؛ إن كان بالوحي 
فبالوحيء وإلافبالاجتهاد أيضاًء وفيه حجة لمن قال بالرجوع إلى الاجتهاد في الشرعيات. 


وقال النووي: اتفق قول العلماء على أن قول عمر: «حسبنا كتاب الله من قوة 


يخضن 

فقهه ودقيق نظره؛ لأنه خشي أن يكتب أموراًربم| عجزواعنها فاستحقوا العقوبة لكونها 
منصوصة. وأراد أن لا ينسد باب الاجتهاد على العلماء» وفي تركه يك الإنكار على عمر 
إشارةٌ إلى تصويبه رأيّهء وأشار بقوله: «حسبنا كتاب الله إلى قوله تعالى: إمَافْرطَمَا في 
ألْكنَبِ من شَىَّء# [الأنعام: 7*8]» ويحتمل أن يكون قصد التخفيف عن رسول الله كَلِيِ؛ 
لها رأى ما هو فيه من شدة الكربء وقامت عنده قرينة بأن الذي أراد كتابته ليس ما لا 
يستغنون عنه؛ إذ لو كان من هذا القبيل لم يتركه يَكِةِ لأجل اختلافهم» ولا يعارض ذلك 
قول ابن عباس: (إن الرزية...» إلخ؛ لأن عمر كان أفقه منه قطعاً. 

وقال الخطابي: لم يتوهم عمر الغلطً فيه كان النبي كَِ يريد كتابته» بل امتناعه 
محمولٌ على أنه لما رأى ما هو فيه من الكرب وحضور الموت خشي أن يجد المنافقون 
سبيلاً إلى الطعن فيم| يكتبه» وإلى حمله على تلك الحالة التي جرت العادة فيها بوقوع 
بعض ما يخالف الاتفاق» فكان ذلك سبب توقف عمر. لا أنه تعمد مخالفة قول النبي 
يِه ولا جواز وقوع الغلط عليه» حاشا وكلً! 

وقد تقدم شرح حديث ابن عباس في أواخر كتاب العلم. 

وقوله: «وقد ذهبوا يردون عنه» يحتمل أن يكوز المراد: يردون عليه أي: يعيدون 
عليه مقالته ويستثبتونه فيهاء ويحتمل أن يكون المراد: يردون عنه القول المذكور على من 
قاله قوله. فقال: دعوني؛ فالذي أنا فيه خير تما تدعونني إليه. 

قال ابن الجوزي وغيره: يحتمل أن يكون المعنى: دعوني؛ فالذي أعاينه من 
كرامة الله التي أعدّها لي بعد فراق الدنيا خيرٌ مما أنا فيه في الحياة» أو أن الذي أنا فيه من 
المراقبة والتأهب للقاء الله والتفكّر في ذلك ونحوه أفضلٌ من الذي تسألونني فيه من 
المباحثة عن المصلحة في الكتابة أو عدمهاء ويحتمل أن يكون المعنى: فإن امتناعي من أن 
أكتب لكم خير ما تدعونني إليه من الكتابة. 


مضل 

قلت: ويحتمل عكسه. أي: الذي أشرت عليكم به من الكتابة خير ما تدعونني 
إليه من عدمهاء بل هذا هو الظاهرء وعلى الذي قبله كان ذلك الأمر اختباراً وامتحاناً 
فهدى الله عمر لمراده وخفيّ ذلك على غيره. 

وأما قول ابن بطال: عمر أفقه من ابن عباس حيث اكتفى بالق رآنء ولم يكتف ابن 
عباس بهء وتُعْقّبَ بأن إطلاق ذلك مع ما تقدم ‏ ليس بجيد؛ فإن قول عمر: حسبنا 
كتاب الله لم يرد أنه يكتفى به عن بيان السنة» بل لم قام عنده من القرينة وخشي من 
الذي يترتب على كتابة الكتاب ما تقدمت الإشارةٌ إليه» فرأى أن الاعتماد على القرآن لا 
يترتب عليه شيء ما خشيه. 

وأما ابن عباس فلا يقال في حقه: لم يكتف بالق رآن؛ مع كونه حبر القرآن» وأعلم 
الناس بتفسيره وتأويله» ولكنه أسف على ما فاته من البيان بالتنصيص عليه؛ لكونه أولى 
من الاستنباطء والله أعلم. 

وسيأتي في كفارة المرض في هذا الحديث زيادة لابن عباس وشرحهاء إن شاء الله 
ل 

قوله: «وأوصاهم بثلاث»» أي: في تلك ال حالة» وهذا يدل على أن الذي أراد أن 
يكتبه لم يكن أمراً متحتماً؛ لأنه لو كان مما أمر بتبليغه لم يكن يتركه لوقوع اختلافهم» 
ولعاقب الله من حال بينه وبين تبليغه» ولبلغه لهم لفظا؛ | أوصاهم بإخراج المشركين 
وغير ذلكء. وقد عاش بعد هذه المقالة أياما وحفظوا عنه أشياء لفظأًء فيحتمل أن يكون 
مجموعها ما أراد أن يكتبه. والله أعلم)7". اه. 


وفي هذه التحقيقات من العلماء الأعلام نفيٌ أن يكون عمر رضي الله عنه قد قال: 


.]511[ برقم‎ )١7' 5 :( «فتح الباري»‎ )١( 


الحضن 

إن النبي هجر بل الها بعض من كان في البيت» وأما عمر فما قال: إلا أن المرض غلب 
على النبي» فزالت بذلك تشنيعات الشيعة عليه. 

وما يؤيد بطلان ما يدعيه الشيعة الإمامية في أن النبي عليه الصلاة والسلام 
اختص علياً رضى الله عنه بأمر دون غيره» من خلافة» أو كتاب خاصٌّء أو صحيفة؛ ما 
رواه الإمام البخاري: عن أبي جحيفة قال: قلت لعل... 

وحدثنا صدقة بن الفضل: أخبرنا ابن عبينة: حدثنا مطرف: سمعت الشعبي 
يحدث قال: سمعت أبا جحيفة قال: سألت علياً رضي الله عنه: هل عندكم شيء مما 
ليس في القرآن؟ _وقال ابن عيينة مرةً: ما ليس عند الناس_فقال: والذي فلق ا حبة» وبرأ 
النَسَمَة ما عندنا إلا ما في القرآن إلا فه]ً يُعطى رجل في كتابه» وما في الصحيفة» قلت: 
ومافي الصحيفة؟ قال: العقل» وفكاك الأسير وأن لا يقتل مسلم بكافر”"". 

ففي هذه الأخبار إبطالٌ ما ادعاه الشيعة من اختصاص علي رضي الله عنه بوصيته 
وعهده من دون المسلمين كافة. 

وأما ادعاؤهم أن النبي أراد أن يوصي بالخلافة لعل رضي الله عنه» فوالله لو شاء 
ذلك لما منعه مجرّد اللغط عن التصريح بذلك. ثم إنه عليه الصلاة والسلام عاش بعدها 
أناماء :ولق كال ذلك كا ين كتاهب لأآعلكه للمسلمان, 


وأما إن احتجوا بمؤاخاة النبي كَِةِ لعل رضي الله عنه. فلا توجب هذه المؤاخاة 
إلازيادة فضل علي, وأما الإمامة والخلافة فمن أين توجبها هذه المؤاخاة. وقد قال النبي 
عليه السلام لأبي بكر_كا رواه الإمام البخاري-: «لو اتخذت خليلاً» لاتخذت أبا بكر 
خليلا ولكنه أخي وصاحبي وقد اتخذ الله صاحبكم خليلة»7". 


.)11١6( كتاب الديات» باب لا يقتل المسلم بالكافر»‎ )١( 
- أخرجه البخاري من حديث ابن عباس رضى الله عنهماء كتاب الصلاة» باب الخوخة والممر في‎ )0( 


فيل 

فإن احتج الشيعة بقول النبي عليه السلام لعلي: «إنه لا يحبك إلا مؤمنء ولا 
يبغضك إلا منافق)0". 

قلنا: هكذا نقول» وهذه من أشهر فضائله وأبين مناقبه» ولو أوجب هذا الخبر 
الإمامة لأوجبها للأنصارء فإنه ّم قا ها في الأنصار» فقال كا في الحديث الذي أخرجه 
مسلم: ١لا‏ يحبهم إلا مؤمن» ولايبغضهم إلا منافق» من أحبهم أحبه الله» ومن أبغضهم 
أبغضه الله)29'. 

وإن احتج الشيعة بأن علياً رضي الله عنه» كان شجاعاًء وأنه كان من أشد القوم 
بأسأء وأربطهم جأشاً. 

قيل لمهم: الشجاعة ‏ وإن حيز بها الفضل - فليس بحجة لاستحقاق الخلافة» 
فلقد كان في الأنصار من الشجعان والأبطال غير واحدء منهم أبو دجانة» وعاصم بن 
ثابت بن أبي الأقلح. والبراء بن مالك» وغيرهم من إخوانهم من المهاجرين منهم عمر 
ابن الخطاب» ولطلحة» والزبير بن العوام ثبتت الشجاعةٌ في كل موطنء وحمزة أسد الله 
وخالد بن الوليد سيف الله كل أولئك لهم مواقفٌ مذكورة» ومشاهدٌ مشهورة» وأيام 


معروفة. 


- المسجدء (5717). ولفظه: خرج رسول الله في مرضه الذي مات فيه» عاصب رأسه بخرقة» 
فقعد على المنبر» فحمد الله وأثنى عليه» ثم قال: (إنه ليس من الناس أحد أمن علي في نفسه وماله 
من أبي بكر بن أبي قحافة» ولو كنت متخذاً من الناس خليلاً لاتخذت أبا بكر خليلاً» ولكن خلة 
الإسلام أفضل» سدوا عني كل خوخة في هذا المسجد. غير خوخة أبي بكر. 

(1) أخرجه الترمذي في «سننه» من حديث علي رضي الله عنه» أبواب المناقبء باب» (3771/75). وقال: 
هذا حديث حسن صحيح. ١‏ 

(؟) أخرجه البخاري في «(صحيحه» من حديث البراء رضى الله عنه» كتاب مناقب الأنصار» باب حب 
الأنصار» (7177). ومسلم في (صحيحهاء كتاب الإييان» باب الدليل على أن حب الأنصار 
وعلي رضي الله عنهم من الإيهان وعلاماته» وبغضهم من علامات النفاق» (075). 


م 

ونحن لا ننكر أن علياً رضي الله عنه اختص ببعض الفضائل والخصائصء ولكن 
لكل واحد من كبار الصحابة خصيصة وفضيلة» وتأمّلُ قول النبي عليه السلام في أبي 
بكر الصديق رضي الله عنه في الحديث الذي رواه البخاري وغيره: «يأبى الله والمؤمنون 
إلا أبا بكر). 

روى الإمام البيهقي في «سننه الكبرى»: عن عائشة رضي الله عنها قالت: دخل 
عللّ رسول الله يَكِِةِ في اليوم الذي بدئ فيه» فقلت: وارأساه قال: «لوددت أن ذلك كان 
وأنا حي فأصلي عليك وأدفنك» قالت: فقلت غيرى: كأني بك في ذلك اليوم معرساً 
ببعض نسائك. قال: «أنا وارأساه» ادعي لي أباك وأخاك حتى أكتب لأبي بكر كتاباًء فإني 
أخاف أن يتمنى متمردٌ» ويقول قائل» ويأبى الله والمؤمنون إلا أبا بكر. 

قال البيهقي: رواه مسلم في «الصحيح): عن عبيد الله بن سعيد: عن يزيد بن 
هارون» وأخرجه البخاري من حديث القاسم بن محمد: عن عائشة رضي الله عنها"". 
اه. 

وفي الحديث الذي رواه البخاري ومسلم - واللفظ لمسلم : عن محمد بن جبير 
ابن مطعم عن أبيه: أن امرأة سألت رسول الله كَكِ شيئاً فأمرها أن ترجع إليه فقالت: 
ا لص ا «فإن 1 


فأق ناك 
ل ل 


سي 


.)117/71( كتاب قتال أهل البغي» باب ما جاء في تنبيه الإمام على ما يراه أهلاً للخلافة بعدهء‎ )١( 

(؟) كتاب أصحاب النبي يِه باب قول النبي يَلِةٍ الو كنت متخذاً خليلاً) (7759). وكتاب 
الأحكام؛ باب الاستخلاف» (7770). كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب الأحكام التي 
تعرف بالدلائل» وكيف معنى الدلالة وتفسيرهاء .)7/177٠(‏ ومسلم؛ كتاب من فضائل الصحابة 
رضي الله عنه» باب من فضائل أب بكر الصديق رضي الله عن (775). 


١ننسضضن‎ 

رضي الله عنهماء دلالة أقوى ما يحتج به الشيعة على خلافة الإمام علي رضي الله عنه» 
ومن ذلك ما رواه الحاكم: عن حذيفة بن اليهان رضي الله عنهما قال سمعت رسول الله 
يك يقول: «اقتدوا باللذين من بعدي أبي بكر وعمرء واهتدوا مهدي عمار» وتمسكوا 
بعهد بن أم عبد)(27. 


ورواه الترمذي عن حذيفة وعن ابن مسعود. وفيه: «وتمسكوا بعهد ابن 
مسعود)("2 وعند الحاكم «وإذا حدثكم ابن أم عبد فصِدّقوه)220, ورواه البيهقى ف 
«سئنه الكبرى) عن حذيفة!2 وغيرهم. 

وروى ابن حبان في «صحيحه): عن أبي قتادة قال: قال رسول الله كَكِلةِ: (إن يطع 
الناس أبا بكر وعمر فقد أرشدو|)©©. 


ورواه الإمام أحمد. وفيه: البر شنو 
قال ابن حجر في (فتح الباري»): 


«وقد صح أن النبي يَكِةٍ قال: «إن يطع الناس أبا بكر وعمر يرشدوا»).)7". اه. 


.)5 45 ١( كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم, أبو بكر الصديق بن أبي قحافة رضي الله عنهماء‎ )١( 

(؟) من حديث ابن مسعود رضى الله عنه» أبواب المناقب» باب مناقب عبد الله بن مسعود رضى الله 
عند .)738٠0(‏ وقال: ف غريب من هذا الوجه. ومن حديث حذيفة رضى ا 
وال انار سعد يل ْ 

(؟) من حديث حذيفة رضي الله عنه» كتاب معرفة الصحابة رضي الله عنهم, أبو بكر بن أبي قحافة 
رضى الله عنهماء (557 5 ). 

(4) كتاب قتال أهل البغي» باب ما جاء في تنبيه الإمام على من يراه أهلاً للخلافة بعده» (17/:70). 

(5) كتاب إخباره يَلِةِ عن مناقب الصحابة» .)59٠١(‏ 

(5) 55650 زلا 3086). 

(0) «فتح الباري) (7209:1). 


١)نضضي‎ 

قال الإمام أبو نعيم الأصبهاني: 

«وللصديق رضي الله عنه مناقبٌ مشهورة وفضائلٌ معدودة» واكتفينا هاهنا منها 
مبذا القدر؛ لأن الذي أجمعت عليه الأمة وأفاضل الصحابة من المهاجرين والأنصار من 
تفضيله وتقديمه يغني عن إيراد كثير من الروايات في شأنه» ولعمري إن الأمة المختارة 
المشهود لطا بأنها خير الأمم, لا تجتمع إلا على حق هدى»)". اه. 

ولا يلتفت بعد هذاء إلى الخلاف الذي حصل بين المسلمين قبل إجماعهم على 
أبي بكرء فإن نفس اتفاقهم عليه دليل على بطلان ما ادعوه قبل الاتفاق؛ ى| لاايصح أن 
يكون على المسلمين أميران» فإنه غير موافق لمصلحة المؤمنين» وقد تكلمنا على ذلك في 
الكلام على قول عمر: «كانت فلتة») 

وإن احتج الشيعة ب| قاله عمر بن الخطاب من أن بيعة أبي بكر كانت فلتة. 

فإننا نقول لهم هذا القول منه لم يكن توهيناً لأمره وبيعته. وهاكٌ ما قاله كما رواه 
الإمام البخاري؛ لتعرف أن ما يحتجون به لزعزعة أمر الإمامة ليس بمستقيم ولاصواباً. 

روى الإمام البخاري في «صحيحه» عن ابن عباس قال: كنت أقرئ رجالاً 
من المهاجرين منهم عبد الرحمن بن عوفء فبين) أنا في منزله بمنى ‏ وهو عند عمر بن 
الخطاب في آخر حجة حجها_إذ رجع إلي عبد الرحمن, فقال: لو رأيت رجلا أتى أمير 
المؤمنين اليوم» فقال: يا أمير المؤمنين» هل لك في فلان يقول: لو قد مات عمر لقد بايعت 
فلانأ» فوالله ما كانت بيعة أبى بكر إلا فلتة» فتمت. 


. «تثبيت الإمامة» ص97‎ )١( 


رض 
الذين يريدون أن يغصبوهم أمورهم. 

قال عبد الرحمن: فقلت: يا أمير المؤمنين لا تفعل؛ فإن الموسم يجمع رعاع الناس 
وغوغاءهم؛ فإنهم هم الذين يغلبون على قربك حين تقوم في الناس» وأنا أخشى أن 
تقوم» فتقول مقالة يطيرها عنك كل مطيرء وأن لايّعوهاء وأن لا يضعوهاعلى مواضعهاء 
فأمهل حتى تقدم المدينة؛ فإنها دار الهجرة والسنة» فتخلص بأهل الفقه وأشراف الناس 
فتقول ما قلت متمكناً فيعي أهل العلم مقالتك» ويضعوهبها على مواضعها. 

فقال عمر: والله» إن شاء الله لأقومن بذلك أول مقام أقومه بالمدينة. 
الرواح حين زاغت الشمسء حتى أجد سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل جالسا إلى ركن 
ع 2 2 و 
رأيته مقبلاء قلت لسعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل: ليقولن العشية مقالة لم يقلها منذ 
استخلف! فأنكر علٌ وقال: ما عسيت أن يقول ما ل يقل قبله. 

فجلس عمر على المنبر» فلا سكت المؤذنون قام فأثنى على الله ب| هو أهله. ثم 
قال: أما بعد. فإني قائل لكم مقالة قد قدر لي أن أقوطاء لا أدري لعلها بين يدي أجلي. 
فمن عقلها ووعاهاء فليحدّث بها حيث انتهت به راحلته» ومن خثى أن لا يعقلها فلا 

إن ايحت عييدا #للباطيق؛ وأنزل عليه الكتاب» فكان مما أنزل الله آية الرجمء 
فقرأناهاء وعقلناها. ووعيناهاء رجم رسول الله يك ورجمنا بعده» فأخشى إن طال 


بالناس زمان أن يقول قائل: والله» ما نجد آية الرجم في كتاب الله» فيضلوا بترك فريضة 


١ مارض‎ 

أنزها الله» والرجم في كتاب الله حق على من زنى إذا أحصن من الرجال والنساءء إذا 
قامت البينة» أو كان الحبل» أو الاعتراف. 

ثم إنا كنا نقرأ فيه| نقرأ من كتاب الله: أن لا ترغبوا عن آبائكم؛ فإنه كفر بكم أن 
ترغبوا عن آبائكم, أو إن كفراً بكم أن ترغبوا عن آبائكم. 

ألا ثم إن رسول الله يَكِةِ قال: «لا تطروني كما أطري عيسى بن مريمء وقولوا: 
عبد الله ورسوله». 

ثم إنه بلغني أن قائلاً منكم يقول: والله» لو قد مات عمر بايعثٌ فلاناًء فلا يغترن 
امرؤ أن يقول: إن كانت بيعة أبي بكر فلتة وتمتء ألا وإغها قد كانت كذلكء ولكن الله 
وقى شرّهاء وليس فيكم من تُقطع الأعناق إليه مثل أبي بكرء من بايع رجلاً من غير 
مشورة من المسلمين فلا يتابع هو ولا الذي تابعه تغرّةَ أن يُقتلاء وإنه قد كان من خبرنا 
حين توف الله نبيه ل: أن الأنصار خالفونا واجتمعوا بأسرهم في سقيفة بني ساعدة» 
وخالف عنا علي والزبير ومن معهماء واجتمع المهاجرون إلى أبي بكر فقلت لأبي بكر: يا 
أبا بكرء انطلق بنا إلى إخو اننا هؤلاء من الأنصار» فانطلقنا نريدهم» فلم| دنونا منهم لقِينا 
منهم رجلان صا حان فذكرا ما تمالأعليه القوم» فقالا: أين تريدون يا معشر المهاجرين؟ 
فقلنا: نريد إخواننا هؤلاء من الأنصارء فقالا: لا عليكم أن لا تقربوهم, اقضوا أمركم. 
فقلت: والله لنأتينهم. 

فانطلقنا حتى أتيناهم في سقيفة بني ساعدة فإذا رجل مزمّلٌ بين ظهرانيهم؛ فقلت 
من هذا؟ فقالوا: هذا سعد بن عبادة» فقلت: ما له؟ قالوا: يُوعَكء فلم| جلسنا قليلاً 
تشهد خطيبهم,» فأثنى على الله بما هو أهله ثم قال: أما بعد» فنحن أنصار الله وكتيبة 
الإسلام» وأنتم معشر المهاجرين رهطء وقد دفت دافة من قومكم. فإذا هم يريدون أن 
يختزلونا من أصلنا وأن يحضنونا من الأمر. 


رض 

فلما سكت أردتٌ أن أتكلم» وكنت قد زوّرت مقالةَ أعجبتني أردث أن أقدمها 
بين يدي أبي بكرء وكنت أداري منه بعض الحد, فلم| أردتٌ أن أتكلم قال أبو بكر: على 
رسلكء فكرهت أن أغضبه. فتكلم أبو بكرء فكان هو أحلم مني وأوقرء والله ما ترك 
من كلمة أعجبتني في تزويري إلا قال في بديهته مثلهاء أو أفضل منهاء حتى سكت. 

فقال: ما ذكرتم فيكم من خير» فأنتم له أهل» ولن يعرف هذا الأمر إلا لهذا 
الحي من قريش» هم أوسط العرب نسباً وداراًء وقد رضيت لكم أحد هذين الرجلين 
فبايعوا أهما شئتم» فأخذ بيديء وبيد أبي عبيدة بن الجراح» وهو جالس بينناء فلم 
أكره ما قال غيرهاء كان والله_أن أقدّم فتضرب عنقيء لا يقربني ذلك من إثمٌ أحبّ 
إلي من أن أتأمّر على قوم فيهم أبو بكر اللهم إلا أن تسول لي نفسي عند الموت شيئاً لا 
أجده الآن. 

فقال قائل من الأنصار: أنا جذيلها المحكك, وعذيقها المرجب. منا أمير» ومنكم 
أميرء يا معشر قريشء. فكثر اللغط» وارتفعت الأصوات. حتى فرقت من الاختلاف 
فقلت: ابسط يدك يا أبا بكر» فبسط يده. فبايعته» وبايعه المهاجرون. ثم بايعته الأنصار 
ونزونا على سعد بن عبادة» فقال قائل منهم: قتلتم سعد بن عبادة» فقلت: قتل الله سعد 
ابن عبادة. 

قال عمر: وإنا والله ما وجدنا فيها حضرنا من أمر أقوى من مبايعة أبي بكر 
خشينا إن فارقنا القومَ ولم تكن بيعة أن يبايعوا رجلا منهم بعدناء فإما بايعناهم على ما لا 
نرضىء وإما نخالفهم» فيكون فساد, فمن بايع رجلاً على غير مشورة من المسلمين» فلا 
يتابع هو ولا الذي بايعه تغرّة أن يتتلا27. اه. 


هذا هو جميع ما قاله عمر رضي الله عنه» ومن يقرأ كلامه ويقول: إنه يشكك في 


.)587*0( كتاب الحدود باب رجم الحبلى من الزنا إذا أحصنت»‎ )١( 


يشضسن 

خلافة أبي بكر أو يقول: إنها غير صحيحة_أو غير ذلك مما الترهات مما يقوم في نفوس 
بعض المنحرفين عن الحق ‏ فققد أخطأ وابتعد عن الصوابء وليراجمٌ نفسه. 

قال الإمام الأصبهاني: 

«(وإنها عنى عمر رضي الله عنه بقوله: «كانت فلتة»: أن اجتماع الأنصار في السقيفة 
-عن غير ميعاد من المهاجرين وإعلام لهم كانت فلتة خوفاً أن يبرموا ولا يتابعونهم 
عليه» فيوجب الإنكار عليهم, والمقاتلة لهم إن امتنعواء فوقى الله شرٌ القتال والإنكار» 
فإن| خرج هذا من عمر رضي الله عنه على وجه الإنكار على من قال هذا القول: إن بيعته 
كانت فلتة» لا على وجه الإخبار به أصاةً)20. اه. 

قال ابن حبان ف (صحيحه): 

"قال أبو حاتم رضي الله عنه: قول عمر: (إن بيعة أبي بكر كانت فلتة ولكن الله 
وقى شرها» يريد: أن بيعة أبي بكر كان ابتداؤها من غير ملأ» والشيء الذي يكون عن 
غير ملأ يقال له: الفلتة» وقد يتوقع فيه لا يجتمع عليه الملا الشرٌّ» فقال: وقى الله شرهاء 
يريد الشرّ المتوقع في الفلتات. لا أن بيعة أبي بكر كان فيها شرٌّ70". اه. 

والفلتة: هي البغتة» أي: من دون تدبير مسبق» ونقل ابن حجر عن الخطابي في 
تفسير معنى الفلتة في «فتح الباري»: 

«قال الخطابي: يريد: أن السابق منكم الذي لا يلحق في الفضل لا يصل إلى منزلة 
أبي بكر فلا يطمع أحد أن يقع له مثل ما وقع لأبي بكر من المبايعة له أولاً في الملا اليسير» 
ثم اجتماع الناس عليه وعدم اختلافهم عليه؛ لما تحققوا من استحقاقه. فلم يحتاجوا في 
أمره إلى نظر ولا إلى مشاورة أخرىء وليس غيره في ذلك مثله. انتهى ملخصاً. 


. (تثبيت الإمامة» ص98‎ )١( 
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وفيه إشارة إلى التحذير من المسارعة إلى مثل ذلك حيث لا يكون هناك مثل أبي 
بكر؛ لما اجتمع فيه من الصفات المحمودة من قيامه في أمر الله» ولين جانبه للمسلمين» 
وحسن خلقه. ومعرفته بالسياسة» وورعه التام» تمن لا يوجد فيه مثل صفاته لا يؤمن 
من مبايعته عن غير مشورة الاختلاف الذي ينشأ عنه الشر)”1؟. اه. 
الكلام على 2 تخلف عل رضى الله عنه ستة أشهر عن البيعة: 


روى البخاري: عن عائشة: أن فاطمة عليها السلام بنت النبي كَل أرسلت إلى 
أبي بكر تسأله ميرائها من رسول الله بك مما أفاء الله عليه بالمدينة وفدك» وما بقي من 

فقال أبو بكر: إن رسول الله كك قال: «لا نورث ما تركنا صدقة». إنما يأكل آل 
محمد يك في هذا المال» وإني والله لا أغير شيئاً من صدقة رسول الله يَكلِةِ عن حالها التي 
كانت عليها في عهد رسول الله يِه ولأعملن فيها بها عمل به رسول الله كلك فأبى أبو 
بكر أن يدفع إلى فاطمة منها شيئاً. 

فوجدت فاطمة على أبي بكر في ذلك» فهجرته» فلم تكلمه حتى توفيت» وعاشت 
بعد النبي يك ستة أشهرء فل| توفيت دفنها زوجها علي ليلاً» ولم يوْذِن بها أباابكر؛ وصلى 
عليهاء وكان لعل من الناس وجة حياةً فاطمة» فل| توفيت استنكر عل وجوه الناس» 
فالتمس مصا حة أبي بكر ومبايعته» ولم يكن يبايع تلك الأشهرء فأرسل إلى أبي بكر: 
أن اثتنا ولا يأتنا أحد معك. كراهيةَ لمحضر عمرء فقال عمر: لا والله لا تدخل عليهم 
وحدكء فقال أبو بكر: وما عسيتهم أن يفعلوا بي؟ والله لآتينهم. 

فدخل عليهم أبو بكرء فتشهد علي» فقال: إنا قد عرفنا فضلكء. وما أعطاك الل 


.)١15١:17( «فتح الباري)»‎ )١( 


اخرضن 

وم ننفس عليك خيراً ساقه الله إليك؛ ولكنك استبددتٌ علينا بالأمر» وكنا نرى لقرابتنا 
من رسول الله وَكِةِ نيبا حتى فاضت عينا أبي بكر. 

فلما تكلم أبو بكر قال: والذي نفسي بيده» لقرابةٌ رسول الله يكِةِ أحبٌ إلي أن 

أصل من قرابتي: وأما الذي شجر بيني وبينكم من هذه الأموال فلم آل فيها عن الخير» 

ول أترك أمراً رأيتٌ رسول الله وك يصنعه فيها إلا صنعته» فقال علي لأبي بكر: وط لك 


0 


العشية للبيعة. 


فلم| صلى أبو بكر الظهرء رقي على المنبر فتشهّدء وذكر شن علي وتخلفه عن البيعة» 
وعذره بالذي اعتذر إليه» ثم استغفرء وتشهد علي فعظّم حقٌ أبي بكر. وحدّث أنه لم 
يحمله على الذي صنع نفاسةً على أبي بكر ولا إنكاراً للذي فضله الله به. ولكنا نرى لنا في 
هذا الأمر نصيباًء فاستبد علينا فوجدنا في أنفسنا. 

فمُرٌ بذلك المسلمون» وقالوا: أصبتء وكان المسلمون إلى علي قريباً حين راجع 
الأمر المعروف7©. 

قال ابن حجر في «الفتح): 

"قوله: (وكان لعلي من الناس وجه حياة فاطمة أي: كان الناس يحترمونه إكراماً 
لفاطمة فل| ماتت» واستمر على عدم الحضور عند أبي بكر قضّر الناس عن ذلك 
الاحترام؛ لإرادة دخوله فيما دخل فيه الناس» ولذلك قالت عائشة في آخر الحديث: ل| 
جاء وبايع كان الناس قريباً إليه حين راجع الأمر بالمعروفء وكأنهم كانوا يعذرونه في 
التخلف عن أب بكر في مدة حياة فاطمة؛ لشغله بها وتمريضها وتسليتها عم| هي فيه من 
الحزن على أبيها يِه ولآمها لما غضبت من رد أبي بكر عليها فيا سألته من الميراث رأى 
على أن يوافقها في الانقطاع عنه. 


.)157 5٠( كتاب المغازي» باب غزوة خيبر»‎ )١( 


لكوي 

قوله: «فل| توفيت؛ استنكر علي وجوه الناسء فالتمس مصاحة أبي بكر ومبايعت 
ولم يكن يبايع تلك الأشهر» أي: في حياة فاطمة» قال المازري: العذر لعلي في تخلفه 
مع ما اعتذر هو به: أنه يكفي في بيعة الإمام أن يقع من أهل ال حل والعقد, ولا يجب 
الاستيعاب» ولا يلزم كل أحد أن يحضر عنده ويضع يده في يده» بل يكفي التزام طاعته 
والانقياد له بآن لا يخالفه» ولا يشق العصا عليه. وهذا كان حال علي لم يقع منه إلا 
التأخر عن الحضور عند أبي بكر» وقد ذكرت سبب ذلك. 

قوله: «كراهية ليحضر عمر» في رواية الأكثر: الحضر عمر)» والسبب في ذلك: 
ما ألفوه من قوة عمر وصلابته في القول والفعل» وكان أبو بكر رقيقاً ليناء فكأنهم خشُوا 
من حضور عمر كثرة المعاتبة التي قد تُضي إلى خلاف ما قصدوه من المصافاة»77". اه. 

وقال: 

«قال القرطبي: من تأمل ما دار بين أبي بكر وعلي من المعاتبة ومن الاعتذار» وما 
تضمّن ذلك من الإنصاف» عرف أن بعضهم كان يعترف بفضل الآخرء وأن قلوبهم 
كانت متفقة على الاحترام والمحبة» وإن كان الطبع البشري قد يغلب أحياناًء لكن الديانة 
ترد ذلكء والله الموفق. 

وتواقياكت/ سنا فل عؤيية أن كوزن الحوانث تعره ان 
في ذلك مشهورء وني هذا الحديث ما يدفع في حجتهم» وقد صحح ابن حبان وغيرٌه من 
حديث أبي سعيد الخدري وغيره: أن علياً بايع أبا بكر في أول الأمر. 

وأما ما وقع في مسلم: عن الزهري أن رجلا قال له: لم يبايع علِنٌ أبا بكر حتى 
ماتت فاطمة» قال: لا ولا أحد من بني هاشم؛ فقد ضعّفه البيهقي بأن الزهري لم يسنده. 


وأن الرواية الموصولة عن أبي سعيد أُصحٌ» وجمع غيره بأنه بايعه بيعة ثانية مؤكّدة للأولى؛ 


.)595:1/( «فتح الباري)‎ )١( 


١:١ 

لإزالة ماكان وقع بسبب الميراث ىا تقدم» وعلى هذا فيحمل قول الزهري: لم يبايعه علي 
في تلك الأيام على إرادة الملازمة له والحضور عنده, وما أشبه ذلك؛ فإن في انقطاع مثله 
عن مثله ما يُوهم من لا يعرف باطنّ الأمر أنه بسبب عدم الرضا بخلافته» فأطلق من 
أطلق ذلك» وبسبب ذلك أظهر على المبايعة التي بعد موت فاطمة عليها السلام لإزالة 
هذه الشبهة)20. اه. 

فهذا خلاصة ما يتعلق بتأخر بيعة الإمام علي رضي الله تعالى عنه تلك الأشهر 
السحة: 

فمن احتج بهاء فالآمر دائر عنده بين أن يكون الإمام عِلِنٌّ قد أمره النبي عليه 
السلام بعد البيعة لأحد غير نفسه. أو أنه تأخر لاجتهاد رآه ثم رجع عنه. 

فإن قيل بأنه كان مأموراًء فلم إذن بايع بعد ذلك؟ أليس هذا يستلزم مخالفة الأمر؟ 
ولكنه لا يصح الظن بالإمام علي أن يخالف أمر النبي عليه السلام» فلم يبق إلا أنه كان 
رأياً ارتآه» ثم رجع عنه» وهذا أول به وأليقٌ بدينه وعلمه رضي الله عنه. 

وقد ثبت عن علي رضي الله عنه أنه كان يقول: ألا أخبركم بخير الناس بعد 
رسول الله يك أبو بكر وبعده عمر رضي الله عنهم”". 

وعن ابن عمر أنه قال: كنا نقول على عهد رسول الله: خير الناس رسول الله ثم 
أبو بكر» ثم عمر عليهم السلام”". وفي رواية: ثم عثمان» ثم نسكت”. 


.)5960 «فتح الباري) (/ا:‎ )١( 

(؟) أخرجه ابن ماجه في«سننه)» افتتاح الكتاب في الإيهان وفضائل الصحابة والعلم» فضل عمر 
رضى الله عند .)١1١5(‏ وأحمد في لمسندم)» (5 8 :7(»)١١‏ 597). 

ف شرح كيذ فيمسنده)ء (/51/41 )2 (:517). وابن أبي شيبة في (مصنفه», كتاب الفضائل» ما 
ذكر في أبي بكر الصديق رضى الله عنه» (/07:7059). 

(4) أخرجه أبويعل في«امسندماء (9()0707: 4 40). 


حخينل 
ادعاؤهم أن علياً يا إن بايع تقية تقيبة 1 


قال الإمام الأصبهاني راداً على من ادعى ذلك: 

«قد احتججتٌ فيا سلف من كلامك أنه قعد عن بيعته ستة أشهر» فلو كانت عن 
3 تقيةلّ| أمهل ساعةً واحدة» فكيف وبقي ستة أشهر ل يلق بمكروه ول تحمل على بيعته؟ 
فمن أي شيء كان يخاف؟ وهل بايع إلالما ظهر له من الحق؟ ووجبت عليه متابعة الحق 
ومفارقة رأيه الذي كان عليه قبل ذلك. 

فأيٌّ قبح أقبح مما نسبتم إليه أمير المؤمنين علياً رضي الله عنه. إذ قلتم: إنه فارق 
الحق الذي كان عليه» وتابع الباطل والجور خوفاً وتقية» أليس كان عامة الصحابة من 
السابقين والمهاجرين والأنصار بالمدينة؟ أما كان منهم واحد يقوم معه ويتبعه على رأيه؟ 

هذا يقتضي من قولكم ما تضمر ونه من سوء الاعتقاد في الصحابة رضي الله عنهم 
ففي ذلك يجوز ما طعن به الخوارجٌ المرَقُ من تكفير أمير المؤمنين علي وعثمان رضي الله 
عنهماء وهذا ما لا يقوله ذو عقل ودين2"2. اه 

وهذا الكلام على اختتصاره كاف في الدلالة على بطلانه مزاعم الشيعة» وبيان سوء 
اعتقادهم, والحقيقة أن مذهب الشيعة يقوم على مجرد توهُّمات وتخيّلات لا حاصل من 

وممذا يكون قد ثبت ثبت أن الإمام أبا بكر كان خليفة للمسلمين حقاًء ولا يوجد ما 
يعارض ذلك ما عرض في بعض الأوهام المنحرفة. 

وتات إخافة الاكبة الأريعة بعد أ بكو اسه واشين ولدلاك ول فيها قري 
مختصراً كافياً بإذن الله تعالى: 


.١٠١ «تثبيت الإمامة) ص"‎ )١( 


حفن 

أماعمر بن الخطاب رضى الله عنه» فإن أبا بكر رشحه للإمامة وارتضاه المسلمون» 
فإن قيل: «لم يكن لأبي بكر أن يفوض أمر الخلافة إلى عمر دون المسلمين! 

قيل له: لما علم الصديق رضي الله عنه من فضل عمر رضي الله عنه ونصيحته 
وقوته على مايُقلّد وماكان يعينه عليه في أيامه من المعونة الثاقبة لم يكن لِيسَعَه في ذات الله 
ونصيحته لعباد الله تعالى أن يعدل هذا الأمر إلى غيره» ولما كان يعلم من شأن الصحابة 
رضي الله عنهم أنهم يعرفون منه ما عرف, ولا يشكل عليهم في شيء من أمره فوّض 
إليه ذلك» فرضي المسلمون له ذلك وسلّموهء ولو خالطهم في أمره ارتيابٌ أو شبهة 
لأنكروه؛ ولم يتابعوه كاتباعهم أبا بكر رضي الله عنه فيهاء فرضي الله محلّه الاجتماع: 
وإن إمامته وخلافته ثبتت على الوجه الذي ثبت للصديق, وإنما كان كالدليل لهم على 
الأفضل والأكمل فتبعوه على ذلك مستسلمين له. راضين به)(©. 

قال الأصبهاني: «فإن قيل: لِم لم يجعلها شورى؟ 

قيل له: إنا الشورى عند الاشتباه» وأما عند الإيضاح والبيان فلا معنى للشورى. 
ألا تراهم رضُوابه وسلّموه وهم متوافرون. 

فإن قال: فإن استصلح عمر للخلافة» ف| الذي يوجب تفضيله وتخييره وتقديمه؟ 


قيل له: الصحابة لا يقدمون إلا أفضلهم وخيرهم., مع قول أب بكر وعلي 
رضي الله عنهماء ومن ذلك ما قاله أبو بكر: «اللهم إن أمّرت عليهم خير أهلك)”". 

وهذا على قول من يقول: إن إمامة الأفضل واجبة» ولا يجوز إمامة المفضول في 
وجود الأفضلء ولكن هذا محل خلاف بين العلماء فمنهم من يقول: إن إمامة الأفضل 


)١(‏ «الإمامة والردعلى الرافضة» ص717/5. 
(؟) اندو السايق كر 
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أحسن وأولى وليست الواجبة» وذلك كله لايستلزم أن المفضول لو ولي فسدت وبطلت 
إمامته. 

وأخبار عمر رضي الله عنه ومناقبه أكثر من أن نستطيع استيعايها هناء ولكننا نقتصر 
على ما فيه الكفاية في موضع كلامنا. 

وأما خلافة عثمان بن عفان رضي الله عنه» فقد قال الإمام أبو نعيم: 

ا فأجمع أهل الشورى ونظروا-بها أمدّهم الله به من التوفيق_وأَيّدوا ببحسن النظر 
والحياطة والنصيحة للمسلمينء وهم البقية من العشرة المشهود لهم بالجنة» واختاروا 
- بعد التشاور والاجتهاد في نصيحة الأمة والحياطة لهم -عثّمانَ بن عفان رضي الله عنه؛ 
نع عمد انمو كدال امال المننذة» والنسواة الكريمة ووه عرقوامة غلمة 
الغزير» وحلمه الكبير» ولم يختلف على ما اختاروه» وتشاوروا فيه أحدء ولا طعن فيا 
اتفقوا عليه طاعن» فأسرعوا إلى بيعته» ولم يتخلف عن بيعته من تخلف عن أبي بكرء ولا 
سخطها متسخطء. بل اجتمعوا عليه راضين به محبين له. 

فيقال لمن قدم علياً على عثمان أو وقف عند علي وعثمان رضي الله عنها: أليس العلة 
التي سلّمت لأجلها تقدمة الشيخين هو ما بانا به من السوابق الشريفة من قدم الإسلام 
وال هجرة والنصرة بالنفس والمالء ثم اجتماع الصحابة المرضية على بيعتهم| وتقدمتهماء كل 
تلك موجودة فيه» ومعلومة منه. فم| الذي أوجب التوقف فيه والتقديم عليه؟ 

وإن طعن عليه بتغيّبه عن بدر وعن بيعة الرضوان. 

قبل له: الغيبة التي يستحق بها المتغيّبٍ الطعن: هو أن يقصد مخالفة الرسول 
يكل لأن الفضل الذي حازه أهلٌ بدر طاعة الرسول يك متابعته» ولولا طاعة الرسول 
ومتابعته لكان كل من شهد بدراً من الكفار كان لمهم الفضل والشرفء وإنما الطاعة 


ه15 

التي بغت بهم الفضيلة» وهو كان رضي الله عنه خرج فيمن خرج معه. فردّه الرسول ككل 
للقيام على ابنته» فكان في أجل فرض لطاعته لرسول الله كَل في تخليفه. وقد ضرب له 
بسهوه وأجره؛ فشاركهم في الغنيمة والفضل والأجر لطاعته ورسوله وانقياده لما. 

وأما بيعة الرضوانء فلأجل عثمان رضي الله عنه وقعت هذه المبايعة! وذلك أن 
النبي َك بعثه رسولا إلى أهل مكة؛ لما اختص به من السؤدد والدين ووفور العشيرة» 
وأخبرَ رسول الله يل بقتله» فبايع رسول الله يك والمسلمون له على الموت» ليواقعوا 
أهل مكة)0". 

وأما الإمام علي رضي الله تعالى عنه» فلسنا بحاجة إلى أن نذكر فضله» وقد أجمع 
المسلمون على أنه هو الإمام الحق بعد عثمان, ول يضرّه من قاتله. بل يضرٌ على من أصرٌّ 
منهم على مخالفته ومعارضته. وسلّم له بالإمامة من بقي من العشرة المبشَّرِينَ بالجنة» 
وقد ثبتت رجعةٌ طلحة والزبير رضي الله عنهماء وكل من خالف الإمام علياً في ذلك 
الوقت كان هو المخطئ بلا ريب. 

وأماعقائلقه غردة تقل عله عليهقماء فنا مقائلة غل الذين» ومئية غل 
الاجتهاد» خاصةً ما كان بين علي وبين طلحة والزبير» ولذلك فإن سعد بن أبي وقاص 
وابن عمر رأيا القعود والكف عن الاشتراك في المقاتلة. 

وقد روي عن الإمام علي رضي الله عنه: ما كذّبت ولا كٌُذّبت ولاضللت ولا 
ضل بي» ولا حَدَّعت ولا دعت وإني على بينة من ربي» وتبعني من تبعني» وعصاني 
مون عصنان7". 


. ١77 «تثبيت الإمامة) ص‎ )١( 
«تثبيت الإمامة) ص59 وقد رواه أبو يعلى فى (مسنده») (010) مختصراً.‎ )( 
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قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

اوقد جمع عمر بن شبّة في كتاب «أخبار البصرة» قصة الجمل مطوّلة» وها أنا 
الخمتها و افصو علا أزرده نيفد معي أو عننسو واي ماعذاة. 

فأخرج من طريق عطية بن سفيان الثقفي: عن أبيه قال: لما كان الغدمن قتل عثمان 
أقبلت مع علي» فدخل المسجدء فإذا جماعة علي وطلحة» فخرج أبو جهم بن حذيفة» 
فقال: ياعلي ألااترى؟ فلم يتكلم ودخل بيته» فأتى بثريد فأكل» ثم قال: يقتل ابن عمي» 
ونغلب على ملكه. فخرج إلى بيت المال ففتحه. فلم| تسامع الناس» تركوا طلحة. 

ومن طريق مغيرة: عن إبراهيم: عن علقمة قال: قال الأشتر: رأيت طلحة والزبير 
بايعا علياً طائعين غير مكرمّينء ومن طريق أبي نضرة قال: كان طلحة يقول: إنه بايع 
وهو مكره. 

ومن طريق داود بن أبي هند: عن الشعبي قال: لما قتل عثمان أتى الناس علياً وهو 
في سوق المدينة» فقالوا له: ابسط يدك نبايعك» فقال: حتى يتشاور الناسء فقال بعضهم: 
لئن رجع الناس إلى أمصارهم بقتل عثمان, ول يقم بعده قائم» لم يؤمن الاختلاف وفساد 
الأمة. فأخذ الأشتر بيده فبايعوه. 

ومن طريق ابن شهاب قال: لا قتل عثمان» وكان علي حا بينهم» فلم خشي أنهم 
يبايعون طلحة» دعا الناس إلى بيعته» فلم يعدلوا به طلحة ولاغيره؛ ثم أرسل إلى طلحة 
والزبير فبايعاه. 

ومن طريق ابن شهاب: إن طلحة والزبير استأذنا علياً في العمرة» ثم خرجا إلى 
مكة فلقيا عائشة» فاتفقوا على الطلب بدم عثمان حتى يقتلوا قتلته. 

ومن طريق عوف الأعرابي قال: استعمل عثمان يعلى بن أميّة على صنعاء» وكان 
عظيم الشأن عنده فلم) قتل عثمان وكان يعلى قدم حاجّا فأعان طلحة والزبير بأربع مئة 


١*5 
ألف. وحمل سبعين رجلاً من قريشء واشترى لعائشة جملا يقال له: عسكر  بثانين‎ 
ديناراً.‎ 


ومن طريق عاصم بن كليب: عن أبيه قال: قال علي: أتدرون بمن بُليت؟ أطوع 
الناس في الناس عائشة» وأشد الناس الزبير» وأدهى الناس طلحة؛ وأيسر الناس يعلى 

ومن طريق محمد بن علي بن أبي طالب قال: سار علي من المدينة ومعه تسع مئة 

ومن طريق قيس بن أبي حازم قال: لما أقبلت عائشة» فنزلت بعض مياه بني عامر, 
نبحت عليها الكلاب فقالت: أي ماء هذا قالوا: الحوآب_بفتح الحاء المهملة وسكون 
الواو بعدها همزة ثم موحدة_قالت: ما أظنني إلا راجعة» فقال لها بعض من كان معها: 
بل تقدّمين؛ فيراك المسلمون؛ فيُصلح الله ذات بينهم» فقالت: إِنْ النبي يلِةِ قال لنا ذات 

٠ 1‏ ان و ع 

يوم: (كيف بإحداكنء تنبح عليها كلاب الحواب؟21. 

وأخرج هذا أحمد. وأبويعلى» والبزار. وصححه ابن حبان والحاكم» وسنده على 
شرط الصحيحء وعند أحمد: فقال لها الزبير: تقدّمين... فذكره0". 


)١(‏ أحمد في المسنده), (5 570 7). (79/8:50)) (1917:51(.)15765)» وأبو يعلى في (مسنده)» 
(585)» (8: 587)» والبزار في المسنده)», (/الا/ا5 )» (7: 575 » والحاكم في (المستدرك»)» 
كتاب معرفة الصحابة رضي الله تعالى عنهم» ذكر إسلام أمير المؤمنين علي رضي الله تعالى عنه» 
(51»). وابن حبان في (صحيحه)» كتاب التاريخ» باب إخباره يَكِةٍ عم| يكون في أمته من الفتن 
والحوادث؛ (517/77). 


16 
ومن طريق عصام بن قدامة: عن عكرمة: عن ابن عباس:أن رسول الله كلل 
قال لنسائه: «أيتكن صاحبة الجمل الأذبب؟ بهمزة مفتوحة ودال ساكنة ثم موحدتين 
الأولى مفتوحة ‏ تخرج حتى تنبحها كلاب الحوأب, يقتل عن يمينها وعن شاها قتلى 

كثيرة» وتنجو من بعد ما كادت»» وهذا رواه البزار”'2 ورجاله ثقات. 

وأخرج البزار: من طريق زيد بن وهب قال: بينا نحن حول حذيفة إذ قال: كيف 
أنتم» وقد خرج أهل بيت نبيكم فرقتين» يضرب بعضكم وجوه بعض بالسيف. قلنايا 
أبا عبد الله: فكيف نصنع إذا أدركنا ذلك؟ قال: انظروا إلى الفرقة التي تدعوا إلى أمر علي 
ابن أبى طالب. فإِمَّبا على المدى7". 

وأخرج الطبراني: من حديث ابن عباس قال: بلغ أصحاب علي حين ساروا معه 
أن أهل البصرة اجتمعوا بطلحة والزبير» فشقٌ عليهم» ووقع في قلومهم فقال علي: والذي 
لا إله غيره» لنظهرن على أهل البصرة» ولنقتلن طلحة والزبير» الحديث... وفي سنده 
إسماعيل بن عمرو البجلٍ وفيه ضعف"". 

ع و 

وأخرج الطبراني: من طريق محمد بن قبس قال: ذكر لعائشة يوم الجمل قالت: 
والناس يقولون: يوم الجمل؟ قالوا: نعم» قالت: ودذت أني جلست كما جلس غيري» 
فكان أحب إلي من أن أكون وَلدت من رسول الله ِْةِ عشرةً كلهم مثل عبد الرحمن بن 
الحارث بن هشامء وفي سنده أبو معشر نجيح المدني وفيه ضعف”؟). 

وأخرج إسحاق بن راهويه: من طريق سام المرادي: سمعت الحسن يقول: لما 
قَدِم عي البصرة في أمر طلحة وأصحابه قام قيس بن عبّاد وعبد الله بن الكوّاء. فقالا 


.)7/7:11( .) «مسند البزار»ء (لالا/اة‎ )١( 

.) 417 0)5( 

(9) في «المسجم الكبير»ا» (/1/17 ٠١‏ )0 

(5) أورده الميثمي في ا مجمع الزوائد» (50 37١‏ )» وعزاه إلى الطبراني. 


)ك1 
له: أخبرنا عن مسيرك هذا؟ فذكر حديثاً طويلاً في مبايعته أبا بكر ثم عمره ثم عثمان» 
ثم ذكر طلحة والزبير فقال: بايعاني بالمدينة» وخالفاني بالبصرة» ولو أن رجلاً ممن بايع 
أبا بكر خالفه لقاتلناه وكذلك عمر9/. 


وأخرج أحمد والبزار بسند حسن: من حديث أبي رافع: أن رسول الله يَكِةٍ قال 
لعلي بن أبي طالب: (إنه سيكون بينك وبين عائشة أمر قال: فأنا أشقاهم يا رسول الله 
قال: لاء ولكن إذا كان ذلك. فاردّدها إلى مأمنها»”". 


وأخرج إسحاق: من طريق إسماعيل بن أبي خالد: عن عبد السلام ‏ رجل من 
حيّه ‏ قال: تلا علي بالزبير يوم الجمل فقال: أنشدك الله هل سمعت رسول الله يكل 
يقول_وأنت لاويدي-: «لتقاتلنه وأنت ظالم له. ثم ليُنصرن عليك؟» قال: قد سمعت 
لاجرم. لا أقاتلك7”". 


وأخرج أبو بكر بن أبي شيبة: من طريق عمر بن الهجنع: - بفتح الهاء والجيم 
وتشديد النون بعدها مهملة_عن أبي بكرة وقيل له: ما منعك أن تقاتل مع أهل البصرة» 
يوم الجمل؟ فقال: سمعت رسول الله وَلةٌيقول: «يخرج قوم هلكى لا يفلحون. قائدهم 
امرأة في الجنة»”©2 فكأنّ أبا بكرة أشار إلى هذا الحديث. فامتنع من القتال معهم؛ ثم 


.)57945( أورده ابن حجر في «المطالب العالية»‎ )١( 

(؟) أحمد في(مسنده)»» (/71/19)» (55: .)١7/5‏ والبزار في لمسنده)ء (778801) (71571:9). 

(*) أورده ابن حجر في «المطالب العالية) (5 5١‏ 5). 
وأخرجه ابن أبي شيبة في «مصنفه»» كتاب الجمل» باب في مسير عائشة وعلي وطلحة والزبير» 
ام 

(5) «مصنف ابن أبي شيبة»» كتاب الجمل» باب في مسير عائشة وعلى وطلحة والزبير» (71/1785)» 
بلفظ: «...قائدهم امرأة» قال: هم في الجنة»). 


اويل 

وقد أخرج الترمذي والنسائي الحديث المذكور: من طريق حميد الطويل: عن 
الحسن البصري: عن أبي بكرة بلفظ: عصمني الله بشىء سمعته من رسول الله كل 
فذكر الحديث...قال: فللم| قدمت عائشة» ذكرت ذلك» فعصمني الله”3". 

وأخرج عمر بن شبّة: من طريق مبارك بن فضالة: عن الحسن: أن عائشة أرسلت 
إلى أكرة انعا تك لأمكورن حداف لعظم »رلك سمعك رسيرل اله كله رقرل: 
«لن يفلح قوم تملكهم امرأة»”". 

قوله: لا بلغ النبي يَِةِ أن فارساً... قال ابن مالك:كذا وقع مصروفاًء والصواب 
عدم صرفه» وقال الكرماني: هو يطلق على الفرس وعلى بلادهم, فعلى الأول: يصرف». 
إلا أن يراد القبيلة» وعلى الثاني: يجوز الأمران كسائر البلاد» انتهى» وقد جوّز بعض أهل 
اللغة صرف الآساء كلها. 

قوله: «ملّكوا ابئة كسرى...): في رواية حميد: لا هلك كسرى قال النبي يكللة: 
«من استخلفوا؟»قالوا: ابنته7". 


قوله: "لن يفلح قوم ولا أمرّهم امرأةً»”؟»: بالنصب عل المفعولية» وفي رواية 
حميد: «وَيّ أمرّهم 00 بالرفع على أنها الفاعل» و«كسرى» المذكور: هو شيرويه 


)١(‏ الترمذي في «سننه»» أبواب الفتن» باب» (7777). والنسائي في «سننه)» كتاب آداب القضاة» 
باب النهي عن استعمال النساء في الحكمء (/077). 

(0)لم أقف على كتاب ابن شبة» والحديث من هذا الطريق أخرجه أحمد في (مسندم)اء 2050011 
»)١54:75(‏ وسيأتي تخريج الحديث في "البخاري» من طريق آخر. 

() هي رواية «الترمذي» و«النسائي» السالفة. 

(5) أخرجه البخاري «صحيحه)» كتاب الفتن» باب الفتنة التي تموج كموج البحر» .)7١99(‏ 

(5) ل أقف على هذه الرواية» وورد هذا اللفظ في مسند أحمد» (55 »23١7:755( 07١‏ في غير قصة 
هلاك كسرى. 


١١ 

ابن أبرويز بن هرمزء واسم ابنته المذكورة: بوران» وقد تقدم في آخر المغازيء في باب: 
كتاب النبي يك إلى كسرى شرح ذلك» وقوله: «ولّوا أمرهم امرأة» زاد الإسماعيل من 
طريق النضر بن شميل: عن عوف في آخره: قال أبو بكرة: فعرفت أن أصحاب الجمل 
لو يفلخو ا: 

ونقل ابن بطّال: عن المهلّب: أن ظاهر حديث أبي بكرة يوهم تّؤْهِين رأي عائشة 
فا علس وليش كلك لأن العروف من متهت أن .يكز أنه كاناعل رأ عاكة 
في طلب الإصلاح بين الناسء ولم يكن قصدهم القتال» لكن لم انتتشبت الحرب لم يكن 
لمن معها بدّ من المقاتلة» ولم يرجع أبو بكرة عن رأي عائشة. وإنّْا تفرّس بأتهم يُغلبون لَا 
رأى الذين مع عائشة تحت أمرها؛ لما سمع في أمر فارس. 

قال: ويدل لذلك أن أحداً لم ينقل أن عائشة ومن معها نازعوا علياً في الخلافة. 
ولالوكر إن سكيم ات ان لخلافة وق كرت هي رمو اندها عل عل ترون 
قتل قتلة عثمان» وترك الاقتتصاص منهم, وكان علي ينتظر من أولياء عثمان أن يتحاكموا 
إليه» فإذا ثبت على أحد بعينه أنه من قتل عثهان» اقتص منه» فاختلفوا بحسب ذلك» 
وخشي من نسب إليهم القتل أن يصطلحوا على قتلهم؛ فأنشبوا الحرب بينهم إلى أن كان 
ماكان... فل| انتتصر علي عليهم, مد أبو بكرة رأيه في ترك القتال معهم, وإن كان رأيه 
كان موافقاً لرأي عائشة في الطّلب بدم عثمان» انتهى كلامه. 

وفي بعضه نظريظهر مماذكرته وما سأذكره» وتقدم قريباًني باب: «إذا التقى المسلان 
بسيفيه|...) من حديث الأحنف أنه: كان خرج لينصر علياً فلقيه أبو بكرة؛ فنهاه عن 
القتنال» وتقدم قبله: بباب من قول أبي بكرة: لما حرق ابن الحضرميء ما يدل على أنه كان 
لايرى القتال ني مثل ذلك أصلاً فليس هو على رأي عائشة» ولاعلى رأي علي في جواز 


١" 
القتال بين المسلمين أصلاً» وإن) كان رأيه الكفء وفاقاً لسعد بن أبي وقاص. ومحمد بن‎ 
مسلمة» وعبد الله بن عمر وغيرهم, وهذا لم يشهد صفين مع معاوية ولا علي.‎ 

قال ابن التّبن: احتج بحديث أب بكرة من قال: لا يجوز أن تولى المرأة القضاءء. 
وهو قول الجمهورء وخالف ابن جرير الطبري فقال: يجوز أن تقضي فيا تقبل شهادتها 
نه و اطق يع لكي اران وقال إن القن ألقا كلق أن ركرة بدل عل انه 
لولا عائشة لكان مع طلحة والزبير؛ لآنه لو تبيّن له خطؤهما لكان مع علي» كذا قال» 
وأغفل قساً ثالثاً: وهو أنه كان يرى الكففّ عن القتال في الفتنة كما تقدم تقريره» وهذا 
هو المعتمد» ولايلزم من كونه ترك القتال مع أهل بلده للحديث المذكور_أن لا يكون 
مانعه من القتال سبب آخرء وهو ما تقدم من نبيه الأحنف عن القتال» واحتجاجه 
بحديث: (إذا التقى المسلان بسيفيهم|...) 27 كم| تقدم قريباً. 

مااي خدو» غواز ف حل هاي عرس مر جيبو عر 
ومختصراً. ه00 

وعلى كل حال: فإن الحقّ كان مع الإمام علي رضي الله عنه. والعلماء قالوا: إن 
من خالفه من ذكرناء كانوا مجتهدين. قال الإمام أبو نعيم الأصبهاني: فمن سبّهمء 
وأبغضهمء وحمل ما كان من تأويلهم وحروبهم على غير الجميل الحسنء فهو الغافل 
عن أمر الله تعالى» وتأديبه ووصيته فيهم, ولا يبسط لسانه فيهم إلا من سوء طويّته في 
النبي وَل وصحابته والإسلام والمسلمين». اه/*) 


(1) «صحيح البخاري»» كتاب الإيان» باب لاوَإِن طَََانِ مس الْمُؤْمِينَ آمتتَلُوأ َأصَِحُو بَيبَْمَا 4 
[الحجرات: 9].» (071). 

(؟) (صحيح البخاري»» كتاب أصحاب النبي وَل باب فضل عائشة رضي الله عنهاء (37"1/1/57). 

(9) «فتح الباري) (17: 5 0). 

(5) «تثبيت الإمامة) ص 5 ١7؟.‏ 


روس 
وروى ابن حبان في (صحيحه): عن سفينة قال: سمعت رسول الله يك يقول: 
«الخلافة بعدي ثلاثون سنة ثم تكون مُلكاً» قال: أمسك الخلافة أبو بكر رضي الله عنه 
سنتين» وعمر رضي الله عنه عشراًء وعثمان رضي الله عنه اثنتي عشرة» وعلي رضي الله 
عنه ستاء قال علي بن الجعد: قلت لاد بن سلمة سفينة القائل أمسكء قال: نعو" . 
وهذا الحديث دليل صحة الخلفاء الأربعة» وأنهم على طريقة النبوة» خلافاً لمن 
بعدهم فقد كانوا ملوكاً وإن تّسَمّوا بالخلفاء. 


قالابن حجر ني «فتح الباري»: «وأما معاوية ومن بعده. فكان أكثرهم على طريقة 
الملوك» ولو سموا خلفاء. والله أعلم)”". اه. 

قال العلامة البابرقي في (شرحه): 

«الإمام الح بعد رسول الله كك أبوبكر الصديق» وخالف الشيعة جمهورَ المسلمين» 
وزعموا أن الإمام الحق بعد الرسول يَكِِ عن رضي الله عنهء وحجة جمهور المسلمين: 
أن الصحابة من المهاجرين والأنصار أجمعوا على إمامة أبي بكر رضي الله عنه» وهو من 
أقوى الحجج في إثبات الإمامة» وسند ذلك الإجماع قوله عليه السلام: «مروا أبا بكر 
فليصلٌ بالناس)”" استخلفه في حياته في الصلاة التي هي أعظم أركان الدين» فيبقى 
بعد موته خليفته في الصلاة وفي غير الصلاة بطريقٍ الأولى» ولهذا قال عمر رضي الله عنه: 
رضيّك رسول الله إدِيننا أفلا نرضاك لدنيانا؟ ولأنه أفضل الناس بعد الأنبياء؛ لقوله يَكِِ: 


)١(‏ كتاب إخباره يَكِةِ عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر أسائهم رضوان الله عليهم أجمعين» 
(25455))» وأخرجه أبو داود في (سئنه»» كتاب السنة» باب في الخلفاء» (575457)» والترمذي في 
اسننه)» أبواب الفتن» باب ما جاء في الخلافة» (75777)» بنحوه. قال | لترمذي: حديث حسن. 

(0) «فتح الباري)» (797:1). 

() أخرجه البخاري في «(صحيحه)؛ كتاب الأذان» باب حد المريض أن يشهد الجماعة» (575)» من 
حديث عائشة رضي الله عنها. 


١ 
«والله ما طلعت الشمس ولاغربت على أحد بعد النبيين أفضل من أبي بكر)”"2.‎ 

وإذاثبتت ثبتت خلافة أبي بكر رضي الله عنه بالإجماع» وقد أوصى بالخلافة لعمر رضي 
الله عنه» واتفقت كلمة الصحابة على بيعته؛ ثب: ثبتت خلافة عمر رضي الله عنه بعده. وإليه 
أشار النبي عليه الصلاة والسلام: «اقتدوا باللّذِين من بعدي أبي بكر وعمر)”©. 

ثم عمر رضي الله عنه لم يستخلف أحداً عند وفاته» وترك الأمر شورى بين ستة 
من الصحابة كلهم مشهود لهم بالجنة: عثمان» وعلي» وعبدال رحمن بن عوف. وطلحة. 
والزبير» وسعد بن أبي وقاصء فبايع عبدال رحمن بن عوف عثمان» ورضي به الباقون من 
أهل الشورى وغيرهم من الصحابة» فثبتت خلافته بإجماع الصحابة. 

ثم استشهد عثمان, ولم يستخلف أحداًء فاتّفق مَن بقي من أهل الشورى وغيرهم 
على خلافة علي رضي الله عنه» فثبتت خلافته بإجماع الصحابة.)”". اه 

ل ا 
-المسمى ب«التبصرة البغدادية» عند البعض-«أجمع أهل ا حق على صحة إمامة عل رضي 
الله عنه وقت انتصابه لها بعد قتل عثمان رضي الله عنه» وخالفهم في ذلك طوائف: 

أؤلاها: الكاملية الروافض؛ فإنهم كفرواعلياً بتركه قتال أبي بكر وعمرء والطائفة 
ليها اتروع ا فالتم نالرا: زعي كلعل اشوين رفت روج الحكمين للحكم 
بينه وبين معاوية» ثم كفر وكفر معاوية وأتباعهماء والطائفة الثالثة: أُصَمّية القدرية؛ فإن 


(1) أخرجه الطبراني في «المعجم الأوسط) (717:73(0)» من حديث جابر بن عبد الله رضي 
الله عنه| بنحوه. 

(؟) أخرجه الترمذي في ا(سئئه)» أبواب المناقب» باب» (731175)» وابن ماجه في (سئنه)» اتح 
الكتاب في الإيان وفضائل الصحابة والعلم» فضل أب بكر الصديق رضي الله عنه» (/91)» من 
حديث حذيفة رضي الله عنه» وقال الترمذي: حديث حسن. 


() «شرح البابرقي» ص57 ١‏ . 


١١ هده‎ 

الأصمّ زعم أن الإمامة لا تنعقد إلا بالإجماع على المعقود له ولا تثبت بالشورى واختيار 
بعض الأمة» وكان الأصم يقول: بإمامة معاوية لإجماع الأمة عليه بعد علي» وكفاه خزياً 
رَذهُ إمامة عل مع إثباته إمامة معاوية» (22. اه. 
كلام حول رواية الاثني عشر أميراً: 

وأما احتجاج الشيعة الاثني عشرية با ورد من بعض روايات فيها ذكر عدد اثنا 
عشرء يريدون استغلال هذه الرواية» والادعاءً بأن المقصود بهم أثمتهم الذين يزعمون 
أتّبم منصوص عليهم من الرسول عليه الصلاة والسلام» فكلامهم لا شك باطلء فإنَّ) 
الوارد أنه: اليكون عليكم»”"»؛ ومعنى: #يكون عليكم» أي: يتولون عليكم؛ ول يتولٌ 
الأمر هؤلاء الذين يزعمون. 

روى الإمام البخاري: عن جابر بن سَمَرّة قال: سمعت النبي يَكْةِ يقول: ايكون 
اثناعشر أميراً»ء فقال كلمةً م أسمعها؛ فقال أبي: إِنّهِ قال: «كلهم من قريش)7©. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

في رواية سفيان بن عيينة: عند مسلم: عن عبد الملك بن عمير قوله: ١يكون‏ اثنا 


عشرأميراً». 
في رواية سفيان بن عيينة المذكورة: «لا يزال أمر الناس ماضياً ما وليهم اثنا 
شر ج90 


)١(‏ «أصول الدين» أو «التبصرة البغدادية») ص7/57. 

(0) أخرجه مسلم في «صحيحه). كتاب الإمارة» باب الناس تبع لقريشء والخلافة في قريش» 
(2657)») من حديث جابر بن سمرة رضى الله عنهم|. 

4 اتترجهق اصحيكهه كناب الأحكام باب الانسغادق 0/8010 

(5) أخرجه في (صحيحه)» كتاب الإمارة» باب الناس تبع لقريشء والخلافة في قريش» )١871١(‏ 


(5)» من حديث جابر بن سمرة رضى الله عنهما. 


م 

قوله: فقال كلمةً م أسمعها في رواية سفيان: ثم تكلم النبي كك بكلمة خفيت علي 

قوله: فقال أبي: إِنَه قال: «كلّهم من قريش» في رواية سفيان فسألت أبي ماذا قال 
رسول الله يَكُِ؟ فقال: «كلّهم من قريش». 

ووقع عند أبي داود: من طريق الشعبي: عن جابر بن سَمّرة: سبب خفاء الكلمة 
المذكورة على جابر ولفظه: «لا يزال هذا الدين عزيزاً إلى اثني عشر خليفةً». قال: فكبّر 
الناس وضججُواء فقال كلمةٌ خفيكَ فقلت لأبي: يا أبةٌ ما قال؟ فذكره(©. 

وأصله عند مسلم دون قوله: فكبّر الناس وضحموا. 

ووقع عند الطبراني-من وجه آخر_في آخره: فالتفت فإذا أنا بعمر بن الخطاب 

وأبي في أناسء فأثبتوا إلمّ...» الحديث”"© 

ف و اا رو 0 
دخلت مع أبي على النبي كَلكةِ فذكره بلفظ ظ: «إن هذا الأمر لا ينقضي حتى يمضي فيهم 
اثنا عشر خليفةً». 

وأخرجه من طريق بساك بن حرب: عن جابر بن سمرة بلفظ: «لايزال الإسلام 
عزيزاً إلى اثني عشر خليفة». 

ومثله عنده من طريق الشعبي: عن جابر بن سمرة وزاد في رواية عنه: «منيعاً”"©. 

وعرف بهذه الرواية معنى قوله في رواية سفيان: «ماضياً» أي: ماضياً أمر الخليفة 
فيه ومعنى قوله: ١عزيزاً»:‏ قويأ» وامنيعاً) بمعناه. 
)١(‏ كتاب المهديء (57/0 )» بلفظ: «كلمة خفيفةً» مكان ١كلمة‏ خفيّةً) . 


(؟) أخرجه في المعجم الكبيرا (701/7), (7071:7). 
[9ة أخرجه في (صحيحه)؛ كتاب الإمارة» باب الناس تبع لقريش» والخلافة في قريشء ١(‏ 18). 


١ /اه‎ 

ووقع في حديث أبي جحيفة عند البزار والطبراني نحو حديث جابر بن سمرة 
بلفظ: «لا يزال أمر أمتي صاححاً)(". 

وأخرجه أبو داود: من طريق الأسود بن سعيد: عن جابر بن سمرة نحوه قال: 
وزاد «فلم| رجع إلى منزله» أتته قريشء فقالوا: ثم يكون ماذا؟ قال: الحرج)”". 

وأخرج البزار هذه الزيادة من وجه آخر فقال فيها: "ثم رجع إلى منزله. فآتيته 
فقلت: ثم يكون ماذا قال: الهرج)”". 

قال ابن بطّال: عن المهلّب: لم ألق أحداً يقطع في هذا الحديث يعني: بشيء معيّن 
فقوم قالوا: يكونون بتوالي إمارتهم؛ وقوم قالوا: يكونون في زمن واحد كلهم يدعي 
الإمارة» قال: والذي يغلب على الظَّنٌّ أنه عليه الصلاة والسلام أخبر بأعاجيبٌ تكون 
بعده من الفتن حتى يفترق الناس في وقت واحد على اثني عشر أميرأًء قال: ولو أراد غير 
هذا لقال: يكون اثنا عشر أميراً يفعلون كذاء فلم أعرّاهم من الخبر عرفنا أنه أراد نهم 
يكونون في زمن واحدء انتهى. 

وهو كلام من لم يقف على شيءٍ من طرق الحديث غير الرواية التي وقعت في 
«البخاري» هكذا مختصرة. 

وقد عرفت من الروايات التي ذكرتها من عند مسلم وغيره. أنه ذكر الضّفة التي 
تختص بولايتهم: وهو كون الإسلام عزيزاً منيعاًء وني الرواية الأخرى صفة أخرى: 


)١(‏ البزار في مسنده» (198:10(:)5770)» بلفظ: «لا يزال أمر أمتي قاثًا...»» وأما اللفظ الوارد 
فهو في (مسنده) (11/:10(60575)) من حديث جابر بن سمرة رضي الله عنهماء والطبرانٍ 
في ١المعجم‏ الأوسط»ء .)73١94:7()571١(‏ باللفظ الوارد. 

(5) كتاب المهدي, (575/81). 

(*) أخرجه في المسندماء (571/9): .)١95:1١(‏ 


م 
وهو أن كلّهم يجتمع عليه الاسء ىا وقع عند أبي داود, فإنّهِ أخرج هذا الحديث من 
طريق إسماعيل بن أبي خالد: عن أبيه: عن جابر بن سمرة بلفظ: «لا يزال هذا الدين 
قائيأً حتى يكون عليكم اثنا عشر خليفة» كلّهم تجتمع عليه الأمة)(". 

وأخرجه الطبراني من وجه آخر: عن الأسود بن سعيد: عن جابر بن سمرة بلفظ : 
«لا تضرهم عداوة من عاداهم)”". 

وقد لخْص القاضى عياض ذلك فقال: توجه على هذا العدد سؤالان: 

أحدهما: أنه يعارضه ظاهر قوله في حديث سفينة» يعني: الذي أخرجه أصحاب 
السئن» وصححه ابن حبان وغيره: «الخلافة بعدي ثلاثون سنة ثم تكون مُلكاً)0"؛ لأن 
الثلاثين سنة لم يكن فيها إلا الخلفاء الأربعة» وأيام الحسن بن علي. 

والثاني: أنه وَل الخلافة أكثر من هذا العدد. 

قال: والجواب عن الأول: أنه أراد في حديث سفينة» خلافة النبوة» ول يقيده في 
حديث جابر بن سمرة بذلك. 

وعن الثاني: أنه لم يقل: لا يلي إلا اثنا عشرء وإنم| قال: «يكون اثنا عشر)» وقد وَلِي 
هذا العدد. ولا يمنع ذلك الزيادة عليهم. 

قال: وهذا إن جعل اللفظ واقعاً على كل من وَلِي» وإلا فيحتمل أن يكون المراد: 
من يستحق الخلافة من أئمة العدل» وقد مضى منهم الخلفاء الأربعة» ولا بد من تمام 
العدة قبل قيام السّاعة. 


)١(‏ كتاب المهدي. (9/ا؟ة). 
(؟) أخرجه في «المعجم الكبيراء (701/7) (70971:37). 
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وقد قبل: إِئّم يكونون في زمن واحدء يفترق الناس عليهم» وقد وقع في المئة 
الخامسة في الأندلس وحدها ستة أنفسء كلّهم يتسمّى بالخلافة» ومعهم صاحب مصرء 
والعبّاسية ببغداد» إلى من كان يدعى الخلافة في أقطار الأرض من العلوية والخوارج. 

قال: ويعضد هذا التأويل قوله في حديث آخر في «مسلم»: «ستكون خلفاء 
فيكثرون2372» قال: ويحتمل أن يكون المراد: أن يكون الاثنا عشر في مدة عزرّة الخلافة» 
وقوة الإسلام» واستقامة أموره. والاجتماع على من يقوم بالخلافة. 

ويؤيده قوله في بعض الطرق: «كلهم تجتمع عليه الأمة)”"2» وهذا قد وجد فيمن 
اجتمع عليه الناس إلى أن اضطرب أمر بني أمية» ووقعت بينهم الفتنة زمن الوليد بن 
يزيدء فاتصلت بينهم إلى أن قامت الدولة العباسية» فاستأصلوا أمرهمء وهذا العدد 
موجودٌ صحيحٌ إذا اعتبر. 

قال: وقد يحتمل وجوهاً أكَره والله أعلم بمراد نيه انتهى. 

والاحتمال الذي قبل هذا وهو اجتاع اثني عشر في عصر واحد كلهم يطلب 
الخلافة هو الذي اختاره المهلب كما تقدم» وقد ذكرت وجه الرد عليه ولول يرد إلا قوله: 
«كلهم يجتمع عليه الناس»» فإن في وجودهم في عصر واحد؛ يوجد عين الافتراق, فلا 
يصح أن يكون المراد. 


ويؤيد ما وقع عند أبي داود ما أخرجه أحمد والبزار: من حديث بن مسعود بسند 


)١(‏ كتاب الإمارة» باب الأمر بالوفاء ببيعة الخلفاء» الأول فالأول» »)١857(‏ وأخرجه البخاري 
في اصحيحها كتاب أحاديث الأنبياء» باب ما ذكر عن بني إسرائيل» (400 07 لفظ مسلم: 
فتكثر)» من حديث أب هريرة رضى الله عنه. 

اسع ف ماديا م اسن ا داردة 


ليل 
حسن أنه سّئل كم يملك هذه الأمة من خليفة؟ فقال: سألنا عنها رسول الله كل فقال: 
«اثنا عشرء كعدّة نقباء بني إسرائيل27). 

وقال ابن الجوزي في (كشف المشكل): قد أطلت البحث عن معنى هذا الحديث» 
وتطلبت مظانّه» وسألت عنه فلم أقع على المقصود به؛ لأن ألفاظه مختلفة» ولا أشكٌ أن 
التخليط فيها من الرواة» ثم وقع لي فيه يء؛ وجدت الخطابي بعد ذلك قد أشار إليه. 

ثم وجدت كلاماً لأبي الحسين بن المنادي» وكلاماً لغيره» فأما الوجه الأول: فإنه 
أشار إلى ما يكون بعده وبعد أصحابه» وأن حكم أصحابه مرتبط بحكمه؛ فأخبر عن 
الولايات الواقعة بعدهم, فكأنه أشار بذلك إلى عدد الخلفاء من بني أميّة» وكأن قوله: 
«لايزال الدين» أي: الولاية «إلى أن يلي اثنا عشر خليفة»» ثم ينتقل إلى صفة أخرى أشد 
من الأولى. 

وأول بني أميّة: يزيد بن معاوية» وآخرهم: مروان الحمار» وعدتهم ثلاثة عشرء 
ولا يعد عثمان» ومعاوية» ولا ابن الزبير؛ لكو:هم صحابة» فإذا أسقطنا منهم مروان بن 
الحكم للاختلاف في صحبته» أو لأنه كان متخلَباً بعد أن اجتمع الناس على عبد الله بن 
اليو متهت العدة: 

وعند خروج الخلافة من بني أمية وقعت الفتن العظيمة والملاحم الكثيرة» حتى 
استقرت دولة بني العباس» فتغيرت الأحوال عما كانت عليه تغيراً بيناً. 

قال: ويؤيد هذا ما أخرجه أبو داود: من حديث ابن مسعود رفعه: (تدور رحى 
الإسلام لخمس وثلاثين» أو ست وثلاثين» أو سبع وثلاثين» فإن هلكوا فسبيل من 
هلكء وإن يقم هم دينهم. يَقم لهم سبعين عاماً»(". 
)١(‏ أحمد في (مسندم)» (71/81): (37731:7)» والبزار في(مسندم)ء (/1971): (0: 2777١‏ بنحوه. 
(0) كتاب الفتن والملاحم» باب ذكر الفتن ودلائلهاء(5 575 )» لفظه: «... فإن يبلكوا...)» وزادبعده:- 


١" 

زاد الطبراني والخطابي: فقالوا: سوى ما مضى؟ قال: النعم217) قال الخطابي: 
«رحى الإسلام» كناية عن الحربء شبّهها بالرّحى التي تطحن الْحَبَّ؛ يا يكون فيها من 
تلف الأرواح. 

والزاة ب التيع قى قولةتيقم هر نيلف اللكه قال فيشيه أن يعون إشارة إل 
مدة بني أمية في اْلك؛ وانتقاله عنهم إلى بني العباس» فكان ما بين استقرار الملك لبني 
أميّة» وظهور الومّن فيه نحوٌ من سبعين سنة. 

قلت: لكن يعكّر عليه أن من استقرار املك لبني أميّة عند اجتماع النّاس على 
معاوية سنة إحدى وأربعين إلى أن زالت دولة بني أميّة ‏ فقتل مروان بن محمد في أوائل 
نينة الشين رثاو نين ومقة ارين شعن سنن نكن عن اطبا بويع البتادي 
قوله: «تدور رحى الإسلام) مثلء يريد: أن هذه المدة إذا انتتهت حدث في الإسلام أمر 
عظيم؛ يخاف بسببه على أهله المحلاك» يقال للآمر إذا تغبّر واستحال: دارت رحاه.؛ قال: 
وفي هذا إشارة إلى انتقاض مذّة الخلافة. 


وقوله: 'يَقم لهم ديثهم» أي: مُلكهم؛ وكان من وقت اجتماع الناس على معاوية 
إلى انتقاض ملك بنى أمية نحواً من سبعين» قال ابن الجوزي: ويؤيد هذا التأويل ما 
أخرجه الطبراني: من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص رفعه: «إذا مَلك اثنا عشر من 
بني كعب بن لؤي كان التّقففٌ والثقاف إلى يوم القيامة»”"2 انتهى. 


...١ -‏ قال: قلت: أممابقي أو نما مضى؟ قال: «مماامضى». ووردت هذه الزيادة عند أحمد في (مسنده)» 
(/3)» (:2337)» بلفظ: «... قال: قلت: أتما مضى أم مما بقي؟ قال: «ما بقي». 

)١(‏ أوردها الخطابي في غريب الحديث (1: 44 5)» ولم أقف على هذه الزيادة عند الطبراني» وأوردها 
ابن الأعرابي في (معجمه) (875) (7: /571)» بلفظ: «...قالوا: يا رسول الله سوى الثلاث 
والثلاثين قال: انعم». 

(؟) أخرجه الطبراني في المعجم الأوسط», (7/851) (5: 5 »)١0‏ بلفظ: «إذا هلك اثنا عشر من - 


حضن 

و«التّقف» ظهرلي: أنه بفتح النون وسكون القاف. وهو كسر الحامة عن الدماغ 
و«الثتقاف»: بوزن فعال منه» وكَنّى بذلك عن القتل والقتال» ويؤيده قوله في بععض 
طرق جابر بن سمرة: «ثم يكون الهرج»» وأما صاحب «النهاية» فضبطه بالثاء المثلثة 
بدل النون» وفسره: بالجدٌ الشديد في الخصام, ول أر في اللغة تفسيره بذلك!» بل معناه 
لفطو تدر ومو عدر للق 

وفي قوله: "من بني كعب بن لؤي» إشارة إلى كوهم من قريش؛ لأن لؤياً هو 
ابن غالب بن فِهرء وفيهم جماع قريشء وقد يؤخذ منه أنْ غيرهم يكون من غير قريش؛ 
فتكون فيه إشارة إلى القحطاني المقدم ذكره في كتاب الفتن. 

قال: وأما الوجه الثاني فقال أبو الحسين بن المنادى في الجزء الذي جمعه في المهدي: 
يحتمل في معنى حديث «يكون اثنا عشر خليفة» أن يكون هذا بعد المهدي» الذي يخرج 
في آخر الزمان» فقد وجدت في كتاب «دانيال»: إذا مات المهدي؛ ملك بعده خمسة رجال 
من ولد السّبط الأكبر» ثم خمسة من وَلد السّبط الأصغرء ثم يوصي آخرهم بالخلافة 
لرجل من ولد السّبط الأكبر» ثمٌ يملك بعده ولده؛ فيّتَمٌ بذلك اثنا عشر ملكاء كل واحد 
منهم إمام مهدي. 

قال ابن المنادى: وفي رواية أبي صالح: عن ابن عباس: المهدي: اسمه محمد بن 
عبد الله» وهو رجل رَبْعة مُشرب بحمرة» يفرج الله به عن هذه الأمة كل كرب» ويصرف 
بعدله كلّ جَورء ثمٌ يلي الأمرّ بعده اثنا عشر رجلاً: ستة من ولد الحسن» وخمسة من ولد 
الحسين» وآخر من غيرهم, ثمّ يموت؛ فيفسد الزمان» وعن كعب الأحبار: يكون اثنا 
عشر مهدياً ثمٌ ينزل روح الله؛ فيقتل الدجال. 


حبني عمرو بن كعب كان النقف والنقاف إلى أن تقوم الساعة» واللفظ الأول أخرجه الخطيب في 
«تاريخ بغداد»» (/1: 577 07). 


١17 

قال: والوجه الثالث: أن المراد وجود اثني عشر خليفة في جميع مدة الإسلام إلى 
يوم القيامة» يعملون بالحق» وإن لم تتوالى أيامهم» ويؤيده ما أخرجه مسدد في(مسنده 
الكبير»: من طريق أبي بحر: أَنْ أبا الجلد حدّثه: إنه لا بلك هذه الأمة حتى يكون منها 
اثنا عشر خليفة» كلهم يعمل با هدى ودين الحق» منهم رجلان من أهل بيت محمد: 
عكر احدها أركين تمادو لخر تلاتج ند 

وعلى هذا... فالمراد بقوله: «ثمٌ يكون الحرج». أي: الفتن المؤذنة بقيام الساعة: 
من خروج الدجالء ثمٌ يأجوج ومأجوج. إلى أن تنقضي الدنياء انتهى كلام ابن الجوزي 
لضا د باذاك سور 

والوجهان الأول والآخر قد اشتمل عليهما كلام القاضي عياض؛ فكأنه ما وقف 
عليه» بدليل أن في كلامه زيادة لم يشتمل عليها كلامُه وينتظمٌ من مجموع ماذكراه أوجه: 
أرجحها الثالث من أوجه القاضى؛ لتأييده بقوله في بعض طرق الحديث الصحيحة: 
«كلهم يجتمع عليه الناس». 

وإيضاح ذلك: أن المراد بالاجتماع انقيادهم لبيعته» والذي وقع أن الناس اجتمعوا 
على أبي بكرء ثم عمر ثم عثمان» ثم علي» إلى أن وقع أمر الحكمين في صفَين؛ فسمّي 
معاوية يومئذ بالخلافة» ثم اجتمع الناس على معاوية عند صلح الحسنء ثم اجتمعوا 
على ولده يزيد» ولم يننظم للحسين أمرٌ بل فيل قبل ذلك. 

ثم لما مات يزيد وقع الاختلاف إلى أن اجتمعوا على عبد الملك بن مروان بعد 
قتل ابن الزبير» ثم اجتمعوا على أولاده الأربعة: الوليد» ثم سليمان» ثم يزيد, ثم هشامء 
وتخلل بين سليمان ويزيد: عمر بن عبد العزيز» فهؤ لاء سبعة بعد الخلفاء الراشدين. 

والثاني عشر: هو الوليد بن يزيد بن عبد الملك» اجتمع الناس عليه لما مات عمّه 


هشام, فوَّلي نحو أربع سنين» ثم قاموا عليه فقتلوه. وانتشرت الفتن» وتغيرت الأحوال 


55 
من يومئذء ول يتفق أن يجتمع الناس على خليفة بعد ذلك؛ لأن يزيد بن الوليد الذي قام 
على ابن عمه: الوليد بن يزيد لم تطل مدته؛ بل ثار عليه قبل أن يموت ابن عم أبيه مروان 

ابن محمد بن مروانء ولما مات يزيد وَلى أخوه إبراهيم» فغلبه مروان. 

ثم ثار على مروان بنو العبّاس إلى أن قتل» ثم كان أول خلفاء بني العباس أبو 
العباس ‏ السفاح ول تطّل مدته مع كثرة من ثار عليه ثم وي أخوه المنصورء فطالت 
مدته؛ لكن خرج عنهم المغرب الأقصى باستيلاء المروانيين على الأندلس» واستمرت في 
أيديهم متغلبين عليها إلى أن تسمّوا بالخلافة بعد ذلك. 

وانفرط الأمر في جميع أقطار الأرض إلى أن لم يبق من الخلافة إلا الاسم في بعض 
البلاد» بعد أن كانوا في أيام بني عبد الملك بن مروان تُخطّب للخليفة في جميع أقطار 
الأرض: شرقاًء وغرباًء وشالآء ويميناء مماغلب عليه المسلمون ولا يتولى أحدٌّ في بلد 
من البلاد كلّها الإمارة على شيء منها إلا بأمر الخليفة» ومّن نظر في أخبارهم عرّف 
ضبخة ذلك 

فعلى هذا يكون المراد بقوله: «ثم يكون الهرج» يعني: القتل الناشىئ عن الفتن 
وقوعاً فاشياً» يفشو ويستمر ويزداد على مدى الأيام» وكذا كان والله المستعان. 

والوجه الذي ذكره ابن المنادى ليس بواضحء ويعكّر عليه ما أخرجه الطّبراني: 
من طريق قيس بن جابر الصَّدقّ: عن أبيه: عن جده رفعه: اسيكون من بعدي خلفاءء 
ثم من بعد الخلفاء أمراءء ومن بعد الأمراء ملوك ومن بعد الملوك جبابرة» ثم يخرج 
رجل من أهل بيتي» يملا الأرض عدلاً كا مُلئت جُوراء ثم يمر القطحاني فوالذي 
بعثني بالحق» ما هو دونه)" 2 فهذا يرد على ما نقله ابن المنادى من كتاب «دانيال» وأما 
ما ذكره عن أبي صالح فواه جداًء وكذا عن كعب. 


(1) أخرجه الطبراني في «المعجم الكبيراء (/9709)) (737: 4 /371). 


١” 

وأما محاولة ابن الجوزي الجمع بين حديث: «تدور رحى الإسلام» وحديث 
الباب» ظاهر التُكلّف. والتفسير الذي فسره به الخطّابي ثم الخطيب بعيد. 

والذي يظهر أن المراد بقوله: «تدور رحى الإسلام» أن تدوم على الاستقامة» 
وأنْ ابتداء ذلك من أول البعثة النبوية» فيكون انتهاء المدة بقتل عمر في ذي الحجة» سنة 
أربع وعشرين من الحجرة, فإذا انضم إلى ذلك اثنتا عشرة سنةً وستة أشهر من المبعث في 
رمضان كانت المدة خمساً وثلاثين سنةً وستة أشهر فيكون ذلك جميع المدة النبوية ومدة 
الخليفتين بعده خاصة» ويؤيد حديث حذيفة7" الماضي قريباً الذي يشير إلى أن باب 
الأمن من الفتنة يكسر بقتل عمر؛ فيفتح باب الفتن» وكان الأمر على ما ذكر. 

وأما قوله في بقية الحديث: «فإن يبلكوا فسبيل من هلكء وإن ل يّقم لهم ديئهم» 
يّقم سبعين سنةًا» فيكون المراد بذلك: انقضاء أعمارهم» وتكون المدة سبعين سنةً: إذا 
جعل ابتداؤها من أول سنة ثلاثين» عند انقضاء ست سنين من خلافة عثمان» فإن ابتداء 
الطعن فيه إلى أن آل الأمر إلى قَتله كان بعد مست سنين مضت من خلافته» وعند انقضاء 
السبعين لم يبق من الصحابة أحد. 

فهذا الذي يظهر لي في معنى هذا الحديث, ولا تَعَرَّض فيه لما يتعلق باثني عشر 
خليفة وعلى تقدير ذلك: فالأولى أن تحمل قوله: «يكون بعدي اثنا عشر خليفةً» على 
حقيقة البّعدية» فإن جميع من وي الخلافة من الصديق إلى عمر بن عبد العزيز أربعة عشر 
نفس منهم اثنان» لم تصح ولايتهماء ولم تطل مدتهاء وهما: معاوية بن يزيد» ومروان بن 
الحكم, والباقون اثنا عشر نفساً على الولاء. كما أخبر كَك. 


وكانت وفاة عمر بن عبد العزيز سنة إحدى ومئة» وتغيرت الأحوال بعده. 


.)674( أخرجه البخاري في (صحيحه)» كتاب مواقيت الصلاة» باب الصلاة كفارة»‎ )١( 


١55 
وانقضى القرن الأول الذي هو خير القرون. ولا يّقدح في ذلك قوله: «يجتمع عليهم‎ 
الناس» لأنه تحمل على الأكثر الأغلبء لأن هذه الصفة لم تفقد منهم إلا في الحسن بن‎ 
علي وعبد الله بن الزبير» مع صحة ولايتهماء والحكم بأنَّ من خالفهم|لم يثبت استحقاقه‎ 

إلا بعد تسليم الحسنء وبعد قتل ابن الزبير والله أعلم. 

وكانت الأمور في غالب أزمنة هؤلاء الاثني عشر منتظمةً» وإن وجد في بعض 
مدّعهم خلاف ذلك فهو بالنسبة إلى الاستقامة نادر» والله أعلم. 

وقد تكلم ابن حبان على معنى حديث «تدور رحى الإسلام) فقال: المراد بقوله: 
«تدور رحى الإسلام لخمس وثلاثين أوست وثلاثين»: انتقال أمر الخلافة إلى بني أميّة 
وذلك أن قيام معاوية عن علي بصفين حتى وقع التحكيم, هو مبدأ مشاركة بني أميّة. 

ثم استمر الأمر في بني أميّة من يومئذ سبعين سنة» فكان أول ما ظهرت دعاة 
بني العباس بخراسان سنة ست ومئة» وسّاق ذلك بعبارة طويلة» عليه فيها مؤاخذات 

كثيرة: 
أوها: دعواه أن قصة الحكمين كانت في أواخر سنة ست وثلاثين» وهو خلاف 
ما اتفق عليه أصحاب الأخبار» فِإِئّها كانت بعد وقعة صفين بعد أشهرء وكانت سنة 
سبع وثلاثين» والذي قدمته أولى: بأن تحمل الحديث عليه والله أعلم)27. انتهى بطوله 

من كادم ابن حجر 
وبهذا التحقيق الذي ذكره ابن حجرء انتفى ما ادعاه الشيعة: بأن المقصود بالخلفاء 


0 
03 
تن 
0 


هم الأئمة الاثناعشر الذين يدّعون أئّْم قد أوصى بهم النْبيّ واحداً بعد واحدٍء وأن كل 
واحد منهم معصوم؛ مع ما نسبوا إليه من الصفات التي لا تجوز إلا للأنبياء» وبعضها 
لله تعالى وحده. 


.)5 ١6 :19( «فتح الباري»‎ )١( 


١ / 

فالإمامة: أمر مهم في الدين» وتثبيتها على ما وضحه الإمام الطحاوي ثابت 
وحقء ولذلك أدرج الإشارة إليه في علم التوحيد وفي هذا المتن» لينبه المسلمين إلى 
خطورته. 

ونحن 1 نَأل جهداً في توضيح حقيقة الأمرء باختصار كافء وركزنا بعض الشيء 
على مواضع مهمة؛ وردَّذنا على المخالفين فيهاء تثبيتاً لفؤاد المسلمين» وترسيخاً لقاعدة 
الدين» فإنَ كثيراً من الفرق المبتدعة اتخذت من أمر الإمامة أصلاًلما: كالخوارج والشيعة 
والزيدية وغيرهم. 

ولذلك كلّه نصّ الإمام الطحاوي على وجوب الاعتقاد بأن الأربعة المذكورين 
هم الأئمة» لأنّ هذا صار مميزاً بين أهل السّنة والشّيعة» الذين ينفون ذلك» وهذا ليس 
مجحرد خلاف ظاهري في أمر عمليء بل إنه يعتمد على عقائد أصلية | أشرنا إليه فإن 
الذي يخالف في ذلك» ويعتمد على نظرة الشيعة: فإنّه لاشكٌ سيجره ذلك إلى الاعتقاد 
بكل لوازم تلك النظرة» التي ذكرنا بعض ما يلزم عليها هنا. 

فالتنبيه على الخلاف هنا: منشؤه أن هذا الخلاف وإن كان في ظاهره عملياًء إلا أنه 
ينبني على أصول عقائدية» لايصح للعقلاء التهاون فيهاء ولا تجاهلهاء فضلاًعما يترتب 
عليه من عظائم الأمور من الناحية العملية. 
قال الطحاوي: (وآن العشرة الذين سماهم رسول الله كلك وبشرهم بالجنة 
نشهد لهم بالجنة على ما شهد لهم رسول الله كك وقوله الحق» وهم: أبو بكر 
وعمر وعثمان وعلي وطلحة والزبير وسعد وسعيد وعبد الرحمن بن عوف 
وأبو عبيدة بن الجراح وهو أمين هذه الآمة رضي الله عنهم أجمعين). 


يل 
النبي تدل على ذلكء فإنه يجب علينا أن نوقر ونحترم من نص عليه النبي عليه الصلاة 
والسلام بعينه» كالعشرة المبشرين بالجنة» وقد وردت فيهم أحاديث منها: 

ما رواه أبو داود في «سننه»: عن عبد الرحمن بن الأخنس: أنه كان في المسجدء 
فذكر رجلٌ علياً عليه السلام» فقام سعيد بن زيد فقال: أشهد على رسول الله يك أن 
سمعته وهو يقول: «عشرة في الجنة: النْبيّ في الجنة» وأبو بكر في الجئة» وعمر في الجنة» 
وعثمان في الجنة» وعلي في الجنة» وطلحة في الجنة» والزبير بن العوام في الجنة» وسعد 
ابن مالك في الجنة» وعبد الرحمن بن عوف في الجنة»» ولو شئت لسمّيت العاشرء قال: 
فقالوا: من هو...؟ فسكت قال: فقالوا: من هو...؟ فقال: هو سعيد بن زيد(١2).‏ 

وفي امستدرك الحاكم»: عن عبد الرحمن بن الأخنس: أنه كان في المسجد» فذكر 
المغيرةٌ علياً» فنال منه..» فقام سعيد بن زيد فقال: أشهد على رسول الله كك أن سمعته 
يقول: اعشرة...2» إلخ”"©. 

ورواه ابن حبان عن عبد الرحمن بن عوف. ورواه غيرهم'". 

فالحديث ثابت إذن» وهؤلاء من أفاضل الصحابة» ويوجد غيرهم شهد لهم 
الرسول عليه الصلاة والسلام بأنه في الجنة» ىا ورد في أحاديث أخرى. 


.)560 ١( كتاب السنة» باب في الخلفاء»‎ )١( 

(؟) لم أجده بهذا اللفظ في «المستدرك على الصحيحين». وقد أخرجه في كتاب المغازي والسراياء ذكر 
مناقب سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل عاشر العشرة رضي الله عنه» (/0/.0)؛ من طريق عمر 
الوشعيدبوقريف اذ عه رسي ين حي بن عبد رحن مده ادعو أبن ديد بن رين 
حدثه» أن رسول الله يك قال: «عشرة في الجنة أبو بكر وعمرء وعثمان» وعلي» والزبير. وطلحة» 
وعبد الرحمن» وسعدء وأبو عبيدة بن الجراح وهؤلاء تسعة»» ثم سكت فقالوا: ننشدك الله إلا 
أخبرتنا من العاشر» فقال: نشدتموني بالله أبو الأعور في الجنة. 

(؟) كتاب إخباره وَكِةِ عن مناقب الصحابة رجاهم ونسائهم بذكر أسائهم رضوان الله عليهم اجمعين» 
/). 
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قال الطحاوي: (ومَن أحسنّ القول في أصحاب رسول الله يَكِِه وأزواجه 
الطاهرات من كل دنسء وذرَّياتِه المقدّسين من كل رجسء فقد يسرِئ من 
النفاق). 

لا أظنٌ أنَ أحداً من أهل السنة يخالف في هذا الكلام؛ والأصل إحسان الظَّنٌ 
بأصحاب النبي عليه الصلاة والسلام» فقد ارتضاهم هو صحابةً له» ولولا أئّمِ على 
خير لََّ صاحبهم؛ ولا رضي صحبتهم له. 

فيجب أن لاناريّ على الرسول عليه الصلاة والسلام كما يفعل الشيعة» فيُظهر ون 
نّم أعرف بصحابة الَِي من النبي عليه الصلاة والسلام! فيَردُونَ بعضهم! ويُكمرون 
بعضهم!» ويحكمون بنفاق بعضهم!» تعالياً على النبي» ولا يعرفون أن هذا الفعل منهم 
يعود على النبي عليه الصلاة والسلام نفسه بالنقص. 

قال البابري: "وذلك لأنَّ الصحابة قد أثنى الله عليهم سبحانه وتعالى في مواضع 
كثيرة» منها قوله تعالى: #إوَاَلسَيهُوت الْأَوَلُونَ من ألْمُهنْجرنَ وَالََْصَارٍ #[التوبة: »]٠٠١‏ 
وقوله: يوم لاير لله أليّىَ ودين امَموْأْمَعَهُ4 [التحريم: 8]» وقوله: لأِدَهْعَلَ 
الْكَْار بيجم تنه زعا سْجدَا تهون َضَلا نأض وَضَوَئًا 4 [الفتح: 14]» فيجب 
تعظيمهم فمّن أحسنّ القولٌ فيهم فقدبّرئ من النفاق)0"©. اه. 

وأما زوجات النبي يَكِةِ وما ورد في بعضهنء فقد ثبتت براءتها في القرآن الكريم» 
والقّصة معلومة: والنَّنبيه إليها في كتب العقيدة له فائدة» هي نفس فائدة ذكر أفاضل 
الصحابة» والقطع بإمامة وخلافة الخلفاء الأربعة» ى] نبّهنا إليه» وأزواج النبي عليه 
الصلاة والسلام هن أمّهات المؤمنين» ومعهن بركةٌ صحبة حاتم النبيين. 


() «شرح البابرقي» ص ١55‏ . 


١ 


القول ني آل النبي عليه الصلاة والسلام وأزواجه: 


قال الإمام البيهقي: «قال الله عز وجل: '#إِسَّمَابرِد الله يذهب ءنبحكُم ارحس 
هَل لبت وَيطهَر ته يرا 4 [الأحزاب: 70]» وابتدأ الآية في نساء النبي يكل وتخيير هن 
فليا اخترن الله ورسولة والدار الآخرة كان هن ما أعدّ لله لحن من الأجر العظيم؛ ثه 
ميّرهنّ عن نساء العالمين في العذاب والأجر. 

ثم أباههنَ منهنً فقال: يس يي سين حر ا ِناتقَيكن 
000 ف َل مَرَضٌُ # [الأحزاب: 7]» فساق الكلام إلى قوله: ل 37 

َه ليَذَهِبَ هِب عنحكم ارحس أهل البيت وبطه ب تظه برا 4 [الأحزاب: 7”]» وإنما ورد 

بلفظ الذكور؛ لإدخال غيرهنّ معهنً في ذلك. 

لم أضاف البيوت إليهنٌ بقوله: # وا دحكررت ماسم فى موتك مِنْءَايَنتِ 
ألَّهِ وَلَلْحَكمَةَ # [الأحزاب: ؛ 7]» وجعلهرً أمهات المؤمنين فقال « تئر 
لْمُؤمني مِنْ نمسم وأرُولجه أمَهَدْيح 4 [الأحزاب: +]» وحرّم نكاحهنٌ بعد وفاة نييّه 
كهِ فقال: #وما كا لحكم أن تُؤْذوأ أ رسو الله ولا أن تسكحوا أزوتجحة. من بَحَدِوه 
بدا [الأحزاب: “«هع)270, 


7 ا 0 


حادثة الإفك: 


غزوة بنى المصطلقء قال أهل الإفك ما قالوا...» وأنزل الله تعالى في ذلك من براءة 
عائشة رضي الله عنهاء ما أنزل» وقد رُوينا من طرق صحاح. أن سعد بن معاذ كانت 


)١(‏ «الاعتقاد والحداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث). أحمد بن الحسين 
البيهقى(5/8 :5 ه). دار الآفاق الجديدة - بيروت ١٠5٠١ءطاعءت:‏ أحمد عصام الكاتب» 


.7 7١ ص‎ 


١و‎ 

له في بيء من ذلك مراجعةٌ مع سعد بن عبادة» وهذا عندنا وَهْمُ لأنَّ سعد بن معاذ 
مات إثر بني قريظة بلا شك! وفتح بني قريظة في آخر ذي القعدة من السنة الرابعة من 
الحجرة» وغزوة , بني المصطلق في شعبان من السنة السادسة» بعد سنة وثانية أشهر من 
مرنه وناك لاله رن رحا ال عورد مرا لكر ور بني المصطلق بأزيد 
من عون ل 

قن" النضاض :: اتوقولة هال عن اللن جاو بالقك دب فك لاتر 5 
لَك بَلَمْوَيُ لخر 4 [النور: 11١‏ ترّلت في اللّدين قذفوا عائشة رضي الله عنهاء فأخبر 
الله أنَّ ذلك كَذْب. 

والإفك: هو الكذب. ونال النبي يَكةِ وأبا بكر وجماعة من المسلمين غم شديد» 
وأذى وحزنء فصبروا على ذلك. فكان ذلك خيراً لهم؛ ولم يكن صبرهم واغتمامهم 
بذلك شراً لهم؛ بل كان خيراً لهم ليما نالوا به من الثوابء ولما الحقهم أيضاً من السرور 
ببيان الله براءَة عائشة وطهارتهاء ولِم| عرفوا من الحكم في القاذف. 

وهال للك لٍأمْرِي مَنْهُم ما كْتَسَبَمِنَالاث 4 [النور: ١‏ يعني والله أعلم: 
عقاب ما اكتسب من الإثم على قدر ما اكتسبه. 

وقوله تعال: #وَألِك توَلَدكبرَمُ 4 [النور: »]١١‏ روي: أنه عبد الله بن أي بن سلول» 
وكان منافقاًء و #إكر؛ #: هو عِظَمه وإن عِظم ما كان فيه؛ لأنهم كانوا يجتمعون عنده» 
وبرأيه وأمره كانوا يَشِيعٌون ذلك» ويظهرونه» وكان هو يقصد بذلك أذى رسول الله 


عق وأذى أبي بكر» والطعو 00 


)١(‏ «جوامع السيرة»» أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الأندلسي القرطبي الظاهري (457ه)» 
ص 6. 

(؟) «أحكام القرآن», أحمد بن علي الرازي الجصاص أبو بكر(٠77‏ ه)» دار إحياء التراث العربي- 
بيروت-05٠55١ءت:‏ محمد الصادق قمحاوي (65: .)١1١‏ 


فق 
ورد في «صحيح البخاري»: عن عائشةً رضي الله عنهاء حين قال لها أهلُ الإفكِ 
ما قالوا: قالت: وَدَعا رسول الله بل علي بن أبي طالب وأسامة بن زيدٍ رضي الله عنهم| 
حين اسْتَلِبَتٌ الوحيٌ يسأئٌّ) وهو يستشيدها في فراقي أهله؟. 
فأما أسامةٌ فأشار بالذي يعلّمٌ من براءةٍ أهلهء وأمًا علي فقال: لميُضيّقٍ الله عليكٌ 
والتُساءٌ سواها كَِينٌ وَسَلٍ الجارية تَصدّقكٌ. فقال: «هل رأيتِ من شَيْءِ يَرِيبْكِ؟) 
قالت: ما رأيثٌ أمراً أكثرّ من أئَهَا جاريةٌ حديئة السّنَّه تنامُ عن عَحِينٍ أَهْلِهاء فتأتي 
الدَاجِرٌ فَتأكُلهُ! فقامَ على المنير فقال: (يا معشرٌ المسلمينَ» من يعذِرٌني من رجلٍ بلغي 
أذاهُ في أهلي؟ والله. ما علمتٌ على أهلي إلا خيراً»؛ فذكرٌ براءةٌ عائشة(). 


ةا خرن عرزوة: عاش أن رستؤل الله ِدِ خطبَ الناسء فَحَمِدَ الله 
وأثنى عليه» وقال: اما تُشيرُونَ عَلَِ في قَوْم يَسْبُونَ أهلي؟ ما عَلِمْتُ عليهم من سُوءٍ 


أ[ م 


قط). 


- 7 03 وبا ا 6 2-4 6 

فقوو قأل: ذا رك اعائف ا بالأمر فالك وا وشو الله أتأذن ل أن الطلق 

إلى أهلي؟. فأوِنَ هاء وأرسل معها الخلام. وكاللاوسل بح الها جنك ايكون 
لنا أن تكله هذا شبخاتك هذا جتان 1 


»]18 كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب قول الله تعالى: #وَأْمَرهمٌ سرَ عيبم 4 [الشورى:‎ )١( 
#وَسَاورَهُمَ في لخر * [آل عمران: 154] «وأن المشاورة قبل العزم والتبين لقوله): لقَإِدَا عَرْمَتَ‎ 


نوكل عَلَ الله # [آل عمران: 9 «فإذا عزم الرسول يك يكن لبشر التقدم على الله ورسوله»» 
75 

(؟) كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة» باب قول الله تعالى: ##وا رهم سور ينم 4 [الشورى: 9*8]» 
وَسَاورَهُمْ في الْثَنِ ‏ [آل عمران: ]١59‏ «وأن المشاورة قبل العزم والتبين لقوله): لأقَإِدا عَرْمَتَ 
َتَوَكلَعَلَ أ 4 [آل عمران: 154] «فإذا عزم الرسول كَل م يكن لبشر التقدم على الله ورسوله»» 
لفضف4 


ايفضن 


قن 
0/0 


03 0 3 ٠ 5 

قال البيهقي: «وأنزل في براءة عائشة بنتٍ الصّديق نما رُمبت به في قوله: من اين 
سكو عل 00 0ن د عو 5 3 : نْ 
جَاءو يا لإفكِ عصبة ينكد لا محسَبوهِ # [النور: »]١١‏ إلى آخر الآيات» فهى تتلى في مساجد 

8 5 5 ا‎ 2 5 ٠ 3 

وفيها: بيان عِفتِها. وحصانتّهاء وطهارتهاء وكبير إثم من رماها وعظيم عذابه 
ولّعنه في الدنيا والآخرة» وكفى لما بذلك شرفاًء وللن وقع فيها عذاباً مُعدَا ولعناً متتابعاً 
عاجلا والجلة): 

وروي عن زيد بن أرقم قال: قام فيناذات يوم رسول الله يَكِةِ خطيباء فحمد الله 
وأثنى عليه» ثم قال: «أما بعد: أيها الناس إِنَّا أنا بشر» يوشك أن يأيّ رسول ربي فأجيبه. 
وإني تارك فيكم الثقلين» أولم|: كتاب الله فيه ال هدى والنور» فاستمسكوا بكتاب الله 
وكاو بو اهن فل كاب الور 1ه 

ثم قال: «وأهل بيتي» أذكركم الله في أهل بيتي»» ثلاث مراتء فقال له حصين: 
يا زيد» من أهل بيته؟ أليس نساؤه من أهل بيته؟ قال: بلى إِنْ نساءه من أهل بيتهء ولكن 
أهل بيته من خرم الصدقة بعده قال: ومن هم؟ قال: آل علي وآل جعفر وآل العباس 
11 35 55 م 2 5 
وآل عقيل» فقال: كل هؤلاء يحرّم الصدقة؟! قال: نعو”©. 

قال الأستاذ الإمام: «قد بيّن زيد بن أرقم أن نساءه من أهل بيته» واسم أهل 
البييت لكل من النساء تحقيق» وهو متناول للآل» واسم الآل لكل من تُحرم الصدقة 
من أولاد هاشم وأولاد المطلب؛ لقول النبي كَكِِ: «إن الصدقة لا تحل لمحمد ولا لآل 


محمد)0", 


)١(‏ أخرجه مسلم في (صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب من فضائل علي 
ابن أبي طالب رضي الله عنه» (0 5 7) بنحوه. 
(0) أخرجه أبو داود في «سننه»» كتاب الخراج والإمارة والفيء؛ باب في بيان مواضع قسم الخمس» 


ا 

وإعطائه الخُمس الذي عوضهم من الصدقة بني هاشم وبني المطلبء وقال: إن| 
بنو هاشم وبنو المطلب شيء واحد, وقد يُسمى أزواجه: آلآ بمعنى: التشبيه بالسّسب» 
فأراد زيد تخصيص الآل من أهل البيت بالذكر. 

ولفظ النبي يفي الوصية بهم عام يتناول الآل والأزواج» وقد أمرنا بالصلاة على 
ل حار ل ا عن النبي يك قال: «من سرّه أن يكتال 
بالمكيال الأوفى إذا صل علينا أهلّ البيت؛؟ فليقل فليقل: اللّهم صلّ على محمد النبي» وأزواجه 
أمهات المؤمنين» وذرَيّته امت لل رضي رك مه 1 

قال الشيخ: «وأمّر في حديث أب حميد السّاعدي” بالصلاة عليه وعلى أزواجه 
وذريته» ويحتمل أنه أفردهنً بالذكر من جملة أهل البيت على وجه التأكيد» ى| أفرد الذرية 
على وجه التأكيد, ثم رجع إلى التعميم في حديث أبي هريرة؛ ليدخل فيها غير الأزواج 
والذرية من آله الذين يقع عليهم اسم أهل البيت والله أعلم. 

15 ع 0 7 3 

وروى البيهقي: بسنده عن عطاء بن يسار: عن أم سلمة قالت: في بيتي أنزلت: 
#إِسَّما بريد أله لَه يدهب عَنِحكُم ارحس هل ليت * [الأحزاب: “7]» قالت: فأرسل 
ال يَيةٍ إلى فاطمة وعلي» والحسن والحسين, فقال: «هؤلاء أهلي»قالت: فقلت: 
يارسول الله أمَا أنا من أهل البيت؟ قال: «بلى إن شاء الله)7". 


)١(‏ جماع أبواب صفة الصلاة» باب الدليل على أن أزواجه يَكِةِ من أهل بيته في الصلاة عليهن» 
(577» وأخرجه أبو داود في «سننه)» تفريع أبواب الركوع والسجود, باب الصلاة على النبي 
عَكلِلدِ بعد التشهد. (487). 

(؟) أخرجه البخاري في (صحيحه)؛ كتاب أحاديث الأنبياء» باب (7179). 

(؟) جماع أبواب صفة الصلاة» باب الدليل على أن أزواجه يَكِةِ من أهل بيته في الصلاة عليهن» 
(1كلى؟أ). 


١م‎ 

قال أبو عبد الله: هذا حديث صحيح سنده. ثقات رواته. 

قال الشيخ: «وهذا يؤكد ما ذكرنا من دخول آله وأزواجه في أهل بيته» وعلينا 
محبتهم جميعهم وموالاتهم في الدين». 

0 0 بك صَيَانَ 0 7 3 

وروي عن ابن عباس قال: قال رسول الله ككِِ: «أحبوا الله لا يَغذُوكم به من 
لحنةة وا ع روطت ليرا حرا أل بن 20 

وروي عن حمزة بن أبي سعيد الخدري: عن أبيه قال: سمعت رسول الله يك يقول 
على المنير: «ما بال رجال يقولون إن رحم رسول الله يلد لا ينفع قومه يوم القيامة! بلى 


لك عير 


والله» إن رحمي موصولة في الدنيا والآخرة. وان أنَّها الناس قَرّط لكم على الحوض)2"27. 
قال الشيخ: «وقد روينا في فضائل أهل البيت والصحابة رضي الله عنهم في كتاب 
الفضائل ما ورد فيهماء وفيا زُوينا عن عائشة: عن فاطمة رضي الله عنها: أن النبي كَل 

قال لها: «آلا ترضين أن تكوني سيدة نساء هذه الأمة أو نساء المؤمنين؟)0©. 

وفيها روي عن حذيفة وأبي سعيد وغيرهما عن النبي يَكِ: «فاطمة سيدة نساء أهل 

الجنة»» زاد أحدهما في روايته: ”إلا ما كان من مريم بنت عمران وآسية بنت مزاحم») 

)١(‏ أخرجه الترمذي في «سننه»» أبواب المناقب» باب مناقب أهل بيت النبى يلق (37317/89): قال 
الترمذي: هذا حديث حسن غريب. 

(؟) أخرجه أحمد في (مسندهاء ))519:117(:)1١11728(‏ بطوله. 

(9) أخرجه البخاري في «صحيحه»»؛ كتاب الاستئذان» باب من ناجى بين يدي الناس» ومن لم 
يخبر بسر صاحبه. فإذا مات أخبر به» (57/5)) وأخرجه مسلم في (صحيحه)»» كتاب فضائل 
الصحابة رضي الله تعالى عنهم» باب فضائل فاطمة بنت النبي عليها الصلاة والسلام»(0 55 ؟) 
(49). 

(5) أخرجه الترمذي في «سننه»» أبواب المناقب» باب مناقب أبي محمد الحسن بن علي بن أبي طالب 


١1 
وفي رواية ابن عباس: «أفضل نساء أهل الجنة خديجة بنت خويلد وفاطمة بنت محمد»‎ 
ومريم بنت عمران وآسية بنت مزاحم)7".‎ 
وفي حديث أبي موسى وأنس بن مالك: عن النبي يَكِِ: «فضل عائشة على النساء‎ 
كفضل الثريد على سائر الطعام»”"'» وقال لابنته فاطمة: «ألست تحبين ما أحب؟ قالت:‎ 
بلى قال: فأحبي هذه يعني عائشة‎ 
وقال عمار بن ياسر بمشهد علي رضي الله عنهم| لمن نال من عائشة: اسكت مقبوحاً‎ 
منبوحاً؛ تؤذي حبيبة رسول الله كله وقال عمار: (إنَّا زوجة رسول الله لٍ في الدنيا‎ 
والآخرة»”*» وفي حديث أبي سعيد وغيره: عن النبي يَِّ: «الحسن والحسين سيدا شباب‎ 
أهل الجنة)©2.‎ 


ا 


وقال الإمام النووي: «براءة عائشة رضي الله عنها من الإفك وهي براءة قطعية» 


- رضي الله عنه مع الزيادة دون ذكر آسية بنت مزاحم» أخرجه أحمد في (مسنده)ء »)١151/(‏ 
١‏ :١5ل).‏ 

.)504:5( :)577/( أخرجه أحمد في لمسندماء‎ )١( 

(؟) أخرجهما البخاري في «صحيحه)؛ كتاب أصحاب النبي بك باب فضل عائشة رضي الله عنهاء 
0 و5087 نسحقل ل «صيجيدةا كنات تضائل اللمحانة رضى (ل#ثمال عنهدو ياب 
فضائل خديجة آم المؤمنين رضي الله تعالى عنهاء ١(‏ 57 27» وباب في فضل عائشة رضي الله تعالى 
عنها(5555). 

(") أخرجه مسلم في (صحيحه)» كتاب فضائل الصحابة رضي الله تعالى عنهم؛ باب في فضل عائشة 
رضي الله تعالى عنها (57 5 7)» من حديث عائشة رضي الله عنهاء مطولا. 

(5) سبق تخريجه قريباً. 

(5) سبق تخريجه قريباً من سنن الترمذي. 
انظر في ذلك كله: «الاعتقاد والحداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث)» 


ص 62 3 


1١ 
بنص القرآن العزيزء فلو تَشْكّك فيها إنسانٌ  والعياذ بالله  صار كافراً مرتداً بإجماع‎ 
المسلمين» قال ابن عباس وغيره: لم تَرْن امرأة نبي من الأنبياء صلوات الله وسلامه‎ 
عليهم أجمعين» وهذا إكرام من الله تعالى هم)7).‎ 
وكذلك عترته الطاهرة» قد اختّصوا بأحكام تشريفاً لهم» لقربهم من النبي عليه‎ 
السلام» وذلك حفاظاً على مقام النبوة» فأوجب عليهم وهم أموراً لا كغيرهم. تكليفاً‎ 
لهم بالعمل من أجل الدّينء ورفعاً لمنزلتهم؛ فمن عمل منهم بما توجّه عليه من الخطاب‎ 
صار من الطّاهرين المطهَّرِين فمن أساء القول في هؤلاء فإنه علامة من علامات النفاق»‎ 
وخبية التاطل وشو الاعيفاة:‎ 
وفي «تفسير الجلالين»: ١لدَلِكَألَِىيْبَيِرُ 4 [الشورى: 17]: من البشارة خففاً‎ 
ومثقلا به» 7# أممحبَاده ادبن اممو عدوا ألصَلسَت مل أسكلي عليه 4 [الشورى: ؟]: على‎ 
تبليغ الرسالة» #أْجرًا إلا الْمَدة في الْفُرَقَ © [الشورى: “77]: استثناء منقطع» أي: لكن‎ 
أسألكم أن تودوا قرابتي التي هي قرابتكم أيضاًء فإنَّ له في كلّ بطن من قريش قرابة:‎ 
وَمَنْيَفَيرَفْ # [الشورى: 77]: يكتسبء ##حَسسَةٌ 4: طاعة» لتَرْدْلهه فيا حْسَنًا أ‎ 
# [الشورى: 71]: بتضعيفهاء ©إنَأمَه عَفُورُ 4 [الشورى: 7]: للذنوب» # سَكُوْر‎ 
[الشورى: 77]: للقليل فيضاعفه».‎ 
وقال أبو السعود: ١#إإلّ لْمَودَةٌ في الْفَرقَ © [الشورى: 7] أي: إلا أن دوق‎ 
لقرابتي» أو تودوا أهل قرابتي» وقيل: الاستثناء منقطع؛ والمعنى: لا أسألكم أجراً قطء‎ 
ولكن أسألكم المودة» و#إفٍ الْمَرَقَ #4 [الشورى: 1] حال منها أي: إلا المودة ثابنةً في‎ 
القربى متمكنةً في أهلهاء أو في حق القرابة» والقربى: مصدر كالزلفى؛ بمعنى القرابة.‎ 


.)١١1/:117 #صحيح مسلم بشرح النووي)»‎ )١( 


١١ 

روي أنما لما نرّلت قيل: يا رسول الله» من قرابتك هؤلاء الذين وجبت علينا 
مودتهم؟ قال: «علي وفاطمة وابناهما)”١,‏ وعن النبي كَل ١خرّمت‏ الجنة على من ظلم 
أهل بيتي» وآذاني في عترتي» ومن اصطنع صنيعة إلى أحد من ولد عبد المطلب ول تجازه. 
فأنا أجازيه عليها غداً إذا لقيني يوم 0 

وقيل: #آلقُرَىَ : التقرب إلى الله أي: إِلّا أن تَودُوا الله ورسوله في تقربكم إليه 
بالطاعة والعمل الصالح»”". 

وقال ابن جُرَّي: إلا الْمَوَدَةَ ف الْصُرَقَ 4 [الشورى: 777] فيه أربعة أقوال: 

الأول: أن القربى بمعنى: القرابة» وفي: بمعنى: من أجلء والمعنى: لا أسألكم 
عليه أجراً إِلّا أن تَودوني لأجل القرابة التي بيني وبينكم؛ فالمقصد على هذا استعطاف 
قريش» ول يكن فيهم بطن إِلّا وبيْنه وبين النبي يك قرابة. 

الثاني: أن القربى بمعنى: الأقارب أو ذوي القربىء والمعنى: إلا أن تودوا أقاربي 
وتحفظوني فيهم, والمقصد على هذا وصية بأهل البيت. 

الثالث: أن القربى: قرابة الناس بعضهم من بعض. والمعنى: أن تودوا أقاربكم. 
والمقصود على هذا وصية بصلة الأرحام. 

الرابع: أن القربى: التقرب إلى الله» والمعنى: إلا أن تتقربوا إلى الله بطاعته. 

والاستثناء على القول الثالث والرابع منقطع. وأما على الأول والثاني فيحتمل 
)١(‏ أخرجه الطبراني في المعجم الكبير»» (1 027575 (*7: /517)» من حديث ابن عباس رضي الله عنهما. 
() رواه الثعلبي في «تفسيره), (8: .)7١1‏ 


(") «إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم»» أبو السعود محمد بن محمد العمادي» دار إحياء 
التراث العربي-بيروت (/: 0 


١ 
الانقطاع؛ لأن المودة ليست بأجرء ويحتمل الاتصال على المجاز كأنه قال: لا أسألكم‎ 
عليه أجراً إلا المودة» فجعل المودة كالأجر)(".‎ 
جاء في (مسئد الإمام أحمد»: عن أبي سَعيدٍ الخدري قال: قال رسول الله كك «إذ‎ 
قد تركثٌ فيكم التعَلَِنِء أحدُهما أكبرٌ من الآَحَرِ: كتابٌ الله عز وجل: حبلٌ ممدود منّ‎ 
السماء إلى الأرض» وعترتي: أهل بيتي» ألا نما لن يفترقا حتى يردا عل الحوض)27.‎ 
وروى الإمام النسائي في «خصائص أمير المؤمنين علي بن أبي طالب»: عن زيد‎ 
ابن أرقم قال: لما رجع رسول الله يَكِِ عن حجة الوداع» ونزل غدير حم أمر بدوحات»‎ 
فَقَمّمُْنَ» ثم قال: «كأني قد دُعيت فأجبثٌء وإِنٌّ قد تركت فيكم الثقلين أحدهما أكبر من‎ 
الآخر: كتاب الله» وعترتي أهل بيتي» فانظروا كيف تَخلُّوني فيهماء فإنهما لن يتفرقا حتى‎ 
يردا علي احوض»» ثم قال: «إن الله مولاي» وأنا ولي كلّ مؤمنء ثم أخذ بيد عن فقال:‎ 
من كنت وليه فهذا وليه اللهمّ وال من والاه وعادٍ من عاداه»» فقلت لزيد سمعتّه من‎ 


رسول الله يِةِ؟ فقال: ما كان في الدوحات أحد إلا رآه بعينيه وسمعه بأذنيه)7". 


١-0 


قال الإمام أبو جَعْمّر الطحاوي: «فهّذا الحديث صحيحٌ الإسنادء لاطعنّ لأحَدٍ 
اير 2 2 ف ولاه 2 > 2ه 
في أحَدٍ من رَواتِهء فيه إن كان ذلك القول كان من رسول الله يك لِعَل بغدير خم في 
رّجوعِهِ من حَجّهِ إلى المدينة» لا في خروجه لحجهِ من المدينة)”*". 


)١(‏ «كتاب التسهيل لعلوم التنزيل»» محمد بن أحمد بن محمد الغرناطي الكلبي» دار الكتاب العربي 
-لبنان_157ه- 987 لى طق (4: .)5١‏ 

.) 0115110 

(؟) «خصائص أمير المؤمنين علي بن أبي طالب»» أحمد بن شعيب النسائي أبو عبد الرحمن ٠7(‏ 'ه)ء 
مكتبة لمعلا الكويت-507١2‏ ط١ءت:‏ أحمد ميرين البلوئي» ص 45 برقم [19]. 

(:) شرح مشكل الآثار» أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلامة الطحاوي (١7اه)»‏ مؤسسة الرسالة 
-لبنان بيروت-550/8١ه-19417م,‏ طاءت: شعيب الأرناؤوط .)١9:5(‏ 


كنا 
قال الطحاوي: (وعلماء السلف من السابقين ومن بعدهم من التابعين أهل 
الخبر والآثرء وأهل الفقه والنظر لا يّذَكّرون إلا بالجميل» ومّن ذكرهم بسوء 
فهو على غير السبيل). 

هذا طبعاً على سبيل الإجمالء إلا من ثبت منهم أنه كان منحرفأ» سواء أكان محدّثاً 
أو فقيها» أما على سبيل الإجمال فلا يتكلم فيهم. ولذلك قال الطحاوي من أهل الخير 
والأثر» أي هؤلاء الذين ثبت لهم أنهم على الجادة يشهد لهم بالخير» ولا يشهد لعموم 
السلف كما يتوهم بعض الناسء فإن من هم الصالح ومنهم الطالح؛ فالسلف يطلق 
بالإطلاق اللغوي على كل من سلفنا في الزمان» وعلى أهل فترة معينة» يحددها العلماء 
بالقرون الثلاثة. 

وهذا المعنى الذي وضحه الطحاوي هناء وهو أفضلية القرون الأولى» له أصل 
ثابت في السنة المشرفة» فقد روى الإمام البخاري: عن عِمران بن حصين رضي الله 
عنه عن النبي يك قال: «خيركم قرنيء ثم الذين يلُونهم»» وقال عمران: فم| أدري قال 
النبي وَل بعد قوله مرتين أو ثلاثاً؟» ثم يكون بعدكم قوم يشهدون ولايستشهدون, 
ويخونون ولايُؤمنون» ويَنذّرون ولا يُوفون» ويظهر فيهم السَّمَنُ)20. 

وروى البخاري عن عبد الله رضي الله عنه: عن النبي وَل قال: «خير الناس قرني» 
ثم الذين يلوم ثم الذين يلوعني توص يعات قرع شوق قبوافعنه أو انع اراد عم 
شهادتهم)”". 


)١(‏ كتاب الشهادات» باب لا يشهد على شهادة جور إذا شهد. .)75٠0/(‏ وكتاب الرقاق» باب ما 
يحذر من زهرة الدنيا والتنافس فيهاء .)20١15(‏ وكتاب الإيان والنذور» باب إثم من لا يفي 
النذرء 573117). 

(؟) كتاب الشهادات,. باب لا يشهد على شهادة جور إذا شهد» (73507). وكتاب فضائل الصحابة» - 


١١ 

فهذه الأحاديث ونحوها فيها شهادة صريحة من النبي عليه الصلاة والسلام» 
بأفضلية القرون الأولى المذكورة أفضليةً عامةً» بمعنى: أنه ليس كل أحد فيها أفضل من 
كل أحد في القرون التالية حاء بل الشهادة كانت للقرون على العموم لا على التفصيل. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»: 

«والقرن أهل زمان واحد متقارب اشتركوا في أمر من الأمور المقصودة» ويقال: 
إن ذلك مخصوص ب! إذا اجتمعوا في زمن نبي أو رئيس» يجمعهم على ملة واحدة أو 
مذهب أو عملء ويطلق القرن على مدة من الزمان» واختلفوا في تحديدها من عشرة 
أعوام إلى مئة وعشرين» لكنْ لم أرَ من صرّح بالسبعين ولا بمئة وعشرة» وما عدا ذلك 
فقد قال به قائل» وذكر الجوهري: بين الثلاثين والثانين» وقد وقع في حديث عبد الله بن 
بُسر عند مسلم'': مايدل على أن القرن مئة عام وهو المشهورء وقال صاحب «المطالع»: 
القرن أمة هلكت فلم يبق منهم أحد)”". اه. 

والمراد بقرن الرسول وَلِ: الصحابة» ويظهر من الحديث أن سبب الأفضلية يتركز 
في جملة من الأخلاق العامة والاتباع لأحكام الإسلام» فقد كان ذلك أكثر ظهوراً في 
القرون الأآولى منه في| بعدها. 


- باب فضائل أصحاب النبى يك .)7١(‏ وكتاب الرقاق. باب ما يحذر من زهرة الدنيا والتنافس 
فيهاء(050١5).‏ 

(121 أقف على ذلك في مسلم» والذي أخرجه مسلم في (صحيحه»» كتاب فضائل الصحابة رضي الله 
عنهم, باب قوله يَكَِِ: "لا تأي مئة سنة» وعلى الأرض نفس منفوسة اليوم»» (7511) من حديث 
عبد الله بن عمر رضى الله عنهماء بلفظ: «قال: صلى بنا رسول الله يَكَئِةِ ذات ليلة» صلاة العشاء. 
في آخر حياته» فلم سلم قام فقال: «أرأيتكم ليلتكم هذه؟ فإن على رأس مئة سنة منها لا يبقى من 
هو على ظهر الأرض أحد). 

(؟) «فتح الباري» (6:90). 


١ 
وأرجمَ بعض العلماء الأفضلية إلى شيوع البدع وانتشار المخالفة للدين من الفرق‎ 
المختلفة والطوائف المعادية للدين» ولا ريب أن هذا له مَدخلية أيضاً في الأفضلية.‎ 


قال ابن حجر: 

«واقتضى هذا الحديث أن تكون الصحابة أفضل من التابعين» والتابعون أفضل 
من أتباع التابعين» لكنْ هل هذه الأفضلية بالنُّسبة إلى المجموع أو الأفراد؟ محل بحث. 
وإلى الثاني نحا الجمهورء والأول قول ابن عبد البر. 

والذي يظهر أن من قاتل مع النبي يَلِةِ أوفي زمانه بأمره. أو أنفق شيئاً من ماله 
دبي لا قدله فق النقيل أحد بعده كفنا مق كان وأما من لم يقع له ذلك فهو عل 
البحثء والأصل في ذلك قوله تعالى: #لَامَسْيَوى منكر َنَأَْقَممَيلِ الفَتوَقَسلَأوْليكَ 


ال علدو داهس دع 


َعَظمُ دَرَجَة من لذن نممو أمن بعَدُ وَقَنْمَلُواً» [الحديد: ]٠١‏ الآية. 

واحتج ابن عبد البر بحديث: مَل أمتي مَثَل المطر لا يُدرى أوّله خير أم آخرها» 
وهو حديتٌ حسن له طرق قد يرتقي بها الى الصحة» وأغرب النووي فعزاه في ١فتاويه)‏ : 
إلى مسند أبي يعلى) من حديث أنس بإسناد ضعيف. مع أنه عند الترمذي بإسناد أقوى 
منه في حديث أنس»). 

وصححه ابن حبان من حديث عمار» وأجاب عنه النووي بها حاصله أن المراد: 
"من يشتبه عليه الحال في ذلك من أهل الزمان الذين يدركون عيسى ابن مريم عليه 
السلام» ويرون في زمانه من الخير والبركة» وانتظام كلمة الإسلام ودحض كلمة الكفر» 
فيشتبه الحال على من شاهد ذلكء أي الزمانين خير؟ وهذا الاشتباه مُندفع بصريح قوله 
كِ: «خير القرون قرني» والله أعلم. 


وقد روى ابن أبي شيبة: من حديث عبد ال رحمن بن جبير بن نفير أحد التابعين- 


يل 
بإسناد حسن.ء قال: قال رسول الله كَكِ: اليُدركنَ المسيح أقواماً نم لمثلكم أو خيرٌ 
َه و ع 3 5 
-ثلاثاولن يخزي الله أمّة أنا أولها والمسيح آخرها)7). 
وروى أبو داود والترمذي: من حديث أب ثعلبة رفعه «تأتي أيام للعامل فيهن 
ا ا د «مَكَلَ 
أمتين عل المطر 00 
واحتج ابن عبد البرأيضاً بحديث عمر رفعه: "أفضل الخلق إيماناً قوم في أصلاب 
الرجال» يؤمنون بي ول يرّوني»» الحديث أخرجه الطيالسي وغيره؛ لكن إسناده ضعيف 
وروى أحمد والدارمي والطبراني: من حديث أبي جمعة قال: قال أبو عبيدة: يا 
رسول هل الله أحد خير منا؟ أسلمنا معك وجاهدنا معك! قال: «قوم يكونون من 


ا 1 5 .- 07 
بعدكم, يؤمنون بي ولم يروني» وإسناده حسنء وقد صححه الحاكه” ْ. 


و 1 1 ا ٠.‏ 5 2 3 5 5 3 ءَِ 3# 3 
واحتج أيضا بان السبب في كون القرن الآول خير القرون؛ أخهم كانوا غرباء 
في إيماهم؛ لكثرة الكفار حينئذ» وصبرهم على أذاهم وتمسكهم بدينهم قال: فكذلك 
أواخرهم إذا أقاموا الدّين وتمسكوا به. وصبروا على الطاعة حين ظهور المعاصي والفتن 
كانوا أيضاً عند ذلك غرباء» ورَّكَتْ أع الهم في ذلك الزمان كما زكت أعمال أولئك. 


(1) في #مصنفه). كتاب الجهاد باب ما ذكر في فضل الجهاد والحث عليه .)١19595(‏ 

(0) الترمذي في اسننه»» أبواب تفسير القرآن» باب ومن سورة المائدة» (/705). وأبوداود في (سئنه)» 
كتاب الملاحمء باب الأمر والنهي» (5757). وقال الترمذي: «هذا حديث حسن غريب». 

(") أخرجه الترمذي في «سننه») من حديث أنس رضى الله عنه» أبواب الأمثال» باب» (7/879). 

(5) أخرجه أحمد في المستدماء (159105)» 2700 187). والطبراني في «المعجم الكبير»ء (/5131 07 
(737:4). والدارمي في «سنننه»» كتاب الرقاق» باب في فضل آخر هذه الأمة (5 5 /71). 


105 
ويشهد له ما رواه مسلم: عن أبي هريرة رفعه: «بدأ الإسلام غريباً وسيعود غريباً 
كما بدأء فطوبى للغرباء»”"2 وقد تُعُفّبِ كلام ابن عبد البر: بأن مقتضى كلامه أن يكون 
فيمن يأتي بعد الصحابة من يكون أفضل من بعض الصحابة» وبذلك صرّح القرطبي. 
لكن كلام ابن عبد البر ليس على الإطلاق في حق جميع الصحابة» فإنّه صرَّح في 
كلامه باستثناء أهل بدر والحديبية» نعم» والذي ذهب إليه الجمهور أن فضيلة الصحبة 
لأرع داعم »كاعد رسيول الله كلانه اما م :اتقى له الدسةعفه والسيق إلنه امسر 
أو النُصرة» وضبط الشرع المتلقَى عنه. وتبليغه لمن بعده فإنَّه لايعدله أحد ممن يأت بعده؛ 
لالممام خضلة فة القسال المذكورة الاو الدق سيا مدل اجر مور عد ديا من 
ومحصَّل التّزاع يتمحض فيمن لم يحصل له إلا مجرّد المشاهدة | تقدم, فإن جم 
بيخ ختلف الأحاديت المذكورة كان متجها عل أن حديث: اللعامل منهم أجر خمسين 
منكم» لايدل على أفضلية غير الصحابة على الصحابة؛ لأنَّ جرّد زيادة الأجر لا يستلزم 
ثبوت الأفضلية» وأيضاً فالأجر إنَّ) يقع تفاضّله بالنسبة إلى ما يواثله في ذلك العمل» فأما 

ما فاز به مَن شاهد النبي يك من زيادة فضيلة المشاهدة فلا يعدله فيها أحد. 

فبهذه الطريق يمكن تأويل الأحاديث المتقدّمة» وأما حديث أبي جمعة فلم تتفق 
الرواة على لفظه: فقد رواه بعضهم بلفظ: الخيرية ى| تقدم» ورواه بعضهم بلفظ: «قلنا 
يا رسول الله هل من قوم أعظم منا أجراً؟...» الحديث أخرجه الطبراني» وإسناد هذه 
الرواية أقوى من الرواية المتقدمة» وهي توافق حديث أب ثعلبة» وقد تقدم الجواب عنه 
والله أعلم. 
(1) في «صحيحه)» كتاب الإيهان» باب بيان أن الإسلام بدأ غريباً وسيعود غريباًء وأنه يأرز بين 

.)١50(.نيدجسملا‎ 


مم 

قوله : فلا أدري أذّكر بعد قرنه قرن انا ثة» وقع مثل هذا الشك في حديث ابن 
مسعود وأبي هريرة عند مسلم» وفي حديث بريدة عند أحمد وجاء في أكثر الطرق بغير 
شكء منها عن النعمان بن بشير عند أحمد» وعن مالك عند مسلم عن عائشة: قال رجل: 
زمرك اك او انامس خير؟ قال: «القرن الذي أنا فيه. ثم الثاني» ثم الثالث)7١2‏ ووقع 
في رواية الطبراني وسَمُويْه ما يفسر به هذا السؤال» وهو ما أخرجاه من طريق بلال بن 
سعد بن تهيم: عن أبيه قال: قلت: يا رسول الله أي الناس خير؟ فقال: «أنا وقرني...) 
فذكر مثله. 

وللطيالسي من حديث عمر رفعه: «خير أمتي القرن الذي أنا منهم, ثم الثاني ثم 
ال 

ووقع في حديث جَعْدة بن هبيرة عند ابن أبي شيبة والطبراني إثبات القرن الرابع 
ولفظه: «خير الناس قرني ثم الذين يلونهمء ثم الذين يلونهم. ثم الذين يلونهم» ثم 
الآخرون أرداً»”" ورجاله ثقات إلا آن جّعدة مختلف في صحبته والله أعلم. 

قوله: اثم إنَّ بعدهم قوماً...» كذا للأكثر ولبعضهم: «قوم» فيحتمل أن يكون 
من الناسخ على طريقة من لايكتب الألف في المنصوب. ويحتمل أن تكون (إن تقريرية 
بسن سارت فلن 

واستدل :بهذا النديت عل تحديل أهل الشرؤن الغلاثة ة وإن تفاوتت منازَهُم في 
الفضلء وهذا محمول على الغالب والأكثرية» فقد وجد فيمن بعد الصحابة من القرنين 


)١(‏ في (صحيحه»» كتاب فضائل الصحابة رضي الله عنهم» باب فض الصحابة الذين يلونهم ثم الذين 
يلونهم؛ (071 6 

(؟)05110750). 

(7) الطبراني في المعجم الكبير»» (/1/1 427 (7: 7/5). وابن أبي شيبة في «مصنفه»» كتاب الفضائل» 
باب ما ذكر في الكف عن أصحاب النبى يك .)777017/١(‏ 


كما 
ود حزق ف العشات] لنكوية] نعود لكر نمال ننه مويقة )لفون ف لخادل 
فإن ذلك كثر فيهم واشتُهر. 

وفيه بيان من تُرَدُ شهادتهم» وهم من اتصف بالصفات المذكورة» وإلى ذلك 
الإشارة بقوله: «ثم يفشو الكذبٌ» أي: يكثرء واستّدل به على جوز المفاضلة بين الصحابة 
قاله المازري». اه("". 

وها التقل دوق كان طوياد .لآ أن فيسو القوامد ما لا يوبعة فى غيزه وعييت 
[شيت فس تلن كنا دعل اذ بشعر اله تور 

ومن «الجواهر المضية في طبقات الحنفية»: 

فائدة: قال عبد العزيز في التحقيق: «كان أبو هريرة فقيهاً ول يُعدّم شيئاً من أسباب 
الاجتهاد وقد كان يفتي في زمن الصحابة» وما كان يفتي في ذلك الزمان إلا فقيةٌ مجحتهدٌ» 
5 

قلت: أبو هريرة رضي الله عنه من فقهاء الصحابة» ذكره ابن حزم في الفقهاء من 
الصحابة؛ وقد جمع شيخنا شيخ الإسلام تقي الدين السبكي جزأ في فتاوي أبي هريرة 
رض اللاغنة» سمعته علي 

فائدة: «قال الإمام أحمد بن حنبل: أفضل التابعين سعيد بن المسيّب فقيل: فعلقمة 
والأسود. فقيل: هو وهماء وعنه: لا أعلم فيهم مثلّ أبي عثمان النهدي وقيس» وعنه: 
أفضلهم قيس وأبو عثمان وعلقمة ومسروق. 

وقال أبو عبد الله بن حنيف: أهل المدينة يقولون: أفضل التابعين سعيد بن المسبيب» 


2 2 و ع 
وأهل الكوفة: أويس القرني» وأهل البصرة: الحسن البصري. 


)00 «فتح الباري» (6:0). 


يكيل 

وقال ابن أبي داود: سيّدتا التابعيات حفصة بنت سيرين وعمرة بنت عبد الررحمن 
وتليها أم الدرداء». 

فائدة: «قال رسول الله َك «كمُل من الرجال كثير» ولم يكمل من النساء إلا 
أربع: مريم» وآسية امرأة فرعون» وخديجة بنت خويلد» وفاطمة بنت رسول الله كلق 
وفضل عائشة على النساء كفضل الثريد على سائر الطعام, والله أعلم». 

فائدة: «الأئمة الأربعة المتبوعة: أبو حنيفة: النعمان بن ثابت» ومالكء والشافعي: 
محمد بن إدريسء وأحمد بن حنبل رضي الله عنهم أجمعين: 

أبو حنيفة: مات ببغداد سنة حمسين ومئة» ابن سبعين. 

ومالك: مات بالمدينة سنة سبع وسبعين ومئة» وقيل: ولد سنة ثلاث وتسعين 
وقيل: إحدى... وقيل: أربع... وقيل: سبع...» 

والشافعي: مات بمصر آخر رجبء سنة أربع ومئتين» وولد سنة خمسين ومئة. 

وأحمد بن حنبل: مات ببغداد في شهر ربيع الآخر» سنة إحدى وأربعين ومئتين 
وولد سنة أربع وستين ومئة رضي الله عنهم أجمعين. 

فائدة: «داود بن علي: الأصبهاني الظاهري الفقيه أبو سليان» مولده سنة مئتين 
وقيل: اثنتين ومئتين بالكوفة» ونشأ ببغداد وفيها مات سنة سبعين ومئتين» وإنما قيل له 
الأصبهاني لأنَّ أمه أصبهانية وكان عراقياًء أخذ العلم والحديث عن إسحاق وأبي أيوب 
وغيرهما.... 

قال الخطيب في «تاريخه» كان إماماً ورعاً زاهداً ناسكاً وفي كتبه حديث كثير» 
لكن الرواية عنه عزيزة جداً» وصنّف الكثير» قال ابن حزم: كتب ثمانية عشر ألف ورقة» 
قال أبو إسحاق: قيل: كان في مجلسه أربع مئة صاحب طيلسانء وكان من المتعصّبين 
للشافعي» وصنّف مناقبه. 


١184 
وإلى داود هذا انتهت ت رياسة العلم ببغداد» ولمامات خلفه ابنه أبو بكر محمد الإمام‎ 


المشهور في حلقته» وكان فقيهاً أديباً شاعراً» وكان يناظر أبا العباس بن سُريج» قال له 
يوماً: أَبلِعْني ريقيء قال له أبو العباس: أبلعتّك دجلة» وقال له يوماً: أمهلني ساعة 
فقال: أمهلتك من الساعة إلى أن تقو م الساعة. 

وقال له يوماً: أنا أكلمك من الرّجل وتجيبني من الرّأسء فقال له أبو العباس: 
هكذا البقر إذا حَفِيت أظلافها ذهبتٌ قروئها. 

ولما جلس في مكان أبيه استصغروه» وقدموا إليه مَن سأله عن حَدٌَ السّكْرء فقال: 
إذاع رفت عنه الحموم وباح بسرّه المكتوم» فاستحسن ذلك منه» وعلم موضعه من العلم. 

قال الشيخ أبو إسحاق: سمعت شيخنا القاضي أبا الطب قال: كنت جالساً عند 
أبي بكر محمد بن داود» فجاءته امرأة» فقالت: ما تقول في رجل له زوجة: لاهو تمسكهاء 
ولااهو مطلّقها؟ قال أبو بكر: اختلف في ذلك أهل العلم؛ فقال قائلون: تُؤمر بالصّبر 
والاحتساب» وتبحث عن التطلب والاكتسابء وقال قائلون: يُؤمر بالإنفاق» ولا 
يمل على الطّلاق» فلم تفهم المرأة قوله» وأعادت مسألتهاء فقال لها: يا هذه المرأة قد 
أجبتك عن مسألتكِ» وأرشدتك إلى طلبكِ» ولست بسلطان فأمضي ولا قاض فأقضي» 
ولازوج فأرضيّ» فانصرفت المرأة» ولم تفهم جوابه!. 

مات سنة سبع وتسعين ومئتين وله اثنتان وأربعون سنة» وله أصحاب ينتحلون 
مذهبه خلفاً عن سلف إلى يومنا هذا». 

فائدة: «أئمة الحديث الستة» أصحاب الكتب المعتمدة: البخاري» ومسلمء وأبو 
داود» والترمذي. والنسائي» وابن ماجه: 

البخاري: هو محمد بن إسماعيلء ولد يوم الجمعة لثلاث عشرة حلت من شوال 


سنة أربع وتسعين ومئة» ومات ليلة الفطر سنة ست وخمسين ومئتين. 


يكيل 

ومسلم: مات بنيسابور» لخمس بَقِين من رجبء. سنة إحدى وستين ومئتين» 
وهو ابن حمس وحمسين. 

وأبوداود: سليمان بن الأشعث مات بالبصرة في شوال سنة حمس وسبعين ومئتين 
وولد سنة اثنتين وثانين ومئة. 

وأبو عسيق: محمد ين عبسى الترمدي .مات بترم لفلاثك عشرة ليلة مضت من 
رجبء. سنة تسع وتسعين ومئتين» وقيل: خمس وسبعين, وقيل: بعد الثانين. 

وأبو عبد الرحمن النسائي: أحمد بن شعيب مات سنة ثلاث وثلاث مئة بدمشق» 
وقيل: بفلسطين. 

وابن ماجه: هو أبو عبد الله محمد بن يزيد بن ماجه القزويني» ولد سنة تسع ومئتين» 
وتوني يوم الإثنين» وذفن يوم الثلاثاء» لثانٍ بقِين من شهر رمضان. سنة ثلاث وسبعين 
ومئتين» رحمة الله عليهم أجمعين». 

فائدة: «الفقهاء السبعة: سعيد بن المسيب. وعروة بن الزبير» والقاسم بن محمد 
ابن أبي بكر الصديق» وخارجة بن زيد بن ثابت» وعبد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود. 
وسليمان بن يساره وفي السابع ثلاثة أقوال: 

أحدها: أبو سلمة بن عبد الرحمن بن عوف. نقله الحاكم أبو عبد الله عن أكثر علماء 
أهل الحجاز. 

والثاني: إنه سال بن عبد الله بن عمر بن الخطاب. قاله ابن المبارك. 

والثالث: إنه أبو بكر بن عبد ال رحمن الحارث بن هشام. قاله أبو الزناد. وقد جمعهم 
الشاعر على هذا القول: 

ألا إن من لايقتدي بأكمة 2 فقسْمَته ضيزى من الح خارجَة 


فخذهم: عبيد الله عروة قاسم سعيد أبو بكر سليهان خارجّة 


ل لحرن 

عبيد الله بن عتبة بن مسعود: روى عن عائشة, وأبي هريرة» وعنه: الزهريء وأبو 
ال تساف بيده مان وقسف رو ل اك عار 

وعروة بن الزبير بن العوّام: عن أبيه» وعللي. وعنه: أولاده. الزهري. وخلق... 
مات سنة أربع وتسعين» روى له الجماعة. 

والقاسم بن محمد بن أبي بكر الصديق: عن أبي هريرة» وعنه: الزهري, مات سنة 
كناو ةروق ل الراعة 

وسعيد بن المسيب: عن عمر وعثمان» وعنه: الزهري» مات سنة أربع وتسعين 
روى له الجاعة. 

وأبو بكر بن عبد الرحمن بن الحارث بن هشام: عن أبي هريرة» وعائشة» وعنه: 
أولاده» والزهري. مات سنة أربع وتسعين» روى له الجماعة. 

وسليمان بن يسار مولى ميمونة: عنهاء وأبي هريرة» وعنه: يحيى بن سعيد» وربيعة» 
مات سنة تسع ومئة» روى له الجاعة. 

وخارجة بن زيد بن ثابت: عن أبيه» وعن أسامة بن زيد» وعنه: ابنه سليهان» مات 
سنة تسع وسبعين» روى له الجاعة». 

فائدة: «البدور السبعة أئمة القراء: 

الأول: عبد الله بن كثير بن المطلب. المكي القرشي مولاهم أبو سعيد. وهو من 
التابعين» سمع عبد الله بن الزبير وغيره» توفي بمكة سنة عشرين ومئة وقيل: سنة اثنتين 
وععروير. 

كاد ل كله 2 4 5 
مدني أصله من أصبهان, كنيته أبو رُوَيم» توفي بالمدينة سنة تسع وستين ومئة. 


١و‎ 

الثالث: ابن عامر» هو عبد الله بن يزيد بن تميم بن ربيعة اليحصبي الدمشقي» 
قاضي دمشق من كبار التابعين» ولد في أول سنة إحدى وعشرين من ال حجرة» وتوفي 
بدمشق يوم عاشوراء سنة نان عشرة ومئة وقيل: ولد سنة ثان من الحجرة ومات وهو 
ابن مئة وعشرين سنة على هذا القول. 

الرابع: أبو عمرو بن العلاء بن عمار بن عبد الله المقرئ البصريء قيل: اسمه 
الريّان وقيل: العريان» وقيل: يحيى» وقيل: عثمان» وقيل: محبوب» وقيل غير ذلك...» 
وقيل: اسمه كنيته» توفي بالكوفة سنة أربع وخمسين ومئة. 

الخامس: عاصم ابن أب النّجود ‏ بفتح النون ‏ أبوبكر الأسديء توفي بالكوفة 
سنة سبع» وقيل: ثمان وعشرين ومئة» قال سفيان وأحمد بن حنبل وغيرهما: بهدلة 
هو أبو النجود. وقال عمرو بن علي الفلاس: يدك انف فاق الوكرايق أ ذاردهذا 

السادس: حمزة بن حبيب بن غمارة بن إسماعيل الزَيّات التميمي مولاهم الكوني 
أبوعارة توفي بحلوان سنة ثان- وقيل: مست - وخمسين ومئة. 

السابع: الكسائيء أبوالحسن علي بن حمزة الأسَديء مولاهم الكوفي توفي سنة 
تسع وعشرين ومئة» وكان قرأ على حمزة الأسدي. وليس في هؤلاء السبعة من العرب 
إلا ابن عامر وأبو عمرو). 

فائدة: ايقولون_أصحابنا_في كتبهم في مسائل الخلاف: وهو قول عمر الصغير» 
يريدون به عمر بن عبد العزيز الإمام الخليفة المشهور». 

فائدة: «الخلفاء الراشدون خمسة: أبو بكر وعمر وعثمان وعلي والحسنء وأول 
الخلفاء من بني أمية معاوية» وآخرهم مروان الملقّبٍ بالحار» وهم أربعة عشر. 


وأول الخلفاء من بني العباس: عبد الله بن محمد بن علي بن عبد الله بن العباس بن 


حكن 
عبد المطلبء بويع له بالخلافة يوم الجمعة لثلاث عشرة ليلة خلت من شهر ربيع الأول 
سنة اثنتين وثلاثين ومئة. 

دخل جده علي بن عبد الله بن عباس مع أبيه عبد الله بن عباس في الليلة التي ولد 
فيها على علي بن أبي طالب وهي الليلة التي تل فيها علي فقال له علي : خحذ إليك أبا 
الأربعين خليفة. 

وكان محمد بن علي أبو السفاح عبد الله بويع له سراً سنة مئة في أيام عمر بن عبد 
العزيز» وكانت الدعوة له بخراسانء وكان ذلك في حياة أبيه علي» ودخل على محمد هذا 
جماعة في سنة مس وعشرين ومئة» فقال لهم: إن ميِّت في سنتي هذه. وصاحبكم ابني 
إبراهيم على أنه مقتول فإذا قضى الله تعالى عليه بقضائه فصاحبكم ابني عبد الله بن 
الحارثية يعني السفاح فهو القائم بهذا الأمرء ويكون هلاك بني أمية على يديه ومات. 

وانتقلت الدعوة إلى ابنه إبراهيم» فقتله مروان الحهار سنة إحدى وثلاثين ومئة) 
وكان قد أوصى إلى أخيه عبد الله السفاح. 

وأول خلفاء الفاطمية: أبو عبد الله محمد بن الحسين المهديء بويع له في سنة ثمان 
وتسعين ومئتين» وكان خروجه من القيروان بالغرب. وكان يزعم أنه من ولد إسماعيل 
ابن جعفر بن محمد بن علي بن ال حسين بن علي بن أبي طالب» ونسبه مطعون فيه. 

وكان ظهوره إذ ذاك في خلافة المقتدر بالله العبابي» وهي ببغداد فأقام بالغرب 
دولته» ثم القائم بالله بعده. ثم المنصور ابنه» وأقام باقيهم بمصر. 

فأوهم بها: المعز لدين الله أبو تميم المّعد بن إسماعيل بن محمد المهديء بويع له 
بالخلافة بعد أبيه المنصور بالمهدية سنة احدى وأربعين وثلاث مئة» ثم خرج إلى مصر في 
سنة ثان وخمسين وثلاث مئة» واستولى عليها وهو الذى بنى القاهرة» مولده سنة تسع 


لكين 
عشرة وثلاث مئة» وعاش خمساً وأربعين سنة وسبعة أشهرء ومات على فراشه في ربيع 
الآخر سنة حمس وستين وثلاث مئة ودفن بقرافة مصر. 

وآخرهم: العاضد لدين الله» مات على فراشه سنة سبع وستين وخمس مئة» ودفن 
بالقصر بالقاهرة بالمكان المعروف بدار الضرب. 

والفاطميون أربعة عشر خليفة». 

فائدة: «السفيانان: سفيان الثوري» وسفيان بن عيينة رحمة الله عليهم|». 

فائدة: «الربيعان: الربيع بن سليان المراديء والربيع بن سليان المؤدب, وكلاهما 
من أصحاب الشافعي الخصيصان به. رحمة الله عليهم». 

فائدة: «العمران قبل: أبو بكر وعمر على التغليب وقيل: عمر بن الخطاب وعمر 
ابن عبد العزيز رضي الله عنهم)"١".‏ اه. 
قال الطحاوي: (ولا نفضّل أحداً من الأولياء على أحد من الأنبياء عليهم 
السلام» ونقول: نبي واحد أفضل من جميع الأولياءء ونؤمن بما جاء من 
كراماتهم وصحٌ عن الثقات من رواياتهم). 
تفضيل النبي على الول: 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي: 


«لأجمع أصحابنا مع أكثر الأمة على أن كلّ نبي أفضل من كل ولي ليس بنبيٌ 
وزعمت الغلاة من الروافض أن الأئمة أفضل من الأنبياء» وزعمت الخطابية منهم 


)١(‏ «الجواهر المضية في طبقات الحنفية»» عبد القادر بن أب الوفاء محمد بن أب الوفاء القرشي أبو محمد 
ل ه/الاء (18:7 5))» مير محمد كتب خانه ‏ كراتثى. 
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أن أبا الخطاب كان أفضل من جعفر الصادقء مع قولهم بنبوة جعفر وقول بعضهم 
بألوهيته» وزعمت الكرّامية أن في الأولياء من هو أفضل من بعض الأنبياء»0©. 

قال المجويري: «اعلم أن جملة مشايخ هذه الطريقة مجمعون على أن الأولياء في 
جنيع الأوقات والأحوال متابعون للأنبياء ومصدقون لدعوتهم» والأنبياء أفضل من 
الأولياء» لآن نباية هذه الولاية بداية النبوة» وجميع الأنبياء أولياء» ولكن لا يكون من 
الآولياء نبي». إلى أن قال: «ولا يختلف في هذا أي أحد من علاء أهل السنة ومحققي هذه 
الطريقة» غير فريق من الحشوية» وهم مجسمة أهل خراسان. المتكلمون بكلام متناقض 
في أصول التوحيدء لأنهم لايعرفون أصل هذه الطريقة» ويسمون أنفسهم أولياء» وهم 
أولياء حقاً ولكن أولياء الشيطان» ويقولون إن الأولياء أفضل من الأنبياء»”". اه. 

ولايصحٌ لأحد أن يخالف في أن الأنبياء أفضل من الأولياء؛ فإنّ الثبوة لا تكون 
إلا بعد الولاية» والولاية مرتبة أقل من النبوة» وشرطلماء فالنبوة زائدة على الولاية ى| 
هو ظاهرء ولا يلتفت إلى بعض من ناقش في هذه الأمور التي نقل عليها الأئمة الأعلام 
الإجماعَ الواضح. والولاية تكون بعد عمل كسبي غالباًء فتكون بحسب استحقاق 
العبد وجهده. بخلاف النبوة» فإنها عطية خاصة من الله تعالى يختص بها من يشاء من 
عباده ويفضلهم على غيرهم با يودع فيهم ويعطيهم من خصائص. 
الكرامة وأحكامها 

الكرامة: أمر خارق يظهر على يد الولي غير مقارن لدعوى النبوة» وهي عون 
له على طاعته» ومقوية ليقينه وحاملة له على حسن استقامته. ودالة على صدق دعواه 
الولاية» إن ادعاها لحاجة وشهدت له الشريعة. 


)١(‏ «أصول الدين» ص79/8. 
() اكشف المحجوب». ال همجويري» ص5 57 . 


يكيل 

والكرامة جائزة» واعتمد من جوزها وهم الجمهور, على أن كل أمر ممكن في ذاته 
فالله تعالى يجوز أنْ يُوجده كما يشاءء ولا مانع من خلقه بعضّ الخوارق على يد بعض 
الأولياء» وهذا اعتهاد منهم على مطلق الإمكان. 
تعريف الولي: 

قال الإمام الرازي في تعريف الولي: «هاهنا وجهان: 

الأول: أنيكون فعيلاً مبالغة من الفاعل كالعليم والقدير فيكون معناه من توالت 
طاعاته من غير تخلل معصية. 

الثاني: أنيكون فعيلاً بمعنى مفعول كقتيل وجريح بمعنى مقتول ومجروح. وهو 
الذي يتولى الحق سبحانه حفظه وحراسته على التوالي عن كل أنواع المعاصي» ويديم 
توفيقه على الطاعات واعلم أن هذا الاسم مأححورة من قوله تعالى : ##امّه ول الدذريت 
ءَامَنَْأُ © [البقرة: لاه 7] وقوله: #وَهْوَبَتَولٌ لعن # [الأعراف: ]١97‏ وقوله تعالى: 
#أننَكَمَوَلَدمًا انض رْباعَكَ الْصَو و الحكدفريرك * [البقرة: 187] وقوله: ##دَلِكَيانَ أله 
مول أت >'منوأ ون الْكَفْرنَ امَك طم 4 [عمد: ]١١‏ وقوله: َّلك أمَّهُووَسُولة * 
[المائدة: 56] وأقول: الولي هو القريب في اللغة» فإذا كان العبد رفيا من حضرة الله 
بسبب كثرة طاعاته وكثرة إخلاصه وكان الرب قريباً منه ب رحمته وفضله وإحسانه؛ فهناك 
حصلت الولاية)20. اه 

قال الإمام التفتازاني: «الولي هو: العارف بالله تعالى وصفاته. المواظب على 
الطاعات» المجتنب عن المعاصي»ء المعرض عن الانهماك في اللذات والشهوات. 

وكرامته: ظهور أمر خارق للعادة من قبله غير مقارن لدعوى النبوة» وبهذا يمتاز 
عن المعجزة. 


(1) «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»(187:51). 


ملكي 

وبمقارنة الاعتقاد والعمل الصالح والتزام متابعة النبي عن الاستدراج» وعن 
مؤكدات تكذيب الكذابين» كما روي أن مسيلمة دعا لأعور أن تصير عينه العوراء 
صحيحة فصارت عينه الصحيحة عوراء» ويسمى هذا إهانة. وقدتظهر الخوارق من قبل 
عوام المسلمين تخليصاً لهم من المحن والمكاره» وتسمى معونة؛ فلذا قالوا أن الخوارق 
أنواع أربعة معجزة وكرامة ومعونة وإهانة»)17". اه. 
بيان مفهوم الكرامات: 

قال الإمام الغزالي: «فإن قبل فهل تجوزون الكرامات؟ قلنا: اختلف الناس فيه 
والحق ذلك جائز فإنه يرجع إلى خرق الله تعالى العادة بدعاء إنسان أو عند حاجته وذلك 
نما لا يستحيل في نفسه لأنه تمكن. ولا يؤدي إلى محال آخر فإنه لا يؤدي إلى بطلان 
المعجزة لأن الكرامة عبارة عم| يظهر من غبر اقتران التحدي به فإن كان مع التتحدي 
فإنا نسميه معجزة ويدل بالضرورة على صدق المتحدي؛ وإن لم تكن دعوى فقد يجوز 
ظهور ذلك على يد فاسق لأنه مقدور في نفسه)”). اه. 

قال السعد التفتازاني: «وذهب جمهور المسلمين إلى جواز كرامة الأولياء ومنعه 
أكثر المعتزلة والأستاذ أبو إسحق يميل إلى قريب من مذهبهم كذا قال إمام الحرمين»”©. 
اه. فدلٌ كلامه على أن أكثر المعتزلة لا جميعهم منع الكرامة. 

قال الإمام الرازي مبيناً ذلك في أثناء الكلام على فرقة الحسينية من المعتزلة: 


)١(‏ «شرح المقاصد في علم الكلام»؛ سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازان ت: 4١‏ لاه 
(:207)» دار المعارف النعمانية_باكستان-١٠5١1ه-1981١‏ م ط١.‏ 

(؟) «الاقتصاد في الاعتقاد»» أبو حامد الغزالي الوفاة: ٠4‏ 5ه ص 17١‏ دار ومكتبة الحلال_لبنان- 
1م ط١.‏ 

() «شرح المقاصد في علم الكلام»)» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني» ت: 4١‏ لاه 
)3”١7:(‏ دار المعارف النعمانية_باكستان-١0٠5١1ه-١1981١‏ م ط١.‏ 


١ 1/ 

١الحسينية‏ أتباع أبي الحسين علي بن محمد البصريء وهو تلميذ القاضي عبد الجبار بن 
أحمدء ثم خالفه ونفى ال حال والمعدوم والمعاني» وجوز كرامات الأولياء» وتوقف في 
السمع والبصر)"". اه. وهذا القول مما يبين أن بعض المعتزلة أثبتوا الكرامات» كما 
سيأتي الإشارة إليه غير مرة. 

ومما يؤيد ما بينه التفتازاني والرازي ما نص عليه ركن الدين الملاحمي الخوارزمي 
من المعتزلة فقد قال: «منع شيوخنا أبو علي وأبو هاشم وأصحابه| من جواز ظهور 
المعجز على الصالح والكذاب: على العكس. وعلى من سيبعث إرهاصاً لنبوته» وحكى 
شيخنا أبو الحسين تجويز كل ذلك عن ابن الإخشاد من جهة العقلء غير أنه قال: إن 
السمع منع من ظهوره على الصالح» وذكر شيخنا أبو الحسين في رسالة أملاها في هذه 
المسألة جواز ظهوره على الصالح وبين أن السمع لم يمنع منه)”"). اه. 

قال الإمام الرازي: «إذا ظهر فعل خارق للعادة على الإنسان فذاك إما أن يكون 
مقروناً بالدعوى أو لا مع الدعوى. 

والقسم الأول وهو أن يكون مع الدعوى فتلك الدعوى إما أن تكون دعوى 
الإلهية أودعوى النبوة أودعوى الولاية أودعوى السحر وطاعة الشياطين» فهذه أربعة 
أقسام: 

القسم الأول: إدعاء الإلهية وجوز أصحابنا ظهور خوارق العادات على يده من 
غير معارضة كما نقل» أن فرعون كان يدعي الإلمية وكانت تظهر خوارق العادات على 


(1) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين»» الإمام فخر الدين الرازي» ص7 5» ت: طه عبد الرؤوف 
سعدء مكتبة الكليات الأزهرية. 

))م١١51-ه8577ت( «كتاب الفائق في أصول الدين»» تأليف ركن الدين بن الملاحمي المخوارزمي‎ )١( 
"2ت: ويلفرد مادلونك» مارتين مكدرمت» مؤسسة بروهشي حكمت وفلسفة إيران.‎ ١8ص‎ 


الحو 
يده وكا نقل ذلك أيضاً في حق الدجال. قال أصحابنا: وإنم) جاز ذلك لأن شكله وخلقته 
تدل على كذبه فظهور الخوارق على يده لا يفضي إلى التلبيس. 

والقسم الثاني: وهو ادعاء النبوة فهذا القسم على قسمين لأنه إما أن يكون ذلك 
المدعي صادقاً أو كاذباً إن كان صادقاً وجب ظهور الخوارق على يده وهذا متفق عليه 
بين كل من أقر بصحة نبوة الأنبياءء وإن كان كاذباً م يجز ظهور المخنوارق على يده وبتقدير 
أن تظهر وجب حصوا المعارضة. 

وأما القسم الثالث: وهو ادعاء الولاية والقاتلون بكرامات الأولياء اختلفوا في 
أنه هل يجوز أن يدعي الكرامات ثم إنها تحصل على وفق دعواه أم لا. 

وأما القسم الرابع: وهو ادعاء السحر وطاعة الشيطان فعند أصحابنا يجوز ظهور 
خوارق العادات على يده وعند المعتزلة لا يجوز. 

وأما القسم الثاني: وهو أن تظهر خوارق العادات على يد إنسان من غير شيء 
من الدعاوى, فذلك الإنسان إما أن يكون صالحاً مرضياً عند الله وإما أن يكون خيثاً 
0 

والأول هو القول بكرامات الأولياء» وقد اتفق أصحابنا على جوازه وأنكرها 
المعتزلة إلا أبا الحسين البصري وصاحبه محمود الخوارزمي. 

وأما القسم الثالث: وهو أن تظهر خوارق العادات على بعض من كان مردوداً 
عن طاعة الله تعالى فهذا هو المسمى بالاستدراج»210. اه. 
الدليل على جواز الكرامات: 


استدل الإمام الرازي على الكرامات بأدلة من القرآن والأخبار والآثار والمعقول. 


.)77 :7١( «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»‎ )١( 


1) 

أولاً: الأدلة على الكرامات من القرآن الكريم: 

الحجة الأولى: قصة مريم عليها السلام» وقد شرحناها في سورة آل عمران فلا 
ةا 

وننقل هنا ما ذكره في قصة مريم عليها السلام. 

قال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى: #كَما دحل عَليهَارْييًا الْصِحرَابَ وَجَدَ 
عِنَدَهَا ًا 4 [آل عمران: /70]: «احتج أصحابنا على صحة القول بكرامة الأولياء بهذه 
الآية» ووجه الاستدلال أنه تعالى أخبر أن زكريا كلما دخل عليها المحراب وجد عندها 
رزقاً قاليا مريم: أنى لك هذا؟ قالت هو من عند الله فحصول ذلك الرزق عندها إما 
أن يكون خارقاً للعادة» أو لا يكون. فإن قلنا: إنه غير خارق للعادة فهو باطل من خمسة 
أوجه: 

الأول: أن على هذا التقدير لا يكون حصول ذلك الرزق عند مريم دليلاً على 
علو شأنها وشرف درجتها وامتيازها عن سائر الناس بتلك الخاصية ومعلوم أن المراد 
من الآية هذا المعنى. 

والثاني: أنه تعالى قال بعد هذه الآبة: #هنَالِك دعا رَصكرِيا يقال رب هبي 


ل 


يب سح 


عن ادنك ره لكيه 6 [الظمو1ن3 81] والقرات ذل عل أنه كان اننا من الول سيت 
شيخوخته وشيخوخة زوجته؛ فلما رأى انخراق العادة في حق مريم طمع في حصول 
الولد فيستقيم قوله: #هُمَالِك دَعَا رَكربَا رََهُه 4 [آل عمران: 4"]. أما لو كان الذي 
شاهده في حق مريم ل يكن خارقاً للعادة لم تكن مشاهدة ذلك سبباً لطمعه في انخراق 
العادة بحصول الولد من المرأة الشيخة العاقر. 

الثالث: أن التدكر في قوله: #وَجَدَعِنَدَهَا رِرًا 4 [آل عمران: /"ا] يدل على تعظيم 


.)77:71( «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»‎ )١( 


١6 
حال ذلك الرزقء كأنه قبل: رزقاً. أي رزق غريب عجيبء وذلك إن يفيد الغرض‎ 
اللائق لسياق هذه الآية لو كان خارقاً للعادة.‎ 

الرابع: هو أنه تعالى قال: مها وَابْدَهسَآءَايَة لك اميت * [الأنبياء: 11] 
ولولا أنه ظهر عليهما من الخوارق» وإلالم يصح ذلك. 

فإن قيل: لم لا يجوز أن يقال: المراد من ذلك هو أن الله تعالى خلق لها ولداً من غير 
ذكر؟ 

قلنا: ليس هذا بآية» بل يحتاج تصحيحه إلى آية» فكيف نحمل الآية على ذلك» 
بل المراد من الآية ما يدل على صدقها وطهارتهاء وذلك لا يكون إلا بظهور خوارق 
العادات على يدها كما ظهرت على يد ولدها عيسى عليه السلام. 

الخامس: ما تواترت الروايات به أن زكريا عليه السلام كان يجد عندها فاكهة 
الشتاء في الصيف. وفاكهة الصيف في الشتاء» فثبت أن الذي ظهر في حق مريم عليها 
السلام كان فعلاً خارقاً للعادة» فتقول: إما أن يقال: إنه كان معجزة لبعض الأنبياء أو 
ما كان كذلكء والأول باطل لأن النبي الموجود في ذلك الزمان هو زكريا عليه السلام؛ 
ولو كأن لك محجزة له لكان هوعالا بيخاله وشأته» فكان يت أنالأ يشعبة أمره عليه 
وأن لا يقول لمريم: #أنَّ آل هنذا 4 [آل عمران: 7"] وأيضاً فقوله تعالى: همالك دا 
كرا ويه [آل عمران: 5"4] مشعر بأنه لما سألها عن أمر تلك الأشياء ثم إنها ذكرت له 
أن ذلك من عند الله فهنالك طمع في انخراق العادة في حصول الولد من المرأة العقيمة 
الشيخة العاقر» وذلك يدل على أنه ما وقف على تلك الأحوال إلا بأخبار مريم» ومتى 
كان الآمر كذلك ثبت أن تلك الخنوارق ما كانت معجزة لزكريا عليه السلام فلم يبق 
إلا أن يقال: إنها كانت كرامة لعيسى عليه السلام» أو كانت كرامة لمريم عليها السلام» 
وعلى التقديرين فالمقصود حاصل. 


فهذا هو وجه الاستدلال ببذه الآية على وقوع كرامات الأولياء. 

اعترض أبو علي الجبائي وقال: لم لا يجوز أن يقال إن تلك الخوارق كانت من 
معجزات زكريا عليه السلام» وبيانه من وجهين: 

الأول: أن زكريا عليه السلام دعا لها على الإجمال أن يوصل الله إليها رزقاًء وأنه 
ربها كان غافلاً عن تفاصيل ما يأتيها من الأرزاق من عند الله تعالى» فإذا رأى شيئاً بعينه 
في وقت معين قال لها: #أنَّ للَى هنذا قَالتَهُوَمِنَ عِن اله [آل عمران: 37] فعند ذلك 
يعلم أن الله تعالى أظهر بدعائه تلك المعجزة. 

والثاني: يحتمل أن يكون زكريا يشاهد عند مريم رزقاً معتاداً إلا أنه كان يأتيها من 
السراء» وكان ذكزيا يسأهاعن ذلك حدر امن أن يكو يآتبها من غند إنسان يخ إليهاء 
فقالت هو من عند الله لا من عند غيره. 

المقام الثاني: أنا لا نسلم أنه كان قد ظهر على مريم شيء من خوارق العادات» بل 
معنى الآية أن الله تعالى كان قد سبب لما رزقاً على أيدي المؤمنين الذين كانوا يرغبون في 
الإنفاق على الزاهدات العابدات» فكان زكريا عليه السلام إذا رأى شيئاً من ذلك خاف 
أنه ربم| أتاها ذلك الرزق من وجه لا ينبغي» فكان يسآها عن كيفية الحال» هذا مجموع 
ما قاله الجبائي في تفسيره وهو في غاية الضعف. لأنه لو كان ذلك معجزاً لزكريا عليه 
السلام كان مأذوناً له من عند الله تعالى في طلب ذلك؛ ومتى كان مأذوناً في ذلك الطلب 
كان عالماً قطعاً بأن يحصلء وإذا علم ذلك امتنع أن يطلب منها كيفية الحال؛ ولم يبق 
أيضاً لقوله: #هْمَالِكَ دَحَا ركبا ريه #4 [آل عمران: 8] فائدة» وهذا هو الجواب بعينه 
عن الوجه الثاني. 

وأماسؤاله الثالث: ففي غاية الركاكة؛ لأآن هذا التقدير لا يبقى فيه وجه اختصاص 
لمريم بمثل هذه الواقعة» وأيضاً فإن كان في قلبه احتمال أنه ربم| أتاها هذا الرزق من 


١ 
الوجه الذي لا ينبغي فبمجرد إخبارها كيف يعقل زوال تلك التهمة فعلمنا سقوط هذه‎ 
الأسئلة وبالله التوفيق.‎ 

أما المعتزلة: فقد احتجوا على امتناع الكرامات بأنها دلالات صدق الأنبياءء 
ودليل النبوّة لا يوجد مع غير الأنبياء» كما أن الفعل المحكم لما كان دليلاً على العلم لا 
جرم لا يوجد في حق غير العالم. 

والجواب من وجوه: 

الأول: وهو أن ظهور الفعل الخارق للعادة دليل على صدق المدعي, فإن ادعى 
صاحبه النبوّة فذاك الفعل الخارق للعادة يدل على كونه نبيا» وإن ادعى الولاية فذلك 
يدل على كونه ولياً. 

والثاني: قال بعضهم: الأنبياء مأمورون بإظهارهاء والأولياء مأمورون بإخفائها. 

والثالث: وهو أن النبي يدعي المعجز ويقطع به. والولي لا يمكنه أن يقطع به 
والرابع: أن المعجزة يجب انفكاكها عن المعارضة» والكرامة لا يجب انفكاكها عن 
المعارضة» فهذا جملة الكلام في هذا الباب وبالله التوفيق)"1©. اه. 

الحجة الثانية: قصة أصحاب الكهف وبقاؤهم في النوم أحياء سالمين عن الآفات 
مدة ثلاث مئة سنة وتسع سنين» وأنه تعالى كان يعصمهم من حر الشمس كما قال: 
«١‏ مَكسَبْهمأقسَاظاوَهْمْ رهد 4 [الكهف: 16 إلى قوله: لوبق اسمس إِدَاطَلت رود 
عَنَكَهفِهِمْ ذا تَألْيَمِينِ # [الكهف: 17]» ومن الناس من تمسك في هذه المسألة بقوله 
تعالى : #الَدِععِنْرَمرءِلونَ لكك أَنَأءايكيِد قبل أَنبريدَليَكَ طَرْفكَ 4 [النمل: ٠‏ 4]» وقد بينا 
أن ذلك الذي كان عنده علم من الكتاب هو سليمان فسقط هذا الاستدلال. 


)١(‏ «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»» فخر الدين محمد بن عمر التميمي الرازي الشافعي» ت: 
5 »دار الكتب العلمية_بيروت-١157ه-‏ ١٠٠٠م‏ ط١.‏ 


١. 
أجاب القاضي عنه بأن قال: لا بد من أن يكون فيهم أو في ذلك الزمان نبي يصير‎ 
ذلك علا له لما فيه من نقض العادة كسائر المعجزاتء قلنا: إنه يستحيل أن تكون هذه‎ 
الواقعة معجزة لأحد من الأنبياء لأن إقدامهم على النوم أمر غير خارق للعادة حتى يجعل‎ 
ذلك معجزة لأن الناس لا يصدقونه في هذه الواقعة لأنهم لا يعرفون كونهم صادقين في‎ 
هذه الدعوى إلا إذا بقوا طول هذه المدة وعرفوا أن هؤلاء الذين جاؤوا في هذا الوقت‎ 
هم الذين ناموا قبل ذلك بثلاث مئة سنين وتسع سنين وكل هذه الشرائط لم توجد‎ 
فامتنع جعل هذه الواقعة معجزة لأحد من الأنبياء فلم يبق إلا آن تجعل كرامة للأولياء‎ 
وإحساناً إليهه”".‎ 
ثانياً: الأدلة على الكرامات من الأخبار‎ 
الخبر الأول: ما أخرج في الصحيحين عن أبي هريرة رضي الله عنه أن النبي كلل‎ 
قال: «لم يتكلم في المهد إلا ثلاثة عيسى ابن مريم عليه السلام وصبي في زمن جريج‎ 
الناسك وصبي آخرء أما عيسى فقد عرفتموه» وأما جريج فكان رجلاً عابداً ببني‎ 
إسرائيل وكانت له أم فكان يوماً يصلي إذ اشتاقت إليه أمه فقالت: يا جريج فقال يا‎ 
رب الصلاة خير أم رؤيتهاء ثم صلى فدعته ثانياً فقال مثل ذلك حتى قال ثلاث مرات»‎ 
وكان يصلي ويدعها فاشتد ذلك على أمه قالت: اللهم لا تمته حتى تريه المومسات»‎ 
وكانت زانية هناك فقالت لهم: أنا أفتتن جريجاً حتى يزني فأتته فلم تقدر على شيء. وكان‎ 
هناك راع يأوي بالليل إلى أصل صومعته؛ فلما أعياها راودت الراعي على نفسها فأتاها‎ 
فولدتء ثم قالت: ولدي هذا من جريج فأتاها بنو إسرائيل وكسروا صومعته وشتموه‎ 
فصلى ودعا ثم نخس الغلام. قال أبو هريرة: كأني أنظر إلى النبي كَل حين قال: بيده يا‎ 
غلام من أبوك؟ فقال: الراعي فندم القوم على ما كان منهم واعتذروا إليه. وقالوا: نبني‎ 


.)77 :7١( «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»‎ )١( 


١ 
صومعتك من ذهب أو فضة فأبى عليهم» وبناها كا كانت» وأما الصبي الآخر فإن امرأة‎ 
كان معها صبي لما ترضعه إذ مر بها شاب جميل ذو شارة حسنة فقالت: اللهم اجعل‎ 
ابني مثل هذا فقال الصبي: اللهم لا تجعلني مثله ثم مرت بها امرأة ذكروا أنها سرقت‎ 
وزنت وعوقبت فقالت: اللهم لا تجعل ابني مثل هذاء فقال الصبي: اللهم اجعلني‎ 
مثلها. فقالت له أمه في ذلك» فقال: إن الشاب كان جباراً من الجبابرة فكرهت أن أكون‎ 
مثله وإن هذه قيل إنها زنت ول تزن وقيل إنها سرقت ولم تسرق وهي تقول حسبي الله.‎ 

الخبر الثاني: وهو خبر الغار وهو مشهور ني الصحاح عن الزهري عن سالم عن 
ابن عمر قال: قال رسول الله كك انطلق ثلاثة رهط من كان قبلكم فأواهم المبيت 
إلى غار فدخلوه فانحدرت صخرة من الجبل وسدت عليهم باب الغار فقالوا: والله لا 
ينجيكم من هذه الصخرة إلا أن تدعوا الله بصالح أعمالكم. 

فقال رجل منهم: كان لي أبوان شيخان كبيران وكنت لا أغبق قبلها فناما في ظل 
شجرة يوماً فلم أبرح عنهم| وحلبت لما غبوقهم| فجئتهما به فوجدته نائمين فكرهت أن 
أوقظهما وكرهت أن أغبق قبلهماء فقمت والقدح في يدي انتظر استيقاظه| حتى ظهر 
الفجر فاستيقظا فشربا غبوقه اللهم إن كنت فعلت هذا ابتغاء وجهك فافرج عنا ما 
نحن فيه من هذه الصخرة فانف رجت انفراجاً لا يستطيعون الخروج منه. 

ثم قال الآخر: كانت لي ابنة عم وكانت أحب الناس إل فراودتها عن نفسها 
فامتنعت حتى ألمت بها سنة من السنين فجاءتني وأعطيتها مالآ عظياً على أن تخلي بيني 
وبين نفسها فلم| قدرت عليها قالت: لا يجوز لك أن تفك الخاتم إلا بحقه فتحرجت من 
ذلك العمل وتركتها وتركت المال معها اللهم إن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج 
عنا ما نحن فيه فانفرجت الصخرة غير أخهم لا يستطيعون الخروج منه. 

قال رسول الله يَكِيِه ثم قال الثالث: اللهم إني استأجرت أجراء فأعطيتهم 
أجورهم غير رجل واحد ترك الذي له وذهبء فثمرت أجره حتى كثرت منه الأموال 


١ 
فجاءني بعد حين وقال: يا عبد الله أد إلي أجرتي» فقلت له: كل ما ترى من أجرتك من‎ 
ماي ا يو ام‎ 
ذلك كله اللهم إن كنت فعلت ذلك ابتغاء وجهك فافرج عنا ما نحن فيه» فانفرجت‎ 
الصخرة عن الغار فخرجوا يمشون. وهذا حديث حسن صحيح متفق عليه.‎ 

الخبر الثالث: قوله يَكِ: ارب أشعث أغبر ذي طمرين لا يؤبه له لو أقسم على الله 
لأبره» ول يفرق بين شيء وشيء فيم| يقسم به على الله. 

الخبر الرابع: روى سعيد بن المسيب عن أبي هريرة رضي الله عنه عن النبي كَكل: 
«ابينا رجل يسوق بقرة قد حمل عليها فالتفتت إليه البقرة فقالت: إني لم أخلق لهذاء وإن| 
خلقت للحرث فقال الناس سبحان الله بقرة تتكلم فقال النبي يَكِِ: منت بهذا أنا وأبو 
بكر وعمر رضي الله عنهما». 

الخبر الخامس: عن أبي هريرة عن النبي يل قال: «بينم| رجل يسمع رعداً أو صوتاً 
في السحاب: أن اسق حديقة فلان» قال فعدوت إلى تلك الحديقة فإذا رجل قائم فيها 
فقلت له ما اسمك؟ قال: فلان بن فلان بن فلان قلت: ف| تصنع بحديقتك هذه إذا 
صرمتها؟ قال : ولم تسأل عن ذلك؟ قلت: لأ سمعت صوتاً في السحاب أن اسق 
حديقة فلان» قال: أما إذ قلت فإني أجعلها أثلاثاً فأجعل لنفسي وأهلي ثلثاً وأجعل 
للمساكيق وآيخ اسيل ثلا وأنفق عليها لها27. 

ثالثاً: الأدلة من الآثار 

ذكر الإمام الرازي شواهد على الكرامات من أخبار السلف. نقتصر منها على 
ما يتعلق بالخلفاء الراشدين» ونحيل من أراد التوسع إلى الكتب المختصة بالكرامات. 


.)17 5-177 :7١( «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب»‎ )١( 


١ 

أما أبو بكر رضي الله عنه فمن كراماته أنه لما حملت جنازته إلى باب قبر النبي ككل 
ونودي السلام عليك يا رسول الله هذا أبو بكر بالباب فإذا الباب قد انفتح وإذا بهاتف 
يتف من القبر ادخلوا الحبيب إلى الحبيب. 

وأما عمر رضي الله عنه فقد ظهرت أنواع كثيرة من كراماته وأحدها ما روي أنه 
بعث جيشاً وأمر عليهم رجلاً يدعى سارية بن الحصين فبينا عمر يوم ا جمعة يخطب 
جعل يصيح في خطبته وهو على المنبر: يا سارية الجحبل الحبل. 

قال علي بن أبي طالب كرم الله وجهه: فكتبت تاريخ تلك الكلمة. 

فقدم رسول مقدم الجيش فقال: يا أمير المؤمنين غزونا يوم الجمعة في وقت الخطبة 
فهزمونا فإذا بإنسان يصيح يا سارية الجبل الحبل! فأسندنا ظهورنا إلى الجبل» فهزم الله 
الكفار» وظفرنا بالغنائم العظيمة ببركة ذلك الصوت. 

قلت_أي الإمام الرازي-_: سمعت بعض المذكرين قال: كان ذلك معجزة لمحمد 
لأنه قال لأبي بكر وعمر أنتما مني بمنزلة السمع والبصر فلم| كان عمر بمنزلة البصر 
لمحمد وك لا جرم قدر على أن يرى من ذلك البعد العظيو”©. 

رابعاً: الأدلة العقلية على الكرامات 


ذكر الإمام الرازي حججاً على جواز الكرامات. 

الحجة الأولى: أن العبد ولي الله قال الله تعالى: #أَلَا.إرك أَوّليَك أله لاحو 
لبهم وَلَاهُمْ يَحْرَت* [يونس: 77] والرب ولي العبد قال تعالى: #وَإكُ ألذِرت 
ءَامَنْوَا # [البقرة: /ا70] وقال: #وهْوسسَوَلَ لصحن #* [الأعراف: ]١97‏ وقال: لإإِنََا 
وَلكَكُم أله وَرَسْولُة ‏ [المائدة: 55] وقال: ##أَمَحَمَوَلمَدمًا # [البقرة: 587؟] وقال: ##أدَلِكَ 


.)7/5:7١( «التفسير الكبير)‎ )١( 


١ 
فثبت أن الرب ولي العبد وأن العبد ولي الرب‎ ]١١ أن أله مول الَدِبنَ !مما © [محمد:‎ 

وأيضاً الرب حبيب العبد والعبد حبيب الرب قال تعاللى: بحي وَحيُوتُ 4 [المائدة: 5 ه] 
وقال: #وَآلَدِينَ ءَامَُوَا أَسَّدُ حب يله [البقرة: ]١75‏ وقال: مإإنَ اله يحب الَوبِينَ وموك 
لمعم هرت * [البقرة: 177] وإذا ثبت هذا فنقول: العبد إذا بلغ في الطاعة إلى حيث 
محل ركنا أموت ان وكا ها دوه اف ردك ا نهى الله وزجر عنه فكيف يبعد أن 
يفعل الرب الرحيم الكريم مرة واحدة ما يريده العبد بل هو أولى؛ لآن العبد مع لؤمه 
وعجزه لما فعل كل ما يريده الله ويأمره به فلأن يفعل الرب الرحيم مرة واحدة ما أراده 
العبد كان أولى ولذا قال تعالى: أوَأوَُوصهَدِى أُوفِ يعَبَدَكُمَ 4 [البقرة: .]5٠‏ 

الحجة الثانية: لو امتنع إظهار الكرامة لكان ذلك إما لأجل أن الله ليس أهلاً لأن 
يفعل مثل هذا الفعل أو لأجل أن المؤمن ليس أهلاً لأن يعطيه الله هذه العطية» والأول: 
قدح في قدرة الله وهو كفرء والثاني: باطل فإن معرفة ذات الله وصفاته وأفعاله وأحكامه 
وأسمائه ومحبة الله وطاعاته» والمواظبة على ذكر تقديسه وتمجيده وتهليله» أشرف من 
إعطاء رغيف واحد في مفازة أو تسخير حية أو أسدء فل| أعطى المعرفة والمحبة والذكر 
م يس 0 

الحجة الثالثة: قال النبي يَكِةِ حكاية عن رب العزة: «ما تقرب عبد إلي بمثل أداء 
ا ب ا ا ع د 
وبصراً ولساناً وقلباًويداً ورجلا بي يسمع وبي يبصر وبي ينطق وبي يمشي» وهذا الخبر 
يدل على أنه لم يبق في سمعهم نصيب لغير الله ولا في بصرهم ولافي سائر أعضائهم إذ 
لو بقي هناك نصيب لغير الله لما قال أنا سمعه وبصره. 

إذاثبت هذا فنقول: لاشك أن هذا المقام أشرف من تسخير الحية والسبع وإعطاء 
الرغيف وعنقود من العنب أو شربة من الماء فلم| أوصل الله بر حمته عبده إلى هذه الدرجات 
العالية فأي بعد في أن يعطيه رغيفاً واحداً أو شربة ماء في مفازة. 


١ 

الحجة الرابعة: قال عليه السلام حاكياً عن رب العزة: «من آذى لي ولياً فقد 
بارزني بالمحاربة» فجعل إيذاء الولي قائماً مقام إيذائه وهذا قريب من قوله تعالى: 
إن الذي ايعو موتك إِسَمَايبَايشُوس أله 4 [الفتح: 1٠١‏ وقال: ##وَمَا كان ِمَؤْمِن ولا مؤْمنةٍ 
ِذَاقصَى أله وََسُولُْد مرا 4 [الأحزاب: 3.] وقال: لين بود أله ورسولة لعَوخ أنه 
فِالدَنيا وَالْآخْرَةَ 4 [الأحزاب: 01] فجعل بيعة محمد يكل بيعة مع الله ورضاء محمد كَل 
رضاء الله وإيذاء محمد يَكٍِ إيذاء الله فلا جرم كانت درجة محمد يَكيِةٍ أعلى الدرجات إلى 
أبلغ الغايات فكذا هاهنالما قال: من آذى لي ولياً فقد بارزني بالمحاربة» دل ذلك على أنه 
ا ا ل ال 
ايوم القيامة مرضت فلم تعدني» استسقيتك فم| سقيتني» استطعمتك ف أطعمتني؛ 
د نزت كنا لبر هنا ا شغرب( انالا ينول (لا خنع ناا مر دل 
تعده أما علمت أنك لو عدته لوجدت ذلك عندي» وكذا في السقي والإطعام فدلت 
هذه الأخبار على أن أولياء الله يبلغون إلى هذه الدرجات فأي بعد في أن يعطيه الله كسرة 
غن اراك زماء ار يمد لفلا او وؤداء 

الحجة الخامسة: أنا نشاهد في العرف أن من خصه الملك بالخدمة الخاصة» وأذن له 
في الدخول عليه في مجلس الأنسء فقد يخصه أيضاً بأن يقدره على ما لا يقدر عليه غيره» 
بل العقل السليم يشهد بأنه متى حصل ذلك القرب فإنه يتبعه هذه المناصب» فجعل 
القرب أصلاً والمنصب تبعاًء وأعظم الملوك هو رب العالمين» فإذا شرف عبداً بأنه أوصله 
إلى عتبات خدمته ودرجات كرامته» وأوقفه على أسرار معرفته ورفع حجب البعد بينه 
وبين نفسه وأجلسه على بساط قربه» فأي بعد في أن يظهر بعض تلك الكرامات في هذا 
العالم» مع أن كل هذا العالم بالنسبة إلى ذرة من تلك السعادات الروحانية والمعارف 
الربانية كالعدم المحض. 

الحجة السادسة: لا شك أن المتولي للأفعال هو الروح لا البدن ولا شك أن 


١1 
معرفة الله تعالى للروح كالروح للبدن على ما قررناه في تفسير قوله تعالى: م« يمرل‎ 
كه بالروج مِنْ أَمْروء  [النحل: ؟] وقال عليه السلام: «أننيق عند ربي يطعمني‎ 
ويسقيني» ولهذا المعنى نرى أن كل من كان أكثر علماً بأحوال عالم الغيب كان أقوى قلباً‎ 
وأقل ضعفاً ولهذا قال علي بن أبي طالب كرم الله وجهه: والله ما قلعت باب خيبر بقوة‎ 
جسدانية ولكن بقوة ربانية. وذلك لأن علياً كرم الله وجهه في ذلك الوقت انقطع نظره‎ 
عن عالم الأجساد وأشرقت الملائكة بأنوار عالم الكبرياء فتقوى روحه وتشبه بجواهر‎ 
الأرواح الملكية وتلألأت فيه أضواء عالم القدس والعظمة فلا جرم حصل له من القدرة‎ 
ما قدر بها على مالم يقدر عليه غيره وكذلك العبد إذا واظب على الطاعات بلغ إلى المقام‎ 
الذي يقول الله كنت له سمعاً وبصراً فإذا صار نور جلال الله سمعاً له سمع القريب‎ 
والبعيف وإذا ضبان ذلك النون يضرا له وأى القريْت والبعد وإذا ضارذلك النور يدا له‎ 
قدر على التصرف في الصعب والسهل والبعيد والقريب.‎ 
الحجة السابعة: وهي مبنية على القوانين العقلية الحكمية» وهي أنا قد بينا أن‎ 
جوهر الروح ليس من جنس الأجسام الكائنة الفاسدة المتعرضة للتفرق والتمزق» بل‎ 
هو من جنس جواهر الملائكة وسكان عالم السماوات ونوع المقدسين المطهرين إلا أنه‎ 
لما تعلق بهذا البدن واستغرق في تدبيره صار في ذلك الاستغراق إلى حيث نسي الوطن‎ 
الأول والمسكن المتقدم وصار بالكلية متشبهاً هذا الجسم الفاسد فضعفت قوته وذهبت‎ 
مكنته ولم يقدر على شيء من الأفعالء أما إذا استأنست بمعرفة الله ومحبته وقل انغماسها‎ 
في تدبير هذا البدن» وأشرقت عليها أنوار الآرواح السماوية العرشية المقدسة» وفاضت‎ 
عليها من تلك الأنوار قويت على التصرف في أجسام هذا العالم مثل قوة الأرواح الفلكية‎ 
على هذه الأعمال» وذلك هو الكرامات» وفيه دقيقة أخرى وهي أن مذهبنا أن الأرواح‎ 
البشرية مختلفة بالماهية ففيها القوية والضعيفة» وفيها النورانية والكدرة» وفيها الحرة‎ 
والنذلة والأرواح الفلكية أيضاً كذلكء ألا ترى إلى جبريل كيف قال الله في وصفه:‎ 


١51٠ 


َه لول رسو ل كم #ؤى فُوَوَعِندَ ذى الْعرّش مكين ## مطاع تم مين 4 [التكوير: -1١9‏ ١؟]‏ وقال 

6 3 3 0-7. سح سم ا مما 7 2 
في قوم آخرين من الملائكة: #وكر ين مَك فى ألسَّمواتٍ لا تق سَفْعَتُهُمَ سيك © [النجم: 
؟] فكذا هاهنا فإذا انفق في نفس من التفوس كونها قوية» القوة القدسية العنصرية 
مشرقة الجوهر علوية الطبيعة» ثم انضاف إليها أنواع الرياضات التي تزيل عن وجهها 
غبرة عالم الكون والفساد أشرقت وتلآألأت وقويت على التصرف في هيولي عالم الكون 
والفساد بإعانة نور معرفة الحضرة الصمدية وتقوية أضواء حضرة الجلال والعزة. 

ولنقبض هاهنا عنان البيان فإن وراءها أسراراً دقيقة وأحوالاًعميقة من ل يصل 
إليها لم يصدق مهاء ونسأل الله الإعانة على إدراك الخيرات217 

خامساً: الحجج التي احتج بها المتكرون للكرامات: 

احتج المنكرون للكرامات بوجوه. 

الشبهة الأولى: وهي التي عليها يعولون وبها يضلون أن ظهور الخارق للعادة 
جعله الله دليلاً على النبوة» فلو حصل لغير نبى لبطلت هذه الدلالة» لأن حصول الدليل 
مع عدم المدلول يقدح في كونه دليلآ وذلك باطل. 

والجواب عن الشبهة الأولى: أن الناس اختلفوافي أنه هل يجوز للولي دعوى الولاية؟ 
فقال قوم من المحققين: إن ذلك لا يجوزء فعلى هذا القول يكون الفرق بين المعجزات 
والكرامات أن المعجزة تكون مسبوقة بدعوى النبوة والكرامة لا تكون مسبوقة بدعوى 
الولاية» والسبب في هذا الفرق أن الأنبياء عليهم السلام إن| بعثوا إلى الخلق ليصيروا 
دعاة للخلق من الكفر إلى الإيان ومن المعصية إلى الطاعة فلو لم تظهر دعوى النبوة لم 
يؤمنوا به وإذا لم يؤمنوا به بقوا على الكفر وإذا ادعوا النبوة وأظهروا المعجزة آمن القوم 


.)7/5:7١( «التفسير الكبير)‎ )١( 


١51١١ 

بهم فإقدام الأنبياء على دعوى النبوة ليس الغرض منه تعظيم النفس بل المقصود منه 
إظهار الشفقة على الخلق حتى ينتقلوا من الكفر إلى الإيوان» أما ثبوت الولاية للولي 
فليس الجهل بها كفراً ولا معرفتها إيهاناً فكان دعوى الولاية طلباً لشهوة النفس» فعلمنا 
أن النبي يجب عليه إظهار دعوى النبوة والولي لا يجوز له دعوى الولاية فظهر الفرق. 

أما الذين قالوا: يجوز للولي دعوى الولاية فقد ذكروا الفرق بين المعجزة والكرامة 
من وجو 

الأول: أن ظهور الفعل الخارق للعادة يدل على كون ذلك الإنسان مبرءاً عن 
المعصية» ثم إن اقترن هذا الفعل بادعاء النبوة دل على كونه صادقاً في دعوى النبوة» 
وإن اقترن بادعاء الولاية دل على كونه صادقاً في دعوى الولاية» وبذا الطريق لاايكون 
ظهور الكرامة على الأولياء طعناً في معجزات الأنبياء عليهم السلام. 

الثاني: أن النبي يك يدعي المعجزة ويقطع بهاء والولي إذا ادعى الكرامة لا يقطع 
مها لأن المعجزة يجب ظهورهاء أما الكرامة فلا يجب ظهورها. 

الثالث: أنه يجب نفي المعارضة عن المعجزة ولا يجب نفيها عن الكرامة. 

الرابع: آنا لا نجوز ظهور الكرامة على الولي عند ادعاء الولاية إلا إذا أقر عند 
تلك الدعوى بكونه على دين ذلك النبي ومتى كان الأمر كذلك صارت تلك الكرامة 
معجزة لذلك النبي ومؤكدة لرسالته وبهذا التقدير لاايكون ظهور الكرامة طاعناً في نبوة 
النبي بل يصير مقوياً لها. 

والشبهة الثانية: تمسكوا بقوله عليه السلام حكاية عن الله سبحانه: «لن يتقرب 
المتقربون إلي بمثل أداء ما افترضت عليهم» قالوا: هذا يدل على أن التقرب إلى الله بأداء 
الفرائض أعظم من التقرب إليه بأداء النوافل» ثم إن المتقرب إليه بأداء الفرائتض لا 
يحصل له شيء من الكرامات فالمتقرب إليه بأداء النوافل أولى أن لا يحصل له ذلك. 


؟ ١١‏ 
والجواب عن الشبهة الثانية: أن التقرب بالفرائض وحدها أكمل من التقرب 
بالنوافل؛ أما الولى فإن| يكون ولياً إذا كان آتياً بالفرائض والنوافل» ولا شك أنه يكون 

حاله أتم من حال من اقتصر على الفرائض فظهر الفرق. 

1 111100 8 5 1 0 011 هوء 71 لاد ل مسيءئريره 

الشبهة الثالثة: تمسكوا بقوله تعالى: #وَتَحمِلٌ أثقالحكم إل بار لَرَ تَكونوأ 
كله لايش نانس 4 [النحل: /1] والقول بأن الولي ينتقل من بلد إلى بلد بعيد لا على 
الوجه طعن في هذه الآية» وأيضاً أن محمد بَكِِ م يصل من مكة إلى المدينة إلا في أيام 
كثيرة مع التعب الشديد فكيف يعقل أن يقال أن الولي ينتقل من بلد نفسه إلى الحج في 
يوم واحد. 

الشبهة الرابعة: قالوا: هذا الولي الذي تظهر عليه الكرامات إذا ادعى على إنسان 
درهماً فهل نطالبه بالبينة أم لا؟ فإن طالبناه بالبينة كان عبثاً لأن ظهور الكرامات عليه 
يدل على أنه لا يكذبء ومع قيام الدليل القاطع كيف يطلب الدليل الظني» وإن ل نطالبه 
بها فقد تركنا قوله عليه السلام: «البينة على المدعي» فهذا يدل على أن القول بالكرامة 

باطل. 
والجواب على الشبهة الثالئة: أن قوله تعالى: #وَتَمْمِلُ أَنَفَالَكُمَ إِلَ بَلَر لَرَ 
مَكْونوا فيه إلا مشي الْأَنشّس © [النحل: 97] محمول على المعهود المتعارف» وكرامات 

الآولياء أحوال نادرة فتصير كالمستثناة عن ذلك العموم. 


وقال الإمام الرازي في تفسير قوله تعالى 9 وَلَخَيَلَ وَالِعَالَ وَاَلُحَميرَ إرَكبْوَهًا 


6 
7 كس سح لو آل سح سو له 


وزينة ويخلق ما لاتعلمون * [النحل /]: «احتج منكرو كرامات الأولياء بهذ الآية فقالوا: 
هذه الآية تدل على أن الإنسان لا يمكنه الانتقال من بلد إلى بلد إلا بشق الأنفس؛ وحمل 
الأثقال على الجمال ومثبتو الكرامات يقولون: إن الأولياء قد ينتقلون من بلد إلى بلد آخر 
بعيد في ليلة واحدة من غير تعب وتحمل مشقة» فكان ذلك على خلاف هذه الآية فيكون 


١1“ 
باطلاً» ولما بطل القول بالكرامات في هذه الصورة بطل القول بها في سائر الصورء لأنه‎ 
لا قائل بالفرق.‎ 

وجوابه: أنا نخصص عموم هذه الآية بالآدلة الدالة على وقوع الكرمات. والله 
أعلم)7". اه. 

وهذا هو الجواب عن الشبهة الرابعة وهي التمسك بقوله عليه السلام البينة على 
المدعي. 

الشبهة الخامسة: إذا جاز ظهور الكرامة على بعض الأولياء جاز ظهورها على 
الباقين» فإذا كثرت الكرامات حتى خرقت العادة جرت وفقاً للعادة وذلك يقدح في 
المعجزة والكرامة. 

والجواب عن الشبهة الخامسة أن المطيعين فيهم قلة ى) قال تعالى: #أووَلِيلٌمنَ 
عاذى الك كرد سباً: ]٠‏ وك قال إبليس: #وَلاجدأ فرص كربت *# [الأعراف: 10 ] 
وإذا حصلت القلة فيهم لم يكن ما يظهر عليهم من الكرامات في الأوقات النادرة قادحاً 
في كونها على خلاف العادة”"). 

الشبهة السادسة: أن مشاركة الأولياء للأنبياء في ظهور الخوارق تخل بعظم قدر 
الأنبياء» ووقعهم في النفوس. 

والجواب عن هذه الشبهة: بالمنع» بل يزيد في جلالة أقدارهم والرغبة في اتباعهم» 
حيث نالت أممهم وأتباعهم مثل هذه الدرجة ببركة الاقتداء بشريعتهم والاستقامة على 


(1) «التفسير الكبير أو مفاتيح الغيب» (19: .)١857‏ 

(؟) المصدر السابق :7١(‏ 7/8-1/5). 

(") «شرح المقاصد في علم الكلام»؛ سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازان ت: 4١‏ لاه 
(4:5١3))ءدار‏ المعارف النعمانية_باكستان-١٠15١1ه-1981مءط١.‏ 


١115 

الشبهة السابعة: أنها لو ظهرت لكثرت كثرة الأولياء وخرجت عن كونها خارقة 
للعادة» وهذا مناقض لكونما خارقة للعادة. 

والجواب عن هذه الشبهة: بالمنع» أي نمنع أنها تخرج عن كوبا خارقة» بل غايته 
استمرار نقض العادة» وكثرته7'. 

الشبهة الثامنة: لو ظهرت لا لغرض التصديق لانسد باب إثبات النبوة بالمعجزة» 
لجواز أن يكون ما يظهر من النبي لغرض آخر غير التصديق. 

والجواب عن هذه الشبهة: با مر من أن المعجزة عند مقارنة الدعوى تفيد التصديق 
قطعا"). 


بعض أحكام الكرامات: 

قال الإمام عبد القاهر البغدادي أبو منصور في وصف عقيدة أهل السنة في 
الكرامات: «وقالوا: يجوز ظهور الكرامات على الأولياء» وجعلوها دلالة على الصدق 
فى أحوالهم» كا كانت معجزات الأنبياء دلالة على صدقهم فى دعاويهم. 

وقالوا: على صاحب المعجزة إظهارها والتحدي بهاء وصاحب الكرامات لا 
يتحدى بها غيره» وربم| كتمها”"'» وصاحب المعجزة مأمون العاقبة» وصاحب الكرامة 
لايأمن تغيير عاقبته» ىا تغيرت عاقبة بلعم بن باعورا بعد ظهور كراماته. 


أنتكرت القدرية كرامات الأولياءء» لأنهم لم يجدوا من فرقهم ذا كرامة! وقالوا 
و رد ولياء» لا نهم وا من فرفهم و 


() «شرح المقاصد) (5: 5 .)5١‏ 

(0) المصدر السابق (7: 5 .)7١‏ 

() قال العارف بالله أحمد الرفاعي في «البرهان المؤيد»: «ولا ترغب للكرامات وخوارق العادات فإن 
الأولياء يستترون من الكرامات كما تستتر المرأة من الخيض» [البرهان المؤيد, أحمد الرفاعي الحسيني 
ت:8لاده ص158١.‏ دار الكتاب النفيس_لبنان-50/8١اه‏ ط١اء‏ ت: عبد الغني نكه مي]. 


١١ 
بإعجاز القرآن في نظمه. خلاف قول من زعم من القدرية أن لا إعجاز في نظم القرآن.‎ 
كما ذهب اليه النظام)”21. اه‎ 
قال الشهرستاني: «وأما كرامات الأولياء: فجائز عقلاً ووارد سمعاًء ومن أعظم‎ 
كرامات الله تعالى على عباده: تيسير أسباب الخبر لهم» وتعسير أسباب الشر عليهم»‎ 
وحيثا كان التيسير أشد وإلى الخير أقرب كانت الكرامة أوفر.‎ 


وما ينقل عن بعضهم من خوارق العادات» وصمّ النقل» وجب التصديقء ولا 
يجوز الإنكار عليه. أليس قد ورد في القرآن قصة عرش بلقيس وقول ذلك الولي آنأ 
كيه قبل أنَِربدَ َك طَرَوُك فلار همُسْبَعرَندَه َال مدان َضْلِرَق © [النمل: »]4٠‏ 
أو لم تكن قصة أم موسى ومريم أم عيسى عليه السلام؛ وما ظهر لما من المخوارق: 
من إلقاء موسى في اليم كرامةً لهاء ورزق الشتاء في الصيف. ورزق الصيف في الشتاء» 
وظهور النخلة في الصحراء؛ من أعظم الكرامات لمريم عليها السلام؟ 

وما ينقل عن صا حي هذه الأمة أكثر من أن يحصى» وهي بآحادها إن لم تفدنا علا 
بوقوعهاء فهي بمجموعها أفادتنا علماً قطعياًء ويقيناً صادقاً بأن: خوارق العادات قد 
ظهرت على أيدي أصحاب الكرامات)”؟. اه. 

قال القرطبي: «قال القشيري: وقد أنكر كرامات الأولياء من قال إن الذي عنده 
علم من الكتاب هو سليمان قال للعفريت: أنا آتيك به قبل أن يرتد إليك طرفك وعند 
هؤلاء ما فعل العفريت فليس من المعجزات ولا من الكرامات فإن الجن يقدرون على 


)١(‏ «الفرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجية»؛ عبد القاهر بن طاهر بن محمد البغدادي أبو منصورء ت: 
4» ص5 ”””. دار دار الآفاق الجديدة_بيروت-/191/17» ط7. 

(1) (نهاية الإقدام في علم الكلام»» أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني ت:/؟ 5ه ص/2717/7 
دار الكتب العلمية_بيروت. لبنان-575١ه_5‏ ١٠٠7م‏ طاءت: أحمد فريد المزيدي. 


١15 
مثل هذا ولا يقطع جوهر في حال واحدة مكانين بل يتصور ذلك بأن يعدم الله الجوهر‎ 
في أقصى الشرق ثم يعيده في ا حالة الثانية وهي ا حالة التي بعد العدم في أقصى الغرب أو‎ 
يعدم الأماكن المتوسطة ثم يعيدها قال القشيري: ورواه وهب عن مالك وقد قيل: بل‎ 
جيء به في المواء قاله مجاهد وكان بين سليمان والعرش كم بين الكوفة والحيرة)"١". اه.‎ 


وذكر الإمام البيهقي أن أبا يزيد البسطامي قال: لو نظرتم إلى رجل أعطي من 
الكرامات» حتى يُرفع في المواء» فلا تغتروا به حتى تنظروا كيف تجدوه عند الأمر والنهي. 
وحفظ الحدود وأداء الشريعة»2". اه. 
وقال الإمام البيهقي في باب القول في كرامات الأولياء: «قال الله عز وجل في 
217 م سس 020 سر سر 
قصة مريم عليها السلام: لما دَحَلَ عَليهسَاكًِ ألْمحرَاب وَجَد عِنْدَهَا رقا َال يمري أن 


1 > سكو 2 


الف هنذا دَالتَهْوَ مِنّ عند اله لله بوَرْقٌ من يسام عير حِسسَابٍ # [آل عمران: /ا] وقال في 
قصة سليمان عليه السلام: #أدَلَالدِعِنْدَهعِلونَالككب أَنَاءَانيكَيه- مَل أن بريد يكَ 
طَرَفكَ 4 [النمل: ٠4]؛‏ وآصف لم يكن نبياً. 

وإنما لا يجوز ظهور الكرامات على الكاذبين» فأما على الصادقين فإنه يجوزء ويكون 
ذلك دليلاً على صدق مَنْ صدّقه من أنبياء الله عز وجل. 

وقد حكى نبينا ود من الكرامات التي ظهرت على جريح الراهب. والصبي 
الذي ترك السحرء وتبع الراهبء والنفر الذين آووا إلى غار من بني إسرائيل فانحطت 
عليهم الصخرة» وغيرهم ما يدل على جواز ذلك. وقد ظهر على أصحابه في زمانى 
وبعد وفاته ثم على الصا حين من أمته ما يوجب اعتقاد جوازه)”". اه. 


227071110 251/١ «الجامع لأحكام القرآن»» أبوعبد الله محمد بن أحمد الأنصاري القرطبي»ءت:‎ )١( 
دار الشعب_القاهرة.‎ 

)19لا 0 

(") «الاعتقاد والحداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث»» أحمد بن الحسين - 


١1/ 

قال الشهرستاني: «واعلم أن كل كرامة تظهر على يد ول فهي بعينها معجزة 
لنبي» إذا كان الولي في معاملاته تابعاً لذلك النبي» وكل ما يظهر في حقه فهو دليل على 
صدق أستاذه» وصاحب شريعته» فلا تكون الكرامة قط قادحة في المعجزات» بل هي 
مؤيدة لهاء دالة عليها راجعة عنها وعائدة إليها)27. اه. 

قال ابن حجر العسقلاني: «والمشهور عن أهل السنة: إثبات الكرامات مطلقاً 
لكن استثنى بعض المحققين منهم كأبي القاسم القشيري ما وقع به التحدي لبعض 
الأنبياء» فقال: ولا يصلون إلى مثل إيجاد ولد من غير أب ونحو ذلك. 

وهذا أعدل المذاهب في ذلك؛ فإن إجابة الدعوة في الحال» وتكثير الطعام والماء 
والمكاشفة با يغيب عن العين» والإخبار بها سيأتي» ونحو ذلك قد كثر جداً حنى صار 
وقوع ذلك تمن ينسب إلى الصلاح كالعادة» فانحصر الخارق الآن فيما قاله القشيري» 
وتعين تقييد قول من أطلق ان كل معجزة وجدت لنبي يجوز أن تقع كرامة لولي»7". 
اه. 


ئنسه: 


ولا بد أن تكون الكرامة فعلاً ناقضاً خارقاً للعادة» في أيام التكليف لا في أيام 
الآخرة؛ لأنها ليست دار تكليفء وأن يكون هذا الفعل ظاهراً على موصوف بالولاية» 


- البيهقي ت: 458» ص07 27 دار الآفاق الجديدة ‏ بيروت - 21401١‏ ط١ء‏ ت: أحمد عصام 
الكاتب. 

)١(‏ «نهاية الإقدام في علم الكلام»» أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني» ت: /5 0ه 
ص/777» دار الكتب العلمية_بيروت. لبنان-5785١ه_5‏ ١٠٠7م‏ طاءت: أحمد فريد المزيدي. 

(0) «فتح الباري شرح صحيح البخاري»» أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني الشافعي» ت: 
7ه (7: 2387 دار المعرفة_بيروت» ت: محب الدين الخنطيب. 


١ 
وأنيكون فق نع تعندرت اله الذي افضنق يه لآن القرامةعلامة صلق من ظهوت‎ 
عليه في أحواله» فمن لم يكن صادقاًء فظهور مثلها عليه لا يجوز.‎ 

وجاء في اكشف المحجوب» للهجويري: 

«والكرامة علامة صدق الولي» ولا يجوز ظهورها على الكاذبء إلا كعلامة على 
كذب دعواه» وهي فعل ناقض للعادة في حال بقاء التكليف. وتقول طائفة من أهل 
الفط إن الكرامة موقيكة لكو لذ اوعد الاصخارج ا اصرق العاذ شد وذلقا مول 
استجابة الدعوة» وحصول المراد» وما شابه هذا تما لا ينقض العادة)7'. 

ورد عليهم: بأنه لا فساد يتتصور من ظهور فعل خارج للعادة في زمان التكليف. 
فهو مقدور لله تعالى» ولا يؤدي إلى إبطال النبوة ولا نفي تخصيصهاء ولا خلط بين الولي 
والنبي» فإنَّ مرتبة النبوة ليست فقط بالمعجزة» بل شرفهم بعلو الرتبة وصفاء العصمة» 
ولاايصحٌ لأحد دعوى أن الولي مساو لني فضلاً عن أنه أفضل منه”2. 

ولاايصح لوي دعوى النبوة وما في معناهاء وإن لم يسمّها نبوّة» فإن شرط الولاية 
صدق القولء والادعاء بخلاف المعنى كذبٌء والكاذب لا يكون وليأ» ودعوى النبوة 
كذباً قدح في النبوة» وهو كفرٌ محض. 

ولا يمكن القول باستحالة الكراماتء لأنها جائزة ى) مرّ والخلاف إنم| هو في 
وقوع بعض جزئياتهاء وهذا يتوقف على صحة النقل كما أشار الإمام الطحاوي في قوله: 
«ونؤمن بها جاء من كراماتهم» وصح عن الثقات من رواياتهم»» فلا داعيّ لإنكار تلك 
الكرامات مع صحة النقل» فالمعول عليه صحة النقل» وسلامتها من النقض أو الإحالة. 


(0) كش المحجوب)». للهد- » دراسة وترحمة وتعليق د. إسعاد عبد الحادى قنديا .. دار النهضة 
ٍ يري دزاسه ودر مة:وعليق د يي فنديل . دار 
العربية_بيروت» ١٠191م.‏ ص557. 


١ 

وقد أكثر الناس من ادعاء الكرامات» حتى صار الواحد إن وقع في وهمه ما 
سيقوله ضاحيه قبل أن يقوله» ادع أن .هذا كزامة!.وضار الناس يدَّعِون الكرافات 
لق كلسو بأمور محرمة عليهم في الشريعة» بل صار أناس يدعون الكرامات في أمور 
خرن شرعا: 

وهذا يترتب عليه اضطراب الأمور الشرعية بين الناس» ويلزم عليه اختلاط 
الأمور على العوام بل على المخواص من العلماء. 

وكم انتشر بين الناس من يقول بعقائد فاسدة مخالفة لعقائد أهل السنة» ويدعي 
له أصحابّه من الكرامات ما لو عددناها لكان عددُها وقدرها أكبرَ بكثير من جميع 
الكرامات التي ظهرت على أيدي الصحابة. 

ولذلك بحث العلماء في الكرامات زيادة بحثء فنقل القشيري عن الأستاذ 
أبي إسحق الإسفراييني رحمه الله أنه قال: «(المعجزات دلالات صدق الأنبياء) عليهم 
الصلاة والسلام» (ودليل النبوة لا يوجد مع غير النبي» كما أن العقل المحكم ل كان 
دليلاً للعالم) به (في كونه عالماً» لم يوجد مممّن لا يكون عااً) به)2"0. 

وكان يقول أيضاً: «(الأولياء لهم كرامات؛ شبه إجابة الدعاء)» كالإخبار بمجيء 
زيد من سفره؛ وبعافيته من مرضه. (فأما جنس ما هو معجزة للأنبياء»» كإحياء الموتى 
وتسبيح الحصا (فلا) تكون للأولياء»”". 

قال العروسي :)١5/87/5(‏ «١محصله‏ أن نوع المعجزة لا يصح أن يكون كرامة». 
اه وهذا على وجازته شرح قول الإمام الإسفرايبني» فهو إذن لا ينكر الكرامات» 


(1) «الرسالة القشيرية»» الإمام أبو القاسم القشيري» ت:470ه (1: 057)) ت: د. عبد الحليم 
محمود, د. حمود بن الشريف. 
(؟) المصدر السابق (1: 057). 


١1 
كا اشتهر عنه» بل ينكر أن تكون كرامة لولي ممائلة لمعجزة حصلت لنبيٌ. وممن نسب‎ 
إلى الإمام الإسفراييني أنه ذهب إلى قريب من مذهب المعتزلة في إنكار الكرامات‎ 
الإمامٌ الجويني'"' فد قال: «فالذي صار إليه أهل الحق جواز انخراق العادات في حق‎ 
الأولياء» وأطبقت المعتزلة على منع ذلك» والأستاذ أبو إسحاق رضي الله عنه يميل إلى‎ 
قريب من مذاهبهم)”). اه وسبق تقرير مذهب الإسفراييني بعبارة الإمام السعد على‎ 
هذا النحوء ويستفاد من عبارته أن الأستاذ لم ينكر الكراماتء بل له فيها مذهب يقترب‎ 
فيه من المعتزلة» وهو ما وضحناه في عبارة القشيري» ومما يرجح أن الأستاذ لا ينكر‎ 
الكرامات ما قرره الجويني في الشامل في أصول الدين على ما لخصه منه ابن الأمير حيث‎ 
قال: «القول في كرامات الأولياء» وقد أنكرها معظم المعتزلة» وأجازها أهل الحقء وم‎ 
ينكرها أحد منهم)(". اه فنفيه العام أن أحداً من أهل السنة أنكر الكرامات ما يؤكد‎ 


)١(‏ قال الإمام الجويني في حق الأستاذ أبي إسحاق الإسفراييني في أجوبته عن أسئلة الإمام ابن 
عبد الحق الصقلي: «وأما الكلام عن المنجمين» فقد رأيته في #بذيب المستبصر ومعونة المستنصر) 
لابن مجاهد رحمه الله وذكر القاضي طرفا منه في كتابه المترجم ب«الدقائق»؛ وليس واحد من 
ولكن أحسن كتاب رأيته فيه للأستاذ أبي إسحاق الإسفراييني» وكان شيخ وحده ووحيد عصره 
في هذا العلم» واقتصر في الكلام على المنجمين با لم يزاحم عليه ولم يساهم فيه لأنه كان ثمن 
تدرس في التنجيم وحل الزيجات والكلام على التعديلات والهيئات برهة من دهره. وكان محطا 
للرحال ومقصداً للرجال في ال هندسة والفلسفة؛ ثم قيض له من علم التوحيد ماافاق به أترابه وآثر 
على كافة أهل زمانه» وقد جمع في الرد على المنجمين مالم يجمعه أحد قبله ». اه. 

(؟) «الإرشاد في أصول الدين»» إمام الحرمين الجويني» ص5١‏ ”27 ت: د. محمد يوسف موسىء أ. علي 
عبد المنعم عبد الحميد» مكتبة الخانجي. 1159ه-١119م.‏ 

(") «الكامل في أصول الدين»»: لابن الأمير. ت 5”الاهه وهو اختصار الشامل في أصول الدين 
للإمام الجويني ت 1541/8ه (53: 5/ا/ا)» ت: جمال عبد الناصر عبد المنعم دار السلام» ط١‏ 
١ه-‏ ١٠١5م‏ 


١»؟١‎ 

على ما ذكرناه» وبعد أن نقل الفرهاري شارح شرح العقائد النسفية ما اشتهر عن الأستاذ 
من نفيه الكرامات مع المعتزلة» قال: «ومن العجيب أن قبر الأستاذ ينقض دعواه. لأن 
الدعاء عنده مستجاب» وهذه كرامة» ولكن المحقق: أن الأستاذ لا ينكر الكرامات رأساًء 
بل يقول: ما كان معجزة للنبي لايكون كرامة للوليٌ وقد أجمع المحققون من أهل السنة 
على حقية الكرامات)7٠2.‏ اه وما ناقضه به مذهب الأاستاذ لا يعود بالنقض على مذهبه 
كما نقلناه عن القشيري, فهو يجوز إجابة الدعاء كما مرّ. 

وما ينبغي التنبه إليه أن أكثر المعتزلة لا جميعهم الذين أنكروا الكرامات» وهذا 
ما يفهم من عبارة الجويني المنقولة عن مختصر الشاملء فيقيد الإطلاق المنقول عنهم 
بالعطم ته 

قال القشيري مع شرح الشيخ زكريا: «وأما الإمام أبو بكر ابن فورك رحمه الله 
تعالى فكان يقول: «المعجزات دلالات الصدق» أي: صدق الأنبياء””") «ثم إن ادَّعى 
صاحبها النبوة» فالمعجزة تدل على صدقه في مقالته» وإن أشار صاحبها إلى الولاية دلت 
المعجزة على صدقه في حالته» فتسمى كرامة له» وإن كان نبياً «ولا تسمى معجزةٌ» وإن 
كانه هن كن الحبدر] ف اللفزق)ايتو ا تآن الحنعوة بقارن موف النيره اك 
الكرامة؛ فعنده أن ما يكون من جنس المعجزات يكون للولي أيضاًء وهو المختارالذي 
دلّ عليه كلام المصنفء القشيري. فيا يأتي. 

(وكان رحمه الله يقول) أيضاً: (من الفرق بين المعجزات والكرامات أن الأنبياء 
عليهم الصلاة والسلام مأمورون بإظهارها) أي: المعجزاتء (والولي يجب عليه سّترها 


)١(‏ «النبراس شرح العقائد النسفية»» العلامة عبد العزيزي الفرهاري» ص17/8. طبعة الآستانة» 
4 ماهد 

(1) وينبغي أن يكون الشرح لا على الوجه الذي عبر به الشيخ زكريا رحمه الله: بل يبقي الصدق على 
إطلاقه. بدليل التفريع والتقسيم الذي سيذكره القشيري بعد. فتأمل. 


١" 
وإخفاؤها) أي: الكرامات» (والئَبّي يدعي المعجزة) أي ما ذكر من المعجزة (ويقطّع‎ 
القول به) لشدة قوّة حاله. (والولي لا يدعيها) أي: الكرامة (ولا يقطع بكرامته لجواز أن‎ 
يكون ذلك مكراً) واستدراجاً. والحاصل أن النبيّ لا بد من علمه بأنَّه نبي» ومن قصده‎ 

إظهارٌَ الخوارق» ومن قطعه بِأنَّا معجزات, بخلاف الولي)7". 

وأما الباقلاني فوضح القشيري حاصل قوله فقال: «(وقال أوحد فنه في 
وقته القاضي أبو بكر الأشعري) الباقلاني (رحمه الله: إن المعجزات تختص بالأنبياءء 
والكرامات تكون للأولياء كما تكون للأنبياء» ولا تكون للأولياء معجزة» لأن من 
شرط المعجزة اقتران دعوى النبوة بهاء والمعجزة لم تكن معجزةً لعينهاء وإنما كانت 
معجزةً لحص وا على أوصاف كثيرة) وإن شاركتها في بعضها الكرامة؛ إذ الفعل الخارق 
للعادة من حيث إنه خارق لا يدل على كرامة ولا معجزة إلا إذا اقترن به ما دلّ الشرع 
على استقامته(", (فمتى اختل شرط من تلك الشرائطء لا تكون معجزةً» وأحد تلك 
الشرائط دعوى النبوة» والولي لا يدعي النبوة» فالذي يظهر عليه لاايكون معجزة. وهذا 
القول هو الذي نعتمده ونقول به بل ندين) الله (به» فشرائط المعجزات كلها أو أكثرها 
توجد في الكرامات إلا هذا الشرط الواحد)» وهو دعوى النبوة فلا تكون المعجزة كرامة؛ 
(فالكرامة) كالمعجزة (فعل) من الله (لا محالة) فهي حادثة لا قديمة» (لأن ما كان قدي)ً ل 
يكن له اختصاص بأحد) من الخلق بل ولا يشارك الله فيه غيرُه (وهو) أي ذلك الفعل 
«ناقض) أي خارق (للعادة. وتحصل) الكرامة (في زمان التكليف». لا في غيره من أزمنة 
الآخرة» وليس المراد أنها لاتحصل من غير مكلف فقد صرح الإمام اليافعي بأنها تحصل 


.)١159-١ 5/8: 5( (شرح الرسالة القشيرية مع حاشية العروسي)‎ )١( 

(؟) ولعله لذلك قال الإمام الباقلاني إن المعجز يمكن أن يظهر على يدي كاذبء لأنه حال ظهوره 
على يد كاذب» ولا توجد قرائن على صلاح حاله ولا تنحقق تلك الأوصاف الكثيرة» فلا يلزم 
الكذب على الله تعالى لعدم دلالة المعجز على تصديق الكاذب. فتأمل. 


١5 7* 

من الصبي غير المميز» ويدل لذلك ما ذكره الماتن بعد ممن تكلم في المهد (وتظهر على 
عبد) مطيع (تخصيصاً له وتفضيلاً) له على من لا كرامة له. 

(وقد تحصل) الكرامة له (باختياره ودعائه) أي: طلبه لحاء (وقد لا تحصل له) وإن 
اختارها وطلبهاء (وقد تكون بغير اختياره) وطلبه (في بعض الأوقات, ولم يؤمر الولي 
بدعاء الخلق إلى نفسه) بل إلى الله فقط بخلاف النبي في ذلك؛ فإن المعجزة إن تحصل له 
باختياره وطلبه» وهو مأمور بدعاء الخلق إلى نفسه. كما أنه مأمور بدعائهم إلى الله لأنه 
تعالى بعثه إليهم. 

(ولو أظهر) الولي (شيئاً من ذلك) أي جما ذكر من كراماته (على من يكون أهلاً لها 
لجاز) بل قد يندب لما يترتب عليه من الخيرات كزيادة يقينه. 

واختلف أهل الحق في الولي هل يجوز أن يعلم أنه ولّ أم لاء فكان الإمام أبو 
بكر بن فورك رحمه يقول: لا يجوز ذلك. لأنه يسلبه الخوف. ويوجب له الأمن» وكان 
الأستاذ أبو علي الدقاق رحمه الله يقول بجوازه. وهو الذي نآثره أي ننقله (ونقول به) 
وهو الصحيح. ولا نسلم أن ذلك يسلبه الخوف. ويوجب له الأمن» فالعشرة الذين 
بشرهم النبي يل بالجنة علموا ببشارته أنهم أولياء الله» وكانوا مع ذلك خائفين مع كمال 
فضلهم واجتهادهم في الدين» وسيآتي هذا في كلامه (وليس ذلك) أي علم الولي بأنه 
ول (بواجب في جميع الأولياء حتى يكون كل ولي يعلم أنه ويّ واجباً) أي وجوباً (ولكن 
يجوز أن يعلم بعضهم ذلك كما يجوز أن لا يعلمه بعضهم. وإذا علم بعضهم أنه ول 
كانت معرفته تلك كرامة له انفرد مبا» وليس كل كرامة لولي يجب أن تكون تلك بعينها 
لجميع الأولياء» بل لولم يكن للولي كرامة ظاهرة عليه في الدنيا لم يقدح عدمها في كونه 
ولياً) بل قد يكون أفضل تمن ظهرت عليه كرامات» لأن الأفضلية إنم| هي بزيادة اليقين» 
لا بظهور الكرامة))29. اه. 


.)١6١ :5( «الرسالة القشيرية مع شرحها» للشيخ زكرياء وعليها حاشية العروسي,‎ )١( 


١" 
ولذلك قال القشيري بعدٌ: «ليس بواجب على الخلق ولا على الولي أيضاً العلم‎ 
بأو 7ه‎ 


7 2 م 
“ 


وفي «فتح الباري»: (وعند ابْن إِسحَاق عَنْ عَبّد الله بن أبي تجيح قال: ١‏ حدثت 


مَارِيّة مَوْاة حجَيْنِ بن أبي إِهَاب وكَانَتْ قَدْ أُسْلَمَتْ قَالَتْ: حبس حُْبَيْب في بَيْتي» ولَقَدْ 
اطَلَْت عَليْيوْمَا وإ في يدِِ لقِطمًامِنْ يِنّبٍ مغل رس الرّجلٍ يكل مِنة) قن كَانَ 
عقر لتقم اذ يكرة كل وخ رمقو لفت رت القطاك فى ابروا لبان ال 
خ ‏ ها امارة والبى كانت 222 ازتى نكا ون الزولكا واو هل أن بكرن 
الْحَارتُ أباَايَة مِنْ الرَضَاءء ووَقََ عِدْدَ ابن بَطَالٍ أن اسم المزأة جُوَيرِيَة”". اه. 

قال ابن حجر تعليقاً على قصة خبيب: 

لقال ابن يطال: :هذا يمكن أن يكون الله جعله آبة عل الكقان ويزهاناً لننية 
لتصيحيح رسالته. 

قال: فأما من يدعي وقوع ذلك له اليوم بين ظهراني المسلمين فلا وجه له إذ 
المسلمون قد دخلوا في الدين» وأيقنوا بالنبوة فأي معنى لإظهار الآية عندهم, ولولم 
يكن في تجويز ذلك إلا أن يقول جاهل: إذا جاز ظهور هذه الآيات على يد غير نبي فكيف 
نصدقها من نبي والفرض أن غيره يأتي بها لكان في إنكار ذلك قطعاً للذريعة. 

إلى أن قال: إلا أن يكون وقوع ذلك مما لا يخرق عادةً ولا يقلب عيئاًء مثل أن 
يكرم الله عبداً بإجابة دعوة في الحين» ونحو ذلك مما يظهر فيه فضل الفاضل وكرامة 
الولي» ومن ذلك حماية الله تعالى عاصياً؛ لئلا يتتهك عدوٌه حرمّته. انتهى. 


.)١5١ :5( «شرح الشيخ زكريا الأنصاري على الرسالة القشيرية»‎ )١( 
.)7857 :1/( (؟) «فتح الباري)‎ 


١ 

والحاصل أن ابن بطال توسط بين من يثبت الكرامة ومن ينفيهاء فجعل الذي 
ما قن غري ري العادة لأسا النانى لاا وا ليع مايقب الأعيان ناك 

والمشهور عن أهل السنة إثبات الكرامات مطلقاً» لكن استثنى بعض المحققين 
منهم, كأبي القاسم القشيري ما وقع به التحدي لبعض الأنبياء» فقال: ولا يصلون إلى 
مثل إيجاد ولد من غير أب ونحو ذلكء وهذا أعدل المذاهب في ذلك. فإن إجابة الدعوة 
في الحال» وتكثير الطعام والماء» والمكاشفة ب| يغيب عن العين» والإخبار با سيأتي ونحو 
ذلك.. قد كثر جداً حتى صار وقوع ذلك مما ينسب إلى الصلاح كالعادة. 

فانحصر الخارق الآن فيا قاله القشيريء وتعيّن تقييد قول مَن أطلق أن كل 
معجزة وجدت لنبي يجوز أن : تقع كرامة لولي» ووراء ذلك كله أن الذي استقر عند 
العامة أن خرقٌ العادة يدل على أن من وقع له ذلك. من أولياء الله تعالى» وهو غلط 
تمن يقوله فإن الخارق قد يظهر على يد المبطل: من ساحر وكاهن وراهبء فيحتاج من 
يستدل بذلك على ولاية أولياء الله تعالى إلى فارق. 

وأولى ماذكروه أن يختبر حال من وقع له ذلك. فإن كان متمسكاً بالأوامر الشرعية 
والنواهي كان ذلك علامة ولايته» ومن لا فلا وبالله التوفيق)”21. اه 

قال الإمام النووي في (شرح مسلم»: 

الإثبات كرامات الأولياء» وهو مذهب أهل السنة خلافاً للمعتزلة» وفيهأنكرامات 
الأولياء قد تقع باختيارهم وطلبهم, وهذاهو الصحيح عند أصحابنا المتكلمين» ومنهم 
من قال: لا تقع باختيارهم وطلبهمء وفيه أن الكرامات قد تكون بخوارق العادات 
على جنيع أنواعهاء ومّعه بعضهم وادعى أنها تختص بمثل إجابة دعاء ونحوه» وهذا 


)00 «فتح الباري» (86:90). 


١15 
غلط من قائله وإنكار للحسٌء بل الصواب جرّيانها بقلب الأعيان» وإحضار الشيء من‎ 
.)"" العدم ونحوه). اه‎ 

وقال ابن حجر في «الفتح» في باب #عدلم ألَْيِ فَلايِظهِرْطَلَ علدا 4 
[الحن: 1؟]: 

«قال الزمحشري: في هذه الآية إيطال الكرامات؛ لأنْ الذين يضاف إليهم وإن 
كانوا أولياء مزتضين فليسوا برسل» وقد خص الله الرسل من بين المرتضعين بالاطلاع 
على الغيبء وتُعْقَبَ با تقدم. 

وقال الإمام فخر الدين: قوله: عل عَيوء # لفظ مفرد. وليس فيه صيغة عموم» 
فيصح أن يقال: إن الله لا يظهر على غيب واحد من غيوبه أحداً إلا الرسل» فيحمل 
على وقت وقوع القيامة» ويقويه ذكرها عقب قوله: #أَقرِيبُ مَاتوْعَدُونَ 4 [الجن: 75]» 
وتُعفّب بأن: الرسل ل يُظهّروا على ذلك» وقال أيضاً: يجوز أن يكون الاستثناء منقطعاً 
أي: لا يظهر على غيبه المخصوص أحداً لكن من ارتضى من رسول. فإنَّهِ يججعل له حفظه. 

وقال القاضي البيضاوي: يخصص الرسول بالمّلك ني اطلاعه على الغيب» 
والأولياء يقع لهم ذلك بالإلهام. 

وقال ابن المنير: دعوى الزمخشري عامة» ودليله خاصٌء فالدعوى امتناع الكرامات 
كلهاء والدليل يحتمل أن يقال: ليس فيه إلا نفي الاطلاع على الغيب» بخلاف سائر 
الكرامات. انتهى. 

وتمامه أن يقال: المراد بالاطلاع على الغيب» عِلم ما سيقع قبل أن يقع على 
تفصيله» فلا يدخل في هذا ما يكشف لحم من الأمور المغيبة عنهم» وما لا يخرق لهم من 
العادة» كالمثي على الماء وقطع المسافة البعيدة في مدة لطيفة ونحو ذلك. 


() لشرح صحيح مسلم) .)1١81:15(‏ 


١5” / 

وقال الطيبي: الأقرب تخصيص الاطلاع بالظهور والخفاءء» فإطلاع الله الأنبياء 
على المغيب أمكن؛ ويدل عليه حرف الاستعلاء في لعَلعََيِوء 4 فضمّن «يظهر * 
معنى يطلع» فلا يُظهر على غيبه إظهاراً تاماً وكشفاً جلياً إلا لرسول يوحى إليه مع ملك 
وحَمَظةء ولذلك قال: #وَإِنَهيسَلَكُ من بِبْنِيَدَيهِوَمِنَ حَلَفهرَصدًا؛ [الجن: 70] وتعليله 
بقوله: لإ نهد أَبْلَهوأْ رِسَلّتٍ ريم 4 [الجن: 18]» وأما الكرامات» فهي من قبيل 
التلويح واللُّمحات وليسوا في ذلك كالأنبياء. 

وقد جزم الأستاذ أبو إسحاق: بأن كرامات الأولياء لا تضاهي ما هو معجزة 
للأنبياء)20. اه. 

فهذا أهم ما قاله أهل السنة والعلماء في الكرامات»؛ والموضوع له ذيول طويلة 
وتفاصيل في كتب التوحيد. 
قال الطحاوي: «ونؤمن بأشراط الساعة: من خروج الدجالء ونزول عيسى 
ابن مريم عليه السلام من السماء» ونؤمن بطلوع الشمس من مغربهاء وخروج 
دابة الأرض من موضعها». 

كل هذا ورد فيه أحاديث» والكلام فيها يكون نفس الكلام على الصراط. 

أهل السنة قالوا: إن هذه أحاديث بعضها وصل إلى درجة التواتر وبعضها فيه 
خلاف بتواتره» على كل الأحوال هذه الأحاديث مشهورة: إذا لم تكن تخالف المعقول 
فالأصل الإيمان مها. 

روى الإمام البخاري في «صحيحه): عن فاطمة: عن أسماء قالت: أتيت عائشة 
وهي تصلي فقلت: ما شأن الناس؟ فأشارت إلى السماءء فإذا الناس قيام! فقالت: 
سبحان الله! قلت: آية؟ فأشارت برأسهاء أي نعم. 


0010 «فتح الباري» (2"56:9). 


١ 
فقمت حتى تَجلّاني الث فجعلت أصب على رأمي الماء» فحمد الله عز وجل‎ 
لني يكل وأثنى عليه؛ ثم قال: ١ما من شيء لم أكن أريته إلا رأيته في مقامي حتى الجمنة‎ 
والنار» فأوحي إِيّ أنكم تفتنون في قبوركم مثل أو قريباً- لا أدري أي ذلك قالت أسماء‎ 
-من فتنة المسيح الدجالء يقال: ما علّْمك بهذا الرجل؟ فأما المؤمن أو الموقن_لا أدري‎ 
بأببا قالق امات فقو ل#هو شم سول العا ءناباليتات واهديئ فأعينا واليعناء‎ 

هو محمد ثلاث فيقال: تَمْ صا حاً قد علمنا إن كنت لموقناً به. 
وأما المنافق أو المرتاب_لا أدري أي ذلك قالت أسماء_فيقول: لاأدري! سمعت 
الناسن يقولوق شيعا ققلقه20. 


قال العلامة العيني: "قوله: «المسيح الدجال» إن,| سمي مسيحاً لأنه يمسح الأرض» 
أو لأنه نمسوح العين» قال ني «العباب)»: المسيح الممسوح بالشؤم» وقال ابن دريد: سمت 
اليهود الدجالٌ مسيحاً لأنه ممسوح إحدى العينين. 

وبعض المحدثين يقولون فيه المسيح» مثال: سكيتء لأنه مسح خلقه» أي: شوّه» 
وأما المسيح» بالفتح» فهو عيسى ابن مريم عليه السلام. 
اللهككا أموكلةة إذ] عله عورة سوا وسضي ا اعسية: إذا قلف تلن لعز نا . 

والدجال عل وزن فكّال من الدّجَلءوهوالكذب والثّمويه وخلط الحق بالباطل؛» 
وهو كذاب مموٌه خلاط» وقال أبو العباس: سمي دبالا لضربه في الأرض وقطعه أكثر 


)١1(‏ كتاب العلم» باب من أجاب الفتيا بإشارة اليد وال رأس» (67). وكتاب الوضوء؛ باب من ل يتوضاً 


إلا من الغشى المثقل» (185). وأبواب الكسوفء باب صلاة النساء مع الرجال في الكسوف» 
(9ه١٠).‏ 


١84 
نواحيهاء يقال: دجل الرجل إذا فعل ذلك» ويقال: دجّل إذا لبّسء ويقال: الدجل طلي‎ 
البعير بالقطران وبغيره» ومنه سمي الدجال.‎ 

ويقاللماء الذهب: دجالء بالضمء وشبه الدجال به لأنه يُظهر خلاف ما يضمر 
ويقال: الدجل السحر والكذب» وكل كذاب دجالء وقال ابن دريد: سمي به لأنه 
يغطي الأرض بالجمع الكثير» مثل دجلة تغطي الأرض بائهاء والدجل: التغطية» يقال: 
دجل فلان الحق بباطله» أي: غطاه» يقال: دجل الرجلء بالتخفيف والتشديد مع فتح 
الجيم» ودجل أيضاً بالضم مخففاً(". 

وفي «البخاري»: أيضاً عن مجاهد قال: كنا عند ابن عباس رضى الله تعالى عنهم| 
فذكروا الدجال أنه قال: مكتوب بين عينيه كافر» فقال ابن عباس: لم أسمعه. ولكنه 
قال: أما موسى كأني أنظر إليه إذ انحدر في الوادي يلبي»”". 

وفيه عن أبي بكرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي يك قال: «لا يدخل المدينة رعب 
المسبيح الدجالء لها يومئذ سبعة أبواب على كل باب ملكان)70©. 

وفيه أيضاً: عن أنس بن مالك رضي الله تعالى عنه: عن النبي كَل قال: اليس من 
بلد إلا سيطؤه الدجالء إلا مكة والمدينة ليس له من نقاءها نقب إلا عليه الملائكة صافين 


يحرسونهاء ثم ترجف المدينة بأهلها ثلاث رجفات. فيُخرج الله كل كافر ومنافق)9». 


)١(‏ «عمدة القاري شرح صحيح البخاري»» بدر الدين محمود بن أحمد العيني (55/ه). دار إحياء 
التراث العربي_بيروت. (7: 45). 

(؟) كتاب الحج, باب التلبية إذا انحدر في الوادي. .)١585(‏ 

(*) كتاب فضائل المدينة» باب لا يدخل الدجال المدينة» (1/1/4). وكتاب الفتن» باب ذكر الدجال» 
(0؟1/). 

(:) كتاب فضائل المدينة» باب لا يدخل الدجال المدينة» .)18/0١(‏ 


١ 
وفي "البخاري)»: عبيد الله بن عبد الله بن عتبة: أن أبا سعيد الخدري رضي الله‎ 
تحال غنة قال: حدثا رسول اله كله ديعا ظويلة عن الدتجال فكان فين معدثنا به أن‎ 
قال: «يأتي الدجال وهو محرّم عليه أن يدخل نقاب المدينة» ينزل بعض السباخ التي‎ 
بالمدينة» فيخرج إليه يومئذ رجل هو خير الناس أو من خير الناس فيقول: أشهد أنك‎ 
الدجال الذي حدثنا عنك رسول الله يك حديثه» فيقول الدجال: أرأيتم إن قتلت هذا‎ 
ثم أحييته» هل تشكون في الأمر؟ فيقولون: لاك“ فيقتله ثم يحييه» فيقول حين يحييه: والله‎ 

ماكنت قط أشد بصيرة مني اليوم فيريد الدجال أن يقتله فلا يسلّط عليه)0©. 
وقدروي في الدجال أحاديث غير هذه: 


روى الإمام مسلم في (صحيحه): عن عبد الله بن عمرو قال: حفظت من رسول الله 
كه حديثاً م أنسه بعدً! سمعت رسول الله يل يقول: إن أول الآيات خروجاً: طلوع 
الشمس من مغريهاء وخروج الدابة على الناس ضحى.ء وأيه| ما كانت قبل صاحبتهاء 
فالأخرى على إثرها قريباً»”"". 

وفي (صحيح مسلم): عن أبي هريرة أن رسول الله كةٍ قال: «بادروا بالأعمال 
ستاً: طلوع الشمس من مغربهاء أو الدخان, أو الدجالء أو الدابة» أو خاصة أحدكمء 


ع 


أو أمر العامة)0". 
وروى الحاكم في «المستدرك»: عن قيس بن سعد عن أبي الطفيل قال: كنا جلوساً 


)١(‏ كتاب فضائل المدينة» باب لا يدخل الدجال المدينة» .)١8/57(‏ وكتاب الفتن» باب ذكر الدجال» 
(715). 

)١(‏ كتاب الفتن وأشراط الساعة» باب في خروج الدجال ومكثه في الأرض»ء ونزول عيسى وقتله إياى 
وذهاب أهل الخير والإيوان» وبقاء شرار الناس وعباد: هم الأوثان» والنفخ في الصور. وبعث من 
في القبور» .)595١(‏ 

(") كتاب الفتن وأشراط الساعة» باب في بقية من أحاديث الدجال» (59151). 


١1 
عند حذيفة» فذُكرت الدابة» فقال حذيفة رضي الله تعالى عنه: انها تخرج ثلاث خرجات‎ 
في بعض البوادي» ثم تكمن, ثم تخرج في بعض القرى حتى يذعرواء وحتى #بريق فيها‎ 
الأمراء الدماء» ثم تكمنء قال: فبينما الناس عند أعظم المساجد وأفضلها وأشرفها‎ 
-حتى قلنا: المسجد الحرام وما سماه_إذ ارتفعت الأرضء ويهرب الناس» ويبقى عامة‎ 
من المسلمين يقولون: إنه لن ينجينا من أمر الله شيء» فتخرجء فتجلو وجوههم حتى‎ 
تجعلها كالكواكب الدرّية» وتتبع الناس جيران في الرباع» شركاء في الأموال» وأصحاب‎ 
في الإسلام)”1).‎ 

وفي ١المستدرك)»:‏ عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه: عن النبي كَل قال: «تخرج 
الدابة ومعها عصا موسىء وخاتم سليمان» فتجلو وجه المؤمن بالعصاء وتخطم أنف 
الكافر بالخاتم» حتى إن أهل الخوان يجتمعون, فيقولون لهذا: يا مؤمن» ويقولون هذا: 
ياكافر»2). 

وفي «المستدرك»: عن أب الزعراء قال: كنا عند عبد الله بن مسعود رضى الله تعالى 
عنه» فذكر عنده الدجالء فقال عبد الله بن مسعود: تفترقون_أيها الناس - لخروجه على 
ثلاث فرق: فرقة تتبعه» وفرقة تلحق بأرض آبائها بمنابت الشيح» وفرقة تأخذ شط 
الفراتء يقاتلهم ويقاتلونه» حتى يجتمع المؤمنون بقرى الشام؛ فيبعثون إليهم طليعة 
فيهم فارس على فرس أشقر وأبلق» قال: فيقتتلون فلا يرجع منهم بشر. 

قال سلمة: فحدثني أبو صادق: عن ربيعة بن ناجذ: أن عبد الله بن مسعود قال: 
فرس أشقر. 


قال عبد الله: ويزعم أهل الكتاب أن المسيح ينزل إليه» قال: سمعته يذكر عن أهل 


)١(‏ كتاب الفتن والملاحم» (8591). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 
(؟) كتاب الفتن والملاحم (6595). 


م١‏ 
الكتاب حديثاً غير هذا: ثم يخرج يأجوج ومأجوج.ء فيمرحون في الأرضء فيفسدون 


و سس لاسا 


فيهاء ثم قرأ عبد الله: #وهُم ينكل حَدَ يلوي 4 [الأنبياء: 93]. 

قال: ثم يبعث الله عليهم دابة مثل هذا النغف. فتلج في أسماعهم ومناخرهم, 
فيموتون منهاء فتنتن الأرض منهم, فيجأر إلى الله» فيرسل ماء يطهر الأرض منهم. قال: 
ثم يبعث الله ريحاً فيها زمهرير باردة» فلم تدع على وجه الأرض مؤمناً إلا كفته تلك 
الريح» قال: ثم تقوم الساعة على شرار الناس. 

ثم يقوم املك بالصّور بين السماء والأرضء فينفخ فيه والصّور: قرن_فلا يبقى 
خلق في السماوات والأرض إلا ماتء إلا من شاء ربك, ثم يكون بين النفختين ما شاء 
الله أن يكونء فليس من بني آدم خلق إلا منه شيء» قال: فيرسل الله ماء من تحت العرش» 
كمنيٌ الرجال؛ فتنبت الحانهم وجثانهم من ذلك الماء كما ينبت الأرض من الثرى. 

ثم ق رأعبد الله: « وَأَهُ أ يسَلَالرَكمَ قر كبا مَسَقَئَهُ بكر ميت فحمَينَابهِ 
الْدرْضَ بخدمويها كدلِكَ الدُشور 4[فاطر:4] قال: ثم يقوم ملك بالصوربين الساء والأرض» 
فينفخ فيه» فينطلق كل نفس إلى جسدهاء حتى يدخل فيه» ثم يقومون. فيّحيون حياة 
رجل واحد قياماً لرب العالمين. 

قال: ثم يتمثل الله تعالى إلى الخلق» فيلقاهم» فليس أحد يعبد من دون الله شيئاً 
إلا وهو مرفوع له يتبعه. قال: فيلقى اليهود فيقول: من تعبدون؟ قال: فيقولون: نعبد 
عزيرا قال: هل يسركم الماء؟ فيقولون: نعم! إذ يرهم جهنم كهيئة السرابء قال: ثم قرأ 
عبد الله: لوَعَرَضَْاجَهَم يوم ِلَلَكَفْرِنَ عرض [الكهف: 1٠٠١‏ قال: ثم يلقى النصارى, 
فيقول: من تعبدون؟ فيقولون المسيح! قال: فيقول: هل يسركم الماء؟ قال: فيقولون: 
نعم» قال: فيريهم جهنم كهيئة السرابء ثم كذلك لمن كان يعبد من دون الله شيئاء قال: 
ثم ق رأعبد الله: #[ وموم نيم بم مَسَعُوبُونَ # [الصافات: 5 7]. 
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قال: ثم يتمثل الله تعالى للخلق حتى يمر على المسلمين» قال: فيقول: من تعبدون؟ 

فيقولون: نعبد الله ولا نشرك به شيئاًء فيتتهرهم مرتين أو ثلاثاًء فيقول: من تعبدون؟ 

فيقولون: نعبد الله ولاانشرك به شيئاًء قال: فيقولون: هل تعرفون ربكم؟ قال: فيقولون: 

سبحانه! إذا اعترف لنا عرفناه» قال: فعند ذلك يكشف عن ساق. فلا يبقى مؤمن إلا 
بل ساجدا. 


ويبقى المنافقون ظهورهم طبقاً واحداًء كأنم| فيها السفافيد, قال: فيقولون: ربنا! 
فيقول: قد كنتم تُدعون إلى السجود وأنتم سامون قال: ثم يُأمر بالصراط» فيُضرب على 
جهنم؛ فيمر الناس كقدر أعمالهم زُمراً: كلمح البرق» ثم كمرٌ الريح» ثم كمر الطير ثم 
كأسرع البهائم» ثم كذلك.. حتى يمر الرجل سعياء ثم مشياًء ثم يكون آخرهم رجلاً 
يتلبط على بطنه» قال: فيقول: أيْ ربٌ! لماذا أبطأتٌ بي؟ فيقول: لم أبطئ بك إِنَّا أبطأ 


قال: ثم يأَذّن الله تعالى في الشفاعة» فيكون أول شافع روح القدس جبريل كلد 
ثم إبراهيم خليل الله» ثم موسىء ثم عيسىء عليهم الصلاة والسلام» قال: ثم يقوم 
نبيكم رابعاء لاا يشفع أحد بعده فيه| يشفع فيه» وهو المقام المحمود الذي ذكره الله تبارك 
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وتغال: وخ أن بعك ريك معام عجوم 14 [الإن لقنا 


قال: فليس من نفس إلاوهي تنظ رإلى بيت في الجنة» أو بيت في النار» قال: وهو يوم 
الحسرة» قال: فيرى أهل النار البيت الذي في الجنة» ثم يقال: لو عملتم, قال: فتأخذهم 
الحسرة» قال: ويرى أهل الجنة البيت في النار» فيقال: لولا أن منّ الله عليكم, قال: ثم 
يشفع الملائكة والنبيون والشهداء والصا حون والمؤمنون» فيشفعهم الله. 

قال: ثمَّ يقول الله: أنا أرحم الراحمين» فيخرج من النار ‏ أكثر تما أخرج من جميع 
الخلق ‏ برحمته» قال: ثم يقول: أنا أرحم الراحمين» قال: ثم قرأ عبد الله: #مَامَك5: 


١5 


.22 رو سر محل لا سير و« مه 2 و و سر رص حلسم أ[ ً 
في سَفَرَ قا لوأ زنك وت الْمصَنَ #وَلنك نطم الْمِسَكينَ *وحكنا نخوض م الحَيضِينَ * وكنا 


00 رو «* 


تدبو ينك [المدثر: 157-547]» قال: فعقد عبد الله بيده أربعاً» ثم قال: هل ترون في 
هؤلاء من خير؟ ما ينزل فيها أحد فيه خير. 

فإذا أراد الله عز وجل أن لايخرج منها أحد, غيّر وجوههم وألوانهم, قال: فيجيء 
الرجل فينظر ولا يعرف أحداًء فيناديه الرجل» فيقول: يا فلان» أنا فلان! فيقول: ما 
أعرفك, فعند ذلك يقول: # وبآ َحْرِجَاسهًا إن دنا فنا ظلِلِمُورت * [المؤمنون: »]1١17‏ 
فيقول: عند ذلك ##أَحْسَمُوا ضبَاوَلَا ْكُلمُونِ 4 [المؤمنون: »]٠١8‏ فإذا قال ذلك أطبقت 
عليهم؛ فلا يخرج منهم بشر)20. 

وفي «المستدرك» أيضاً: عن أبي زُرعة بن عمرو بن جرير قال: جلس إلى مروان 
ثلاثة نفر بالمدينة» فسمعوه يحدث عن الآيات: أولما خروج الدجالء فقام النفر من عند 
مروان» فجلسوا إلى عبد الله بن عمروء فحدثوه با قال مروانء فقال عبد الله: لم يقل 
مروان شيئاً! سمعتٌ رسول الله َك يقول: «إن أول الآيات خروجاً طلوع الشمس من 
مقوبناء أو الذابةء أبن كانت أولا فالأخرى غل أثرها قرييا»: 

ثم نشأ يحدث قال: «وذلك أن الشمس إذا غربت أتت تحت العرش» فسجدت 
واستأذنت في الرجوعء فلم يرد عليها شيء» قال: ثم تعود تستأذن في الرجوع, فلم يرد 
عليها ثيء» قالت: يا رب ما أبعد المشرق! من لي بالناس؟ حتى إذا كان الليلٌ أنت 
فاستأذنت» فقال لما: اطلعي من مكانكء قال: وكان عبد الله يقرأ الكتبء فقرأ وذلك: 
بوم أن بض +إينت وَيَْكَ لا يتمع نفس إِيستهَالَرَ تكن َ!مَنَتْ ين قَبَلُ أوكْسَبتَ ف إيميهًا 
حيرا # [الأنعام: 0]10©. 
)١(‏ كتاب الفتن والملاحم .)80١19(‏ وكتاب الأهوال؛ (87/1/7). وقال: هذا حديث صحيح على 


قرط اقرز معاد 
0 كتاب الفتن والملاحمء (86555). وقال: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين ولم يخرجاه. 


هه ١‏ 
قال الطحاوي: «ولا نصدق كاهناً ولا عرّافا ولا من يدّعى شيئاً يخالف 
الكتاب والسنة وإجماع الأمة». 


نقل العدوي في «حاشيته على شرح خليل»: عن المناوي قال: 

«والفرق بين الكاهن والعرّاف: أن الكاهن إن| يتعاطى الخبر عن الكوائن في 
مستقبل الزمان» ويدعي معرفة الأسرارء والعراف: هو الذي يتعاطى معرفة الشيء 
ا ل 0 شرا 

وفي «لسان العرب»: 

«وتكهّن تكهناً وتكهيناً:الأخير نادر_قضى له بالغيب» الأزهري قال: الكاهن: 
الذي يتعاطى الخبر عن الكائنات في مستقبل الزمان» ويدعي معرفة الأسرار» وقد كان 
في العرب كهّنة: كشقٌ وسَطيح وغيرهماء فمنهم من كان يزعم أن له تابعاً من الجن 
ورئياً يُلقي إليه الأخبار» ومنهم من كان يزعم أنه يعرف الأمور بمقدّمات أسباب» 
يستدلٌ بها على مواقعها من كلام مَن يسأله. أو فعله, أو حاله وهذا يخصّونه باسم 
العراف. كالذي يدعي معرفة الشيء المسروق» ومكان الضالة ونحوهما. 

قال الأزهري: وكانت الكهانة في العرب قبل مبعث سيدنا رسول الله كه فلما 
بُعث نبياً حرست السماء بالشهبء ومنعت الجن والشياطين من استراق السمع وإلقائه 
إلى الكهنة بَطل علم الكهانة» وأزهق الله أباطيل الكهان بالفرقان الذي فرق عز وجل 
به بين الحق والباطل» وأطلع الله سبحانه نبيه بالوحي على ما شاء من علم الغيوب 
التي عجزت الكهنة عن الإحاطة به» فلا كهانة اليوم؛ بحمد الله ومنّه وإغنائه بالتنزيل 
عنها». اه0©. 


2) :7( احاشية العدوي على شرح خليل)»‎ )١( 
.)55777:117( (؟) «لسان العرب)‎ 


١ 
روى الحاكم في «المستدرك»: عن أبي هريرة قال: قال رسول الله كك «من أتى‎ 
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عرافا أو كاهناء فصدقه في) يقول. فقد كفر با أنزل على محمد ككهِ)2"7.‎ 
ورواه البيهقي في (سننه الكبرى»» ورواه الإمام أحمد بهذا اللفظ عنه. وعن الحسن»‎ 
وإسحاق بن راهويه”".‎ 


وفي«مسند أبي يعلى»: عن عبد الله بن مسعود أنه قال: من أتى عرافاً» أو ساحراً 
أو كاهتاء فسأله» فصدقه ب) يقول» فقد كفر ب أنزل عل محمد © 

وفي رواية: ١وتيقّن‏ بها يقول» فقد كفر با أنزل على محمد»9. 

وهذا مرويٌ عن عبد الله بن مسعود في «الأوسط» للطبراني وغيره©. 

وني (مجمع الزوائد» للهيثمي: عن عمران بن حصين قال: قال رسول الله كةِ: 
"ليس منا من تطيّر أو تُطير له أوتكهن أو تُكهَّن له» أو سح ر أو سحر له ومن عقد عقدة 


)١(‏ كتاب الإيمان» .)١15(‏ وقال: هذا حديث صحيح على شرطهم| جميعاً من حديث ابن سيرين وم 
يخ رجاه وحدث البخاري عن إسحاق عن روح عن عوف عن خلاس ومحمد عن أبي هريرة قصة 
موسى أنه آدر. 

() البيهقي» كتاب القسامة» باب تكفير الساحر وقتله إن كان ما يسحر به كلام كفر صريح» 
(1791). 

وأحمد من حديث أبي هريرة والحسن رضى الله عنهماء (40175), (7301:10). 
فمن حديف أن كير رص عله 0110 02310 

(9) رى ١ه‏ 1:90 580). ْ 

(5) أخرجه الطبراني في «المعجم الكبير» من حديث عبد الله بن مسعود رضي الله عن (5 22٠٠٠١‏ 
(»©». ولفظه: يؤمن با يقول. 

»)١507( )4(‏ (177:7). وابن أبي شيبة في «مصنفه»» كتاب الطبء باب من كره إتيان الكاهن 
والساحر والعراف» (/7107). أخرجه البزار في المسنده), (/7”01), (9: 017). 
الميثمي» كتاب الطبء باب في السحر والكهانة والطيرة وغير ذلك» (65/5). 


١ 7‏ 
- أو قال: من عقد عقدة ‏ ومن أتى كاهناً فصدقه با قال فقد كفر بها أنزل على محمد)» 
رواه البزار ورجاله رجال الصحيح, خلا إسحق بن الربيع وهو ثقة7". 

وهذا المعنى كثير في السنة. 

قال في «تحفة الأحوذي)»: قوله: «فقد كفر ب! أنزل على محمد): الظاهر أنه حمول 
على التغليظ والتشديدكم قاله الترمذيء وقيل: إن كان المرادالإتيان باستحلالٍ وتصديق؛ 
فالكفر حمول على ظاهره» وإن كان بدونه| فهو على كفران النعمة». اه”". 

ويؤيد ما قاله من أنه غير محمول على الكفر ا حقيقي» ما روي عن أكثر من واحد 
من أن الصلاة لا تقبل أربعين يوماًء ومفهوم ذلك أنه يبقى مؤمناًء ويظل مطالباً بالصلاة» 
ولكن لا ثواب له فيهاء من عِظم ما أنى. 

وتما روي في ذلك. ما ذكره الهيثمي في «مجمع الزوائد)»: عن عمر بن الخطاب 
قال: سمعت رسول الله بك يقول: «من أتى عرافاً ‏ تقبل له صلاة أربعين ليلة). رواه 
الطبراني في الأوسط»: عن شيخه مصعب بن إبراهيم بن حمزة الدهري ول أعرفه وبقية 
رجاله رجال الصحيح"". 

وعن ابن عمر قال: قال رسول الله يِه «من أتى عرافاً لم تقبل له صلاة أربعين 
ليلةً». رواه الطبراني في «الأوسط» ورجاله ثقات). 


)١(‏ الهيثمي» كتاب الطب باب في السحر والكهانة والطيرة وغير ذلك» (65/5). أخرجه البزار في 
المسندهك (لاه 73), (9: 67). 

(؟) «تحفة الأحوذي» (1: 0ه "). 

() الهيثمي» كتاب الطبء باب فيمن أتى كاهناً أو عرافا (85/7). أخرجه الطبراني» (4117)) 
(5:9/ع). 

(5) الهيشمي» كتاب الطبء باب فيمن أتى كاهناً أوعرافا (/85). أخرجه الطبراني» :7(:)١57(‏ 
/000). 


١ 

ورب| يكون الحكم بالفرق بين ما إذا صدّقه على سبيل القطع فيكفر» وما إذا ل 
يصدقه فلا يكفر؛ ويترتب عليه ما ذكر من حكم عدم قبول الصلاة. 

وممايؤيد ذلك ماذكره الميثمى: عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله يَكِةِ: «من 
7 ل 5 0 00 : 
أتى كاهنا فصدقه ب| يقول؛ فقد برئ ما أنزل على محمد يليه ومن أتاه غير مصدق له 
لم تقبل له صلاة أربعين ليلةً». رواه الطبراني في "الأوسط). وفيه رشدين بن سعد وهو 
ضعيف. وفيه توثيق في أحاديث الرقاق» وبقية رجاله ثقات(2. 

وعن أبي الدرداء قال: قال رسول الله يَلِِ: «لن ينال الدرجات العلى من تكهن» 
أو استقسمء أو رجع من سفر تطيرأ»» وفي رواية: «أو تطير طيرةً ترده عن سفرء لم ينظر 
إلى الدرجات العلى» رواه الطبرانى بإسنادين ورجال أحدهما ثقات”". 

وهذا الحديث يؤيد أيضاً عدم الحكم بالكفر المطلق على من فعل ذلك إلا بقرائن 
أخرى تنضم إلى الإتيان. 

قال ابن عابدين في (حاشيته): 

«مطلب في الساحر والزنديق: 

في «الفتح»: السحر حرام بلا خلاف بين أهل العلم» واعتقاد إباحته كفر» وعن 
أصحابنا ومالك وأحمد: يكفر الساحر بتعلمه وفعله_سواء اعتقد الحرمة أو لا ويقتل. 

وفيه حديث مرفوع: (حد الساحر ضربة بالسيف» يعني القتل. 

وعند الشافعى: لا يقتل ولا يكفر إلا إذا اعتقد إباحته. 
(1) الهيشمي» كتاب الطبء باب فيمن أتى كاهناً أوعرافا (./65). أخرجه الطبراني» (5(:)5517/0: 


1 . 
(0) الهيثمى» كتاب الطبء باب فيمن أتى كاهناً أوعرافا 85/150 /65/8). 


١ 

وأما الكاهن فقيل: هو الساحرء وقيل: هو العراف الذي يحدّّث ويتخرّصء وقيل: 
من له من الجن من يأتيه بالأخبار. 

وقال أصحابنا: إن اعتقد أن الشياطين يفعلون له ما يشاء كفرء لا إن اعتقد أنه 

وعند الشافعي: إن اعتقد ما يوجب الكفر, مثل التقرب إلى الكواكب وأنها تفعل 
ما بلتمسة كفر. 

وعند أحمد: حكمه كالساحرء في رواية يقتتل» وفي رواية إن لم يتب. ويجب أن 
لا يعدل عن مذهب الشافعي في كفر الساحر والعراف وعدمه. وأما قتله فيجبء ولا 
يستتاب إذا عرفت مزاولته لعمل السحر؛ لسعيه بالفساد في الأرضء لا بمجرد علمه 
إذا لم يكن في اعتقاده ما يوجب كفره. اه. 

وحاصله: أنه اختار أنه لا يكفر إلا إذا اعتقد مكفراًء وبه جزم في «النهر) وتبعه 
الشارحء وأنه يقتل مطلقاً إن عرف تعاطيه له ويؤيده ما في «الخانية»: اتخذ لعبة ليفرق 
بين المرء وزوجهء قالوا: هو مرتد ويقتل إن كان يعتقد لها أثرأ» ويعتقد التفريق من اللعبة 
لأنه كافر. اه. 

وفي ”نور العين» عن «المختارات»: ساحر يسحر ويدعي الخلق من نفسه يكفر 
ويقتل لردته» وساحر يسحر وهو جاحدء لا يستتاب منه» ويقتل إذا ثبت سحره دفعاً 
للضرر عن الناس» وساحر يسحر تجربة ولا يعتقد به لا يكفر.». اه"". 

ثم قال: «والسحر في نفسه حق أمر كائن, إلا أنه لا يصلح إلا للشر والضرر 
بالخلق» والوسيلة إلى الشر شر فيصير مذموماً...00". اه. 


.)55٠١ :5( «حاشية ابن عابدين)»‎ )١( 
.)؟55٠‎ :5( المصدر السابق‎ )0( 


١ 

وقال: «نقل في «تبيين المحارم» عن الإمام أبي منصور: أن القول بأنه كفر على 
الإطلاق خطأء ويجب البحث عن حقيقته» فإن كان في ذلك رد ما لزم في شرط الإيمان 
فهو كفر وإلا فلا. اه. 

والظاهر أن ما نقله في «الفتح» عن أصحابنا مبني على أن السحر لا يكون إلا إذا 
تضهن كف )ا 

فائدة: قال ابن عابدين في (حاشيته): 

«مطلب في الفرق بين الزنديق والمنافق والدهري والملحد: 

قال العلامة ابن كال باشا في «رسالته»: الزنديق في لسان العرب يطلق على من 
ينفي الباري تعالى» وعلى من يثبت الشريكء وعبى من ينكر حكمته. 

والفرق بينه وبين المرتد العموم الوجهي؛ لأنه قد لا يكون مرتداً؛ كما لو كان 
زنديقاً أصلياً غير متتقل عن دين الإسلام؛ والمرتد قد لا يكون زنديقاً؛ | لو تنصّر أو 
#بوّد وقد يكون مسااً فيتزندق. 

وأما في اصطلاح الشرع فالفرق أظهرء لاعتبارهم فيه إيطال الكفرء والاعتراف 
بنبوة نبيناء على ما في شرح المقاصد» لكن القيد الثاني في الزنديق الإسلامي بخلاف 
غبره. 

والفرق بين الزنديق والمنافق والدهري والملحد. مع الاشتراك في إيطان الكفر» 
أن المنافق غير معترف بنبوة نبينا. 

والدهري كذلك. مع إنكاره إسناد الحوادث إلى الصانع سبحانه وتعالى» والملحد: 
وهو من مال عن الشرع القويم إلى جهة من جهات الكفر من ألحد في الدين: حاد 


.)5 5٠ :5( «حاشية ابن عابدين)‎ )١( 


١:١ 
وعدلء لا يشترط فيه الاعتراف بنبوة نبيناء» ولا بوجود الصانع تعالى» ومبذا فارق‎ 
الدهري أيضاًء ولا إضار الكفرء وبه فارق المنافق» ولا سبق الإسلام, وبه فارق المرتد.‎ 
فالملحد أوسع فرق الكفر حداً» أي هو أعم من الكل. اه. ملخصاً.‎ 

قلت: لكن الزنديق باعتبار أنه قد يكون مسلاً» وقد يكون كافراً من الأصلء لا 
يشترط فيه الاعتراف بالنبوة» وسيأتي عن «الفتح» تفسيره بمن لا يتدين بدين: ثم بين 
حكم الزنديق» فقال: أعلم أنه لا يخلوء إما أن يكون معروفاً داعياً إلى الضلال أو لا. 

والثاني: ما ذكره صاحب «المداية» في التجنيس من أنه على ثلاثة أوجه. إما أن 
يكون زنديقاً من الأصل عل الشرك» أو يكون مسلا فيتزندق» أو يكون ذمياً فيتزندق. 

فالأول: يترك على شركه إن كان من العجم, أي بخلاف مشرك العرب فإنه لا 
يترك» والثاني: يقتل إن لم يسلم لأنه مرتد. وفي الثالث: يترك على حاله لأن الكفر ملة 
واحدة. اه. 

والأول: أي المعروف الداعيء لا يخلو من أن يتوب بالاختيار» ويرجع عما فيه 
قبل أن يؤخذ أو لاء والثاني: يقتل دون الأول)20. 

مطلب فى الكاهن والعراف: 

قال ابن عابدين في «حاشيته»: «والكاهن_ك| في «مختصر النهاية» للسيوطى-من 
يتعاطى الخبر عن الكائنات في المستقبل» ويدعي معرفة الأسرار والعراف المنجم, وقال 

والحاصل: أن الكاهن من يدعى معرفة الغيب بأسباب» وهى مختلفة» فلذا انقسم 
إلى أنواع متعددة: كالعراف» والرمالء والمنجم. وهو الذي يخبر عن المستقبل بطلوع 


.)5 5١ :5( (حاشية ابن عابدين)‎ )١( 


ل 
النجم وغروبه» والذي يضرب الحصىء والذي يدعي أن له صاحباً من الجن يخبره عم 
سيكون. والكل مذموم شرعا محكوم عليهم وعلى مصدقهم بالكفر. 

وفي «البزازية»: يكفر بادعاء علم الغيب وبإتيان الكاهن وتصديقه. 


وفي «التتارخانية»: يكفر بقوله: أنا أعلم المسروقاتء أو أنا أخبر عن إخبار الجن 


الكائنة. 

وأما ما وقع لبعض المنواص كالأنبياء والأولياء بالوحي والإلحام» فهو بإعلام 
من الله تعالى فليس مما نحن فيه. اه. 

قلت: وحاصله أن دعوى علم الغيب معارضة لنص القرآن فيكفر بهاء إلا إذا 
أسند ذلك صريحاً أو دلالةَ إلى سبب من الله تعالى كوحي أو إِلمهام؛ وكذا لو أسنده إلى 
أمارة عادية بجعل الله تعالى» قال صاحب «الحداية» في كتابه «مختارات النوازل»: وأما 

حسابي: وإنه حق وقد نطق به الكتاب. قال تعالى: #اَلسَّمَْس وَالْفَمرحْسَبَانِ * 
[الرحمن: 5]» أي: سيرهما بحسبان. 

واستدلالي: بسير النجوم وحركة الآفلاك على الحوادث بقضاء الله تعالى وقدره. 
تعالى أو ادعى علم الغيب بنفسه يكفر. اه. 


ثم قال: والإباحي: هو الذي يعتقد إباحة المحرمات, وهو معتقّد الزنادقة» ففي 


١ 4‏ 
فتاوى قارىء «الحداية»: الزنديق: هو الذي يقول ببقاء الدهر» ويعتقد أن الأموال والحرم 
مشتركة. اه. 

وفي (رسالة ابن كمال»: عن الإمام الغزالي في كتاب «التفرقة بين الإسلام والزندقة»: 
ومن جنس ذلك ما يدعيه بعض من يدعي التصوف أنه بلغ حالةً بينه وبين الله تعالى 
أسقطت عنه الصلاة» وحل له شرب المسكر والمعاصى وأكل مال السلطانء فهذا ما لا 
أشك في وجوب قتله؛ إذ ضرره في الدين أعظمء ويفتح به باب من الإباحة لا ينسدء 
وضرر هذا فوق ضرر من يقول بالإباحة مطلقاء فإنه يُمتنع عن الإصغاء إليه لظهور 
كفره. 

أما هذاء فيزعم أنه لم يرتكب إلا تخصيص عموم التكليف بمن ليس له مثل 
درجته في الدين» ويتداعى هذا إلى أن يدعي كل فاسق مثل حاله. اه ملخصاً»(". 


قال الطحاوي: «ونرى الجماعة حنا هيو اناه والفرقة يها ركذا 


الأصل في هذا قوله تعالى: #! وَأعْتَصِمُوأحبَلٍ الله بجعا ولا رفوأ [آل عمران: 
0 


وروى الترمذي: عن ابن عباس رضى الله عنهم| قال: قال رسول الله كَكِْةِ: «يد الله 

وروى البخاري: عن حذيفة بن اليمان يقول: كان الناس يسألون رسول الله ككل 
عن الخير وكنت أسأله عن الشر مخافة أن يدركني فقلت: يا رسول الله إنا كنا في جاهلية 
وشرء فجاءنا الله بهذا الخير فهل بعد هذا الخير من شر؟ قال: نعم قلت: وهل بعد ذلك 
)١(‏ (حاشية ابن عابدين) (5 : 57 7). 


)١(‏ أبواب الفتن» باب ما جاء في لزوم الجماعة» .)7١77(‏ وقال: هذا حديث حسن غريب لا نعرفه 
من حديث ابن عباس إلا من هذا الوجه. 


١5 
الشر من خير؟ قال: نعم وفيه دحن, قلت: وما دخنه؟ قال: قوم مبدون بغير هديي‎ 
تعرف منهم وتنكرء قلت: فهل بعد ذلك الخير من شر؟ قال: نعم دعاة على أبواب‎ 
جهنم! من أجابهم إليها قذفوه فيهاء قلت: يا رسول الله صفهم لنا؟ فقال: هم من‎ 
جلدتنا ويتكلمون بألستتناء قلت: فم تأمرني إن أدركني ذلك؟ قال: تلزم جماعة المسلمين‎ 
وإمامهم» قلت: فإن لم يكن لهم جماعة ولا إمام؟ قال: فاعتزل تلك الفرق كلها ولو أن‎ 

تعض بأصل شجرة حتى يدركك الموت وأنت على ذلك)20. 


وأخرج الحاكم: عن محمد بن جبير بن مطعم: عن أبيه جبير قال: قام رسول الله 
بالخيف. فقال: «نشَّر الله عبداً سمع مقالتي فوعاهاء ثم أدّاها إلى من لم يسمعهاء 
فرّبٌ حامل فقه لا فقه لهه ورب حامل فقه إلى من هو أفقه منهء ثلاث لا يغلٌ عليهن 
قلب مؤمن: إخلاص العمل لله والطاعة لذوي الأمرء ولزوم جماعة المسلمين» فإن 
دعوتهم تحيط مّن ورائهم)”". 

وروى الحاكم: عن أب ذر قال: قال رسول الله كك «من خالف جماعة المسلمين 
شبراً فقد خلع ربقة الإسلام من عنقه)0". 


وروى مسلم في (صحيحه): عن ابن عباس: عن رسول الله وَل قال: «من كره 


)١(‏ كتاب المناقبء باب علامات النبوة في الإسلام» (7707). وكتاب الفتن» باب كيف الأمر إذا ل 
تكن جماعة» .017١85(‏ 

() كتاب العلم» (595). وقال الحاكم: هذا حديث صحيح على شرط الشيخين قاعدة من قواعد 
أصحاب الروايات ولم يخرجاه فأما البخاري فقد روى في «الجامع الصحيح» عن نعيم بن حماد 
وهو أحد آئمة الإسلام وله أصل من حديث الزهري من غير حديث صالح بن كيسان فقد رواه 
محمد ابن إسحاق بن يسار من أوجه صحيحة عن الزهري. 

(1) كتاب العلم» (507). وقال: خالد بن وهبان لم يجرح في رواياته» وهو تابعي معروف إلا أن 
الشيخين لم يخرجاه» وقد روي هذا المتن عن عبد الله بن عمر بإسناد صحيح على شر طهم|. 


١ 
من أميره شيئاً فليصبر عليه» فإنه ليس أحد من الناس خرج من السلطان شبراً فمات‎ 
عليه إلا مات ميتةٌ جاهليةً»(".‎ 

قال الإمام النووي في شرحه قول الرسول عليه الصلاة والسلام: «ميتةٌ جاهليةً) : 

«أي: على صفة موتهم من حيث هم فوضى لاإمام لهم)”". 

وهذا القول من الإمام النووي في غاية التحقيق» خلافاً من توهم أن مفارق الجماعة 

فكل هذه الأحاديث وغيرها تؤكد كما ترى على أن البقاء مع الجماعة عملياً أقرب 
إلى الرشاد» ولكن هذا لا يستلزم مطلقاً أن يغلق الإنسان عينيه ويبقى مع الجماعة حتى لو 
كانت على ضلالء فإن البقاء معها مشروط ببقائها على الأحكام الشرعية جملة» فأما إن 
خرجت بكليتها عن الأحكام والدين» فلا حكم لاء ولا تنطبق هذه الأحاديث عليها. 

وبناءَ على ذلك» فلا يصح تطبيق هذه الأحاديث والاستدلال بها على وجوب 
الالتزام بأحكام الدول القائمة حالياًء وبعض الناس يستدل بهذه الأحاديث على وجوب 
الالتزام بالجماعات الإسلامية والأحزاب التي تكونت في هذه العصورء ولا يصح 
الاستدلال بها على ذلك ى| لايخفى؛ لأن مخرجها غير ما يريدون. 

وعلى كل حال فإن المراد بالجماعة جماعة المسلمين الثابتة على الحق» ولو إجمالاً 
في أصول الدين» وأقوى مصاديق ذلك يتحقق في حال وجود خليفة للمسلمين قائم 
بأحكام الدين ملتزم بالشريعة» ولا يخلو إنسان من ظلم أحياناًء ولا يجوز أن يدفع ذلك 
الظلمٌ الجزتيٌ الناسّ إلى الخروج على هذا الإمام. 


.)1859( كتاب الإمارة» باب الأمر بلزوم الجماعة عند ظهور الفتن وتحذير الدعاة إلى الكفر»‎ )١( 
.)1728:15( لشرح صحيح مسلم)‎ )00( 


١ 
قال الطحاوي: «ودين الله في الأر ض والسماء واحد, وهو دين الإسلام؛ قال‎ 
وقال تعالى:‎ 1١14 الله تعالى: 8 إِنَ اليرت عِن2 أله الِإِسَلمٌ # [آل عمران:‎ 
وَرَضِيتٌ لَك الْإسَلَمَ دِيئا * [المائدة: *]» وهو بين الغلو والتقصير وبين‎ 

التشبيه والتعطيلء وبين الجبر والقدّر وبين الأمن واليأس». 

يجب الإيمان بأن الدين واحد في الأرض وفي السماء, فأما أهل السماء فلا يختلفون 
في أن الدين واحدء وأما أهل الأرض من أجناس البشرء فكل مجموعة تدعي لنفسها 
ديناً خاصاًء والمسلمون يعتقدون أنه لا دين صحيح إلا دين الإسلام» وأن كل الأديان 
سواه باطلة» وليست نسبتها إلى الله تعالى صحيحةً» فقد حصل فيها التحريف والزيادة 
والنقصانء ولم يستقم على ما أنزل إلا دين الإسلام» فقد تعهد الله تعالى بحفظه بواسطة 
حفظ القرآنء ## إِنَاححَن تَرَلَمَا الف رونا م فِظُوتَ 4 [الحجر: 4]. 

في هذه الفقرة يجمل الإمام الطحاوي الأوصاف العامة الكلية للإسلام» وذلك 
بناءَ على ما مضى بيانه من تفاصيل في هذا الكتاب. 
الغلو ويقابله التقصير: 

روى الإمام النسائي في «السنن الكبرى»: عن ابن عباس قال لي رسول الله وَل 
غداة العقبة وهو على راحلته: «هات القَطلي» فلقطت له حصيات»؛ هن حصى الخذف. 
فلم| وضعتهن في يده قال: بأمثال هؤلاء» بأمثال هؤلاء» وإياكم والغلو في الدين» فإن| 
أهلك من قبلكم الغلو في الدين)27. 

قال ابن حجر في «فتح الباري»): 

«وأما الغلو فهو المبالغة في الشيىء» والتشديد فيه بتجاوز الحد» وفيه معنى التعمق 


.)5 ٠5 1١( كتاب المناسكء باب من أين يلتقط الحصى»؛‎ )١( 


١5 /ا5‎ 

يقال: غلا في الشيء يغلو غلواًء وغلا السعر يغلو غلاءً» إذا جاوز العادة» والسهم يغلو 
غلواً بفتح ثم سكون إذا بلغ غاية ما يرمى» وورد النهي عنه صريحاً فيا أخرجه النسائي 
وابن ماجه. وصححه ابن خزيمة وابن حبان والحاكم من طريق أب العالية عن ابن عباس 
قال: قال لي رسول الله كَكٍِ... فذكر حديثاً في حصى الرمي» وفيه: «... وإياكم والغلو في 
الدين» فإن| أهلك من قبلكم الغلو في الدين)17". اه. 
التشبيه ويقابله التعطيل: 

الأصل في ذلك قوله تعالى: ليس كَمِمِ وى 4 [الشورى: ]١١‏ وقد سبق 
الكلام عليهاء وقوله تعالى: 8 وَلَمْ يك لَمُكُهُوًا لح 4 [الإخلاص: ؟]. 

والتشبيه: هو نسبة معنى من المعاني الثابتة للبشر إلى الله تعالى» وقد مرّ بيانه» وأما 
التعطيل: فهو نفي معنى ثبت على سبيل القطع عن الله تعالى» ومنه نفي الذات الإلهية» 
أو نفي كونه قادراً أو عالماء ونحو ذلك... وليس نفي التجسيم والأعضاء تعطيلاً. ىا 
يروّج لذلك المشبهةٌ تشنيعاً على أهل الحق» بل نفي ذلك واجب على الناس. 

قالابن حجر في «الفتح): 

«وقد أخرج البيهقي في كتاب «الأساء والصفات»: بسند حسن عن ابن عباس: 
إن اليهود أتوا النبي بكي فقالوا: صف لنا ربك الذي تعبده؟ فأنزل الله عزوجل: #كلٌ 
هْوَاسَهُ أَحَدٌّ 4 [الإخلاص: ]١‏ إلى آخرهاء فقال: «هذه صفة ربي عزوجل». 

وعن أبيين كعب قال: قال المتركون للنى كله النسب لناريك؛ فترلت سورة 
الإخلاص الحديث... وهو عند ابن خزيمة في كتاب «التوحيد»» وصححه الحاكم؛ 
وفيه: ١إنه‏ ليس شيء يولد إلا يموت. وليس شيء يموت إلا يورث. والله لايموت ولا 
يورثء ول يكن له شبه ولاعدل» وليس كمثله شيء). 


)00 «فتح الباري» (72 للا ؟). 


1 
قال البيهقي معنى قوله: لايس كدَِو- نَىء 4 ليس كهو شيء قاله أهل اللغة» 
قال: ونظيره قوله تعالى: '#فَإِنَ َامَُْابِِنلٍ مَآءَامَدمُ بو # [البقرة: /ا1] يريد: بالذي 
آمنتم به» وهي قراءة ابن عباسء قال: والكاف في قوله: # كَمثَّوء © [الشورى: ]١١‏ 
للتأكيد» فنفى الله عنه المثلية بآكد ما يكون من النفي» وأنشد لورقة بن نوفل في زيد بن 
عمرو بن نفيل من أبيات: 
ودسكادية امسن دو لمقلا 


ل يو مح را جر وح جود 


ثم أسند عن ابن عباس في قوله تعالى: #إوله الْمَتَلُ الْأَعَلَ © [الروم: 77] يقول: 
ليس كمثله شيء وفي قوله: #هل تَعَمْلَهسَمِيًا © [مريم: 10] هل تعلم له شبهاً أو 
مقلة 210 اعن. 

فهذا فيه نفي الشبيه عن الله تعالى» خلافاً لمن ادعى أنه لم يرد في السنة نفي الشبيه» 
بل غاية ما ورد إنما هو نفي المثيل! يريد من ذلك الاعتماد عليه لتجويز تشبيه الله تعالى 
بمخلوقاته من بعض الجهات. 
الجر ويقابله القدر: 


أهل الحق على مذهب متوسط بين الجبر والقدرء فهم لا يقولون بالجبر ولا 
بالقدر. ومعنى احبر أن الله تعالى أجبرهم على فعل خلاف ما يريدون.ء فإرادتهم تتعلق 
بأمرء ألزمهم الله تعالى على فعل خلاف هذا الأمر. 

وأما القدر فالمقصود به. أن العباد خالقون لآفعالهم» وقد سبق بيان بطلان ذلك 
في الكلام على الكسبء وذكرنا هناك أن لا أحد من المخلوقات خالق لفعل نفسه. 
فالخالق الوحيد هو الله تعالى» فلا خالق سواه ونفي الخلق عن الإنسان لا يستلزم مطلقاً 
إثبات الجبر» كما مضى بيانه. 


)00 «فتح الباري» (#طنضلره"). 


١4 
فأهل الحق يقولون: إن الإنسان كاسب ومكتسب لأفعاله» وليس خالقاً لهاء ولا‎ 
ورا علبهاد وعذانعر النهيث التق والطريق الصدق:‎ 
الآمن ويقابله اليأاس:‎ 


الأمن إلى الخاتمة يستلزم عند الناس فساد الأعمال» وكذلك اليأس من تعديل 
الأمورء وتحسين الأحوال» فكل من هذين الأمرين يستلزم بطلان الأعمال عند البشر. 
0 2 “ف انر نل فيل "انراء ازور يز 2 7 عاج اند يفاض مز + وان امراش 
« والّذِت كُمَرُوا بكَايَنتٍ اللَّهِ ولِقَآيو- أوْلكِيك يسُوأ من يَحْمَقٍ وَأوْلتِيِكَ طم عَدَابُ 
ل 4 [العنكبوت: 77]» وقال تعالى: 7 تأنكَسُوأمِن روح أله إِنَّهُ. لا يَأبْحَسٌ مِن روح لَه 


مم و مح سه 


لا امو الْكفروَ4 [يوسف: 410]. 


فهذه الآيات دالة على حرمة اليأس من روح الله تعالى» لأن اليأس يولد القنوط. 
فإن يئس الواحد من نتيجة العمل الذي يريده. فإنه لا يقوم به. 

ولذلك تكلم أصحاب النظر في السلوك الإنساني عن هذين الأمرين, أعني الأمن 
واليأسء فقرروا أن الأمن يستلزم الرجاء. وهذا قد يبعث على الكسلء والخوف يستلزم 
اليأس وهو يبعث على ترك العمل» فكلاهما مع المبالغة فيهما مبطلان. 

قال الشيخ أحمد الدردير في «شرح الخريدة البهية»: 

«وغَلّبٍ في حال اشتغالك بالذكر المذكور الخوفٌ من الله تعالى» ما دمت في حال 
الصحة على الرجاء في رحمته وعفوه» يريد: إنه لا بد للعبيد من الخوف والرجاء معاً 
لأا كجناحي الطائر متى فقد أحدهما سقطء إلا أنه في حال الصحة والسلامة ينبغي 
تغليب جانب الخوف على جانب الرجاء؛ لأنه كالسوط ينساق به إلى الاعتناء بالعبادة 


| 


ل 
وبه تزول الرعونات النفسية عن القلب إن شاء الله» فإذا نزل به المرض وأشرف على 
الموت فينبغي تغليب جانب الرجاء على الخوف؛ لأنه حال القدوم على الكريم. 

والخوف همٌ وقلق لما هو آت. والحزن هم لما فات» والرجاء تعلق القلب بمرغوب 
يحصل في المستقبل مع الأخذ في الأسباب. فإن لم يأخذ في الأسباب فطمّعٌ» وهو مذموم 
قري0 امد 
قال الطحاوي: «فهذا ديننا واعتقادنا ظاهراً وباطنا ونحن براء إلى الله من كل 
من خالف الذي ذكرناه وبيناه» ونسأآل الله تعالى أن يثبتنا على الإيمان ويختم 
لنا به ويعصمنا من الأهواء المختلفة والآراء المتفرقة والمذاهب الردية» مثل: 
المشبّهة والمعتزلة والجهمية والجحبرية والقدرية» وغيرهم من الذين خالفوا السنة 
والجماعة. وحالفوا الضلالة ونحن منهم براء» وهم عندنا ضلال وأردياء. 
وبالله العصمة والتوفيق». 

فقد صرح الإمام الطحاوي أن اعتقاد المرء لا يجوز أن يكون له وجهان: ظاهر 
وباطن» فيجب على المرء أن يعبر صراحة عما يعتقد به. وبخلاف ذلك يقع في الباطنية 

قال ابن عابدين في (حاشيته): 

«مطلب في الأهواء إذا ظهرت بدعتهم: 

أهل الأهواء إذا ظهرت بدعتهم بحيث توجب الكفر فإنه يباح قتلهم جميعا إذا ل 
يرجعوا ول يتوبواء وإذاتابوا وأسلموا تقبل توبتهم جميعا إلا: الإباحية» والغالية» والشيعة 
من الروافض. والقرامطة» والزنادقة من الفلاسفة» لا تقبل توبتهم بحال من الأحوال» 


.8١ شرح الخريدة البهية؛ ص‎ )١( 


١؛ها‎ 

ويقتل بعد التوبة وقبلها؛ لأنهم لم يعتقدوا بالصانع تعالى حتى يتوبوا ويرجعوا إليه. 

وقال بعضهم: إن تاب قبل الأخذ والإظهار تقبل توبته وإلا فلاء وهو قياس 
وجه يمكن أن يمنع من ذلكء فإن لم يمكن بلا حبس وضربء يجوز حبسه وضربه» 
وكذا لولم يمكن المنع بلا سيف إن كان رئيسهم ومقتداهم جاز قتله سياسةً وامتناعاً. 

والمبتدع لو كان له دلالة ودعوة للناس إلى بدعته» ويتوهم منه أن ينشر البدعة» 
وإن لم يحكم بكفره جاز للسلطان قتله سياسةً وزجراً؛ لأن فساده أعلى وأعم حيث 
يؤثر في الدين» والبدعة لو كانت كفراً يباح قتل أصحايها عامةً» ولو لم تكن كفراً يقتل 
معلمهم ورئيسهم زجراً وامتناعاً»2"7. اه. 

قال ابن عابدين في (حاشيته): 

«وأما الذي لا يتدين بدين» فالمراد به الذي لا يستقر على دين» أو الذي يكون 
اعتقاده خارجاً عن جميع الأديان» والثاني هو الظاهر. 
توبته كالزنديق؛ لأن ذلك في الزنديق لعدم الاطمئنان إلى ما يظهر من التوبة إذا كان 
يخفي كفره- الذي هو عدم اعتقاده ديناً والمنافق مثله في الإخفاء. 

وعلى هذا فطريق العلم بحاله؛ إما بأن يعثر بعض الناس عليه أو يُسره إلى من 
أمن إليه. اه. 

حكم الدروز والتيامنة والنصيرية والإس|عيلية: 

تنبيه: يعلم مما هنا حكم الدروز والتيامنة» فإنهم في البلاد الشامية يظهرون الإسلام 


.)7 57 : 5( (حاشية ابن عابدين)‎ )١( 


؟'ه؛١‏ 
والصوم والصلاة» مع أنهم يعتقدون تناسخ الأرواح وحل الخمر والزناء وأن الألوهية 
تظهر في شخص بعد شخصء ويجحدون الحشر والصوم والصلاة والحج ويقولون 

المسمى به غير المعنى المراد ويتكلمون في جناب نبينا يَكِةِ كلمات فظيعة. 

وللعلامة المحقق عبد الرحمن العادي فيهم فتوى مطولة» وذكر فيها أنهم يتتحلون 
عقائد النصيرية والإساعيلية الذين يلقبون بالقرامطة والباطنية» الذين ذكرهم صاحب 
«المواقف)». 

ونقل عن علاء المذاهب الأربعة أنه لا يحل إقرارهم في ديار الإسلام بجزية ولا 
غيرهاء ولا تحل مناكحتهم ولا ذبائحهم وفيهم فتوى في «الخيرية» أيضاً فراجعها. 

والحاصل: أنهم يصدق عليهم اسم الزنديق والمنافق والملحد. 

ولا يخفى أن إقرارهم بالشهادتين مع هذا الاعتقاد الخبيث لا يجعلهم في حكم 
المرتد لعدم التصديقء ولا يصح إسلام أحدهم ظاهراً إلا بشرط التبري عن جميع ما 
يخالف دين الإسلام؛ لأنهم يدَّعون الإسلام ويقرون بالشهادتين» وبعد الظفر بهم لا 
تقبل توبتهم أصلا. 

وذكرفي "التتارخانية»: إنه سأل فقهاء سمرقند عن رجل يظهر الإسلام والإيوان» 
ثم أقر: بن كنت أعتقد مع ذلك مذهب القرامطة وأدعو إليه. والآن تبت ورجعت 
وهو يظهر الآن ما كان يظهره قبل من الإسلام والإيمان» قال أبو عبد الكريم بن محمد: 
قتل القرامطة واستئصالهم فرضء وأما هذا الرجل الواحد فبعض مشايخنا قال: يُتغفّل 

وقال بعضهم: يقتل بلا استغفال؛ لآن من ظهر منه ذلك ودعا الناس لا يصدق 
فيما يدعي بعد من التوبة» ولو قبل منه ذلك لهدموا الإسلام وأضلوا المسلمين من غير 


١ 7ه‎ 

أن يمكن قتلهم» وأطال في ذلك ونقل عدة فتاوى عن أثئمتنا وغيرهم بنحو ذلك» لكن 
تقدم اعتماد قبول التوبة قبل الأخذ لا بعده)”21. اه 

ويوجذ بعفن الطوائف هن اللتفلسفة والمتضوقة تر أن اتخاذ عقيدة ظاهرة 
يعلنون عنها للناس» وأخرى يبطنونها في أنفسهم» ولا يطلعون عليها إلا خواصهمء 
تظنٌ ذلك خلاصة الإيهان» وإذا اعترض عليم أحد قالوا له: إن الناس عوام وخواص» 
فنحن نبطن في أنفسنا عقيدة الخواص»ء ونتعامل مع الناس في ظاهرنا بعقيدة العوام» 
ويدعون أن ذلك من الحكمة في الدعوة» وهو في حققيقته كذب ونفاق محض. 

ولكن طريقة أهل السنة تنص على أن الاعتقاد واحد ظاهراً وباطناًء والفرق بين 
العوام والخنواص إنما هو في التفصيل والإجمال» بمعنى أن العوام يؤمنون با يؤمن به 
الخواصء ولكن معرفتهم بالعقيدة معرفة مجملة» وأما معرفة الخواص فأكثر تفصيلاء 
فالفرق إنما هو في الإجمال والتفصيلء وهذا الفرق فرق شرعي ومشروع.» وليس من 
قبيل النفاق» ولا المذاهب الباطنية» ا لا يخفى. 

وتمن يقول بوجود عقيدتين متخالفتين في حقيقتهم|ء ولكن واحدة يظهرها للناس 
وأخرى يخفيها ويبطنها في نفسه» بعض الفلاسفة» مثل ابن رشد الحفيد» ومن مشى على 
طريقته» ومنهم بعض القائلين بوحدة الوجود ى| هو معلوم في تفاصيل المذهب. 

فالفريق الأول: يبطن في نفسه عقيدة الفلاسفة ويظهر للعامّة ة عقائد الإسلام 
الظاهرء ويلجأ للتأويل أحياناً ليهرب من التناقضات الظاهرة التي تعترض طريقه» وأما 
الفريق الثاني: فيبطن في نفسه عقيدة الإشراق ووحدة الوجود. ويظهر للعوام تعبده 
ورسوماً من أقوال أهل السنة» مع عدم التزامه بتفاصيلها على حسب ما يشرحه أهل 
السنة ويوضحونه. 


)١(‏ «حاشية ابن عابدين) (5: 55 ؟7). 


١ 

وأما المجسمة: فلا نفاق فيهم غالباً ولكنه الجهل! غارقون فيه! وهم لجهلهم 
عندما لا يقدرون على التصريح بما يعتقدون به من باطل» ولا يستطيعون إثباته على 
خصومهم., يلجأون إلى طريقة أخرى مقابلة لطريقة الظاهر والباطل في محاولة ستر 
باطلهم؛ وهي التلاعب بالألفاظ وإطلاقها أحياناًء ونفيها أخرى» ودعوى أنها مجملة 
غير مبينة» ويستدلون أحياناً بكلمات عن المتقدمين لا تفيد مطلويهمء أو تفيده ولكن 
قائلها غير معصوم, ولكنهم يلبسون الحق بالباطل فيزعمون أن هذا من السلف. 
والسلف يجب اتباعهم» ويتغافلون عن أن آحاد السلف غير معصومينء وقد يخطئون. 
والعبرة أولاً بالدليل» أو بالإجماع» ولا إجماع» ومع ذلك يزعمون وقوع الإجماع على ما 
يزعمون, وهكذا يتلبسون بظلمات بعضها فوق بعض. 

ثم بين الإمام الطحاويء أن الاعتقاد بالمذهب الحق, لا يكفي المرء» بل لا بد له 
أيضاً من أن يتبرأ من المذهب الباطل» لأن عدم البراءة منه يجر إلى التهاون معه. وذلك 
يستلزم مفاسد عملية واعتقادية كثيرة. 

ومن هنا فإن أول ما بلّعْ النبي عليه الصلاة والسلام بحقيقة الرسالة» أمره الله 
تعالى بأن يباشر فيتب رأ علناً من الأصنام والمذاهب الباطلة» ولا يكتمل معنى الإيمان إلا 
بالبراءة من الأغيار. 

وهذا طرف من معنى الولاء والبراء» ولحما أحكام ذكرها علماء أهل السنة في 
كتبهم, وقيّدوها بقيود شرعية دقيقة. 

ولنا أن نتعجب من كثير ممن يتتمون إلى أهل السنة في هذه العصورء وهم يوالون 
المبتدعة بل الكفار» ومراتب موالاتهم لهم تتفاوت مابين السكوت عليهم وعدم الإنكار» 
أو الوقوف معهم في وجه مخالفيهم من أهل الحق, إظهاراً للتسامح أو لسعة قلوبهم 
- وهذا كله باطل لا يجوز_إلى أن يصلوا إلى حد الانخداع مهم أو موافقتهم على بدعتهم. 


١ هه‎ 

فالواجب على من أدرك المذهب الحق أن يباشر بالدعوة إليه على حسب وسعه 
وطاقته» وعلى حسب قدرته. وأن يعين ويوالي أتباع ذلك المذهب بنصرتهم ومعاونتهم 
والمدافعة معهم ضد أعدائهم. 

ومع أن بدعة المجسمة قد انتشرت في هذا الزمانء إلا أننا نجد بعض أهل السنة 
يسكتون عنهاء بل يترحمون على أصحابها ومؤسسيهاء من دون أن يبينوا للناس بدعتهم» 
إلا على سبيل التلويح والاستحياء» يدفعهم إلى هذا الموقف كله خوف وصفهم بالتعحصب 
والتزمت وعدم الانفتاح. 

ومعلوم أن مثل هذا الخوف هو الذي دفع كثيراً من الناس إلى أن يوالي حتى 
النصارى واليهود؛ هرباً من اتبامه بالتعصب ضد الأديان الأخرىء وغفل هذا عن أن 
الدين عند الله تعالى إنم| هو الإسلام؛ ولا دين آخر غيره؛ إلا على سبيل التنزل بالتسمية 
اللغوية المحضة, أما من ناحية شرعية» فكل الأديان الأخرى باطلة لا اعتداد بهاء ولا 
صحة لما. فالدين الحق الوحيد هو الإسلام. 


ومع أننا نقول ذلك فإن هذا الموقف لا يستلزم كما لا يخفى, أن لا نتكلم مع 
الآخرين» ولا يستلزم الانكماش على أنفسنا وعدم معرفة أحوال الآخرين» بل إن هذا 
الموقف دافع لنا إلى النقاش والمباحثة والمخالطة للدلالة والبيان والنقد بالطريق الأولى» 
لأننا مأمورون بدعوتهم وإرشادهم» وذلك لا يتم لناعلى الصورة الشرعية المطلوبة إلا 
بالاختلاط بهم» ومعرفة أقوالههم والتحاور معهم بالتي هي أحسن. ومجادلتهم» ودعوتهم 
إلى الدين الحق. 

فبعض من يدعو إلى التقريب بين الأديان» يعتقد ظناً منه أن هذه الدعوة لا يمكن 
أن تتم إلا بالاعتراف بحقية الآديان الأخرىء وهذا باطلء بل التقريب بين الأديان بمعنى 
التقريب بين أهل الأديان» هو دعوة إسلامية أصيلة» ولكنها قائمة على أن الإسلام هو 


كه ١‏ 
الدين الحق» وأن ذلك يوجب على أتباعه أن يقتربوا من الآخرين ليسلكوا بهم مسالك 
الدعوة والبيان» وليأمنوا شرهم إن أرادوا بالإسلام شراً. 

فمن أقام التقريب بين الأديان على شرط الاعتراف بحقيّة الأديان جميعاً وتسويتها 
مع الإسلام» ووضعها جميعاً على قدم واحدة» فدعوته هذه باطلة. 

وكذلك نقول بخصوص المذاهب الإسلامية الأخرى من المعتزلة والمجسمة 
والشيعة وغيرهم. 

ولذلك نبه الإمام الطحاوي على وجوب البراءة من هذه المذاهب», ولكن ذلك 
لا يستلزم مطلقاً الانعزال عن أصحابهاء بل يوجب علينا ‏ أهل الحق ‏ الاختلاط بهم 
لدلالتهم إلى الحق» ودفع باطلهم» ومن هذا الباب قام كثير من أهل السنة والجاعة 
بالكلام على المذاهب الأخرىء وذلك يحقق هدفين جليلين: 

الأول: التمييز بين حقيقة مذهب أهل السنة وبين المذاهب الأخرى. والثاني: 
معرفة الطريقة التي نسلكها في مخاطبة كل طائفة منهم. 

وذلك خلافاً لمن ظنّ أن ذلك يؤدي إلى زيادة الفرقة والتشتت بين المسلمين» 
دَفَعَه ذلك إلى إنكار أصل المذاهبء وإنكار تميز مذهب أهل الحق عن غيرهم؛ بل 
اعتّقد أنهم كلهم مشتركون في الإسلام» وهذا يكفي عنده لعدم التمييز بينهم» بالإضافة 
إلى سائر الاعتقادات الأخرىء وطريقته هذه باطلة ى] لا يخفى على أحدء فإن الواقع 
أكبر دليل على أنه لا يمكننا تجاهل وجود فرق ومذاهبء سواء كانت منتسبة إلى الإسلام 
أو كانت منتسبة إلى غيره. فهذا لا ينفي وجود مصب منهم ومبطلء ولا ينفي وجود 
طوائف وافقت الدين وأخرى نافرته وأبطلت بعض أحكامه. 

فالتفرق بين الناس هو سنة الله تعالى في الأرض كما ورد في آيات صريحة بذلك»؛ بل 
هذا هو أحد أسس التكليف. فالجهد الذي يبذله هؤلاء لتجاهل وجود هذه الفروقات 


١ /اهع‎ 

بين البشر في مذاهبهم, لا تجدي ولا تنفع» بل هي طلب محال لا يقع عادة» وطلب 
المستحيل عادة» يساوي طلب تنزيل معجزة أوكرامة. 

ثم هذا المسلك بعد ذلك مخالف لما كانت عليه سيرة الرسول عليه الصلاة والسلام؛ 
من عدم تجاهل وجود اختلافات بين الناسء وإنم| جاء الدين بمحاولة هداية هؤلاء إلى 
الحق على حسب الوسع والقدرة» وطلب العمل على البيان والحداية لا يكون إلا بعد 
التسليم بوجود افتراقات وأخطاء وانحرافاتء ولم يجئ بتجاهل وجودها ثم التعامل 
مع أصحابها كأنهم غير مفترقين فعلاً! وهم في الواقع مفترقون! وتجاهل وجود ما هو 
الويجو3سلة. 

ومن هذا الباب» يلزمنا أن نبين الأصول الكبيرة التي اختلف عليها بعض الفرق 
الإسلامية» تنبيهاً للقارئ على هذا الأصل؛ وسوف نعتمد أساساً على كتاب الإمام 
المجدد لمذهب أهل السنة والجماعة_الأشاعرة_وهو الإمام الرازي في كتابه: «اعتقادات 
فرق المسلمين والمشركين» مع زيادات وشرح ب نراه مناسباً. 


المعتزلة: 


كلهم متفقون على نفي صفات الله تعالى من العلم والقدرة» والمقصود من نفيهم 
لهاء هو أنهم ينفون كونها زائدة على الذاتء وأيضاً يتميزون بنفي بعض الصفات التي 
أثبتها أهل الحق كالإرادة على اختلاف بينهم» وكالكلام النفسي والسمع والبصرء وعلى 
أن القرآن محدث ومخلوق» ومعنى المحدّث والمخلوق: أنه لم يكن في الوجود الخارجي 
ثم أوجده الله تعالى بقدرته وإرادته» وهذا: إن قصدوابه الثابت في المصحف من الألفاظ 
والحروف والكلمات المحدودة الدالة على بعض مدلولات كام الله تعالى القائم بنفسه» 
فلاريب في صواب ذلكء وإن أرادوا به نفي كلام الله تعالى النفسي القائم بذاته فهو محل 
الخلاف مع أهل الحق» وهو ما يريدونه. 


١ 
واتفقوا على أن الله تعالى ليبس خالقاً لأفعال عباده» وهذه المسألة هى جوهر‎ 
مذهبهم. وحاصلها أن الإنسان خالق لأفعاله» أي موجدها من العدم إلى الوجود.‎ 
ووجه الخلاف بينهم وبين أهل السنة» هو أن أهل السنة يقولون: إن الله تعالى هو خالق‎ 

أفعال العباد» ولكن العباد مكتسبون لها | وضحناه في محله. 

وتما تميزوا به قولهمحم: بأن فاعل الكبيرة أي الفاسق في منزلة بين منزلتين» أي 
لاهو مؤمن ولا هو عاصء ومصيره في الآخرة إلى الخلود في النار» وهو من أضعف 
أقوالهم. 

ولهم بعض الأقوال الأخرى التي تميزوا بهاء والمعتزلة على العموم من فحولة 

ومؤسسو ال معتزلة هماواصل بن عطاء وعمرو بن عبيد كانا من تلامذة الحسن 
البصريء ولما أحدثا مذهباً وهو أن الفاسق ليس بمؤمن ولا كافرء اعتزلا حلقة الحسن 
البصريء. وجلسا ناحية في المسجدء فقال الناس: إنه) اعتزلا حلقة الحسن البصري» 

ومن مذهب واصل: أن علياً وطلحة رضي الله عنهما لو شهدا في شيء واحد 
فشهادتب) غير مقبولة. وزاد عليه عمرو بن عبيد صاحبه بأن شهادة طلحة والزبير غير 
مقبولة بوجه ماء لزعمه أن عدالة واحد منها لا بعينه ساقطة» لأجل فسق أحد الفريقين 
بالمقاتلة لا على التعيين» ولما لم نستطيع تعيينه» لم يجز العمل بشهادة أي منها! 

ومن هنا يظهر عدل مذهب أهل السنة لالم يسقطوا عدالة الصحابة بالقتال» لأنهم 
كانوا مجتهدين فيه» فخالفوا المعتزلة وخالفوا الخوارج الذين ذهبوا إلى التكفير. فمذهب 
أهل السنة أحكم وأعدل ما يتصوره كثير من الناس في هذا الزمان. 


١ 

ومما قاله أبو الحذيل العلاف أن خالقية الله تعالى قد انتهت إلى حدٌ لا يقدر أن يخلق 
شيئا آخر”". 

وهو قول باطل بلا ريب» وبدعة عظيمة. 

وأما النظام إبراهيم بن سيار فكان يقول: إن العبد قادر على أشياء لا يقدر الله 
تعالى على خلقهاء وأنكر حجية الإجماع وخبر الواحد والقياسء ولم يكن يذكر علياً 
رضى الله عنه بسوء. 

ومن مذهب أب على الُبّائٌَ أنه يجوز أن يكون العرّض الواحد في حالة واحدة 
يويجودا ومعدوة] مها 

وكان أبو الحسين الخياط وهو أستاذ أبي القاسم الكعبي يقول: إن الجسم في العدم 
جسم حتى إنهم ألزموه أن يكون راكباً فرساً معدوماً» فالتزم ذلك وجوزه. 

وأما أبو الحسين على بن محمد البصري فقد نفى ا حال والمعاني» وجوز كرامات 
الأولياء مخالفاً لمعظم المعتزلة في هذا("©. 
الخوارج: 

فرقهم اتفقت على أنْ العبد يصير كافراً بالذنب» وهم يكفرون عثمان وعلياً 
رضي الله عنهماء وطلحة والزبير وعائشة رضي الله عنهم» ويعظمون أبا بكر وعمر رضي 
الله عنه|0". 

وأساس نشوء هذه الفرق سياسي» ومعظم كلامهم رَدةٌ فعل لبعض الخلافات 
)١(‏ «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين» الإمام الرازي» ص7 7. 


() المصدر السابق ص57 . 


١ 
التي نشأت في تلك الأوقات» ولذلك نرى أنهم لم يستمر لمهم وجود بعد ذلكء ولم ينشأ‎ 
لهم خلف إلا في ظل نفس تلك الظروف التي نشؤوا فيها.‎ 

فأسباب نشوئهم نفسية انفعالية أكثر منها فكرية محضة, ولذلك لا يدومون ولا 
يظهرون إلا ني الظروف المشاببة لظروف أجدادهم الأوائل» وما صرحوا به من أن 
فاعل الكبيرة كافرء باطل بلا توقف. ويتميز الخوارج بأبم كانوا ظاهراً من الدعاة إلى 
معذراًلهم. 

وأجاز الأزارقة أتباع أب نافع بن الأزرق قتل مخالفيهم. وأما النجدات أتباع 
نجدة بن عامر النخعي فقال بوجوب قتل مخالفيهم. قال الإمام الرازي: «وأكثر الخوارج 
بسجستان على مقالته)27. اه. 

وأما البيهسية أتباع أبي بيهس فمذهبهم أن من لا يعرف الله تعالى وأسماءه وتفاصيل 
الشريعة فهو كافر. وأنكر عبد الكرم بن عجرد زعيم العجاردة كون سورة يوسف من 
القرآن» قال لحمقه وتعصبه: لأها في شرح العشق والعاشق والمعشوقء ومثل هذا لا 
يجوز أن يكون كلام الله تعالى. 

وأما الصلتية أتباع عثمان بن أبي الصلت فعندهم أن من دخل في مذهبهم فهو 

والميمونية أتباع ميمون بن عمران يجيزون نكاح بناتهم» ولا يرون أن الشر من الله 
تعالى. ويقطع الحمزية أتباع حمزة بن أدرك أن أطفال الكفار في النار. 
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أما الشعيبية أتباع شعيب بن محمد فيقولون: إن العبد مكتسب ولا يقولون إنه‎ 
موجدء غير أخهم يوافقون بقية الخوارج فيه| عدا هذا من بدعهم التي قالوابه"".‎ 
وللخوارج أقوال أخرى مذكورة في كتب الفرق.‎ 
الروافض والشيعة:‎ 


إنما سموا بالروافض لأن زيد بن علي بن الحسن بن علي بن أبي طالب رضي الله عنه» 
خرج على هشام بن عبد الملك» فطعن عسكره في أبي بكر فمنعهم من ذلك» فرفضوه ولم 
يبق معه إلا مِئّنا فارسء فقال لهم زيد بن علي: رفضتموني؟ قالوا: نعم» فبقي عليهم هذا 
الاسم. وهم طوائف: الزيدية والإمامية والكيسانية. 

فأما الزيدية: 


فمنهم الجارودية أتباع أبي الجارود زياد بن المنذر الهمذاني» يطعنون في أ بكر 
وعمر رضي الله عنهماء ويقولون إن النبي يَةٍ نص على الإمام بالوصف دون التسمية» 
والإمام بعده هو عل. 

ومنهم السليانية أتباع سليهان بن جرير فيعظمون أبا بكر وعمر بن الخطاب» 
ويقولون الإمامة شورى فيما بين الخلق» وبجواز إمامة المفضول مع وجود الأفضل» 
وأن الأمة أخطأت في البيعة لأبي بكر وعمر مع وجود عليء إلا أنه خطأ لا يبلغ الفسق» 

ومنهم الصا حية أتباع الحسين بن صالحء يعظمون أبا بكر وعمرء ويتوقفون في 
حق عثمان. 
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ومن الروافض: الإمامية 

وهم يقولون إن علياً إمام بالنص الظاهرء لا بمجرد الوصف. والإمامة أصل من 
أصول الدين» وهي كالنبوة» ويقدحون في إيمان من ينفي الإمامة. ولذلك يقدحون بل 
يكفرون أغلب الصحابة» ويقولون إنهبم خانوا رسول الله يك بعدما عقد الإمامة لعلي 
وانقلبوا على أعقابهم» وصدرت منهم مقولات في تحريف القرآن وغير ذلك. 

وهم فرق: 

ومنهم أصحاب الانتظار الإمامية وهم الشيعة الاثنا عشرية» وهم الذين يقولون 
إن ا لإمام بعد الحسن العسكري ولده محمد بن الحسن العسكريء وهو غائب» وسيحضر»ء 
وهوالمذهب الذي عليه إمامية زمانناهذاء فإنهم يقولون: اللهم صلّ على محمد المصطفى, 
وعلي المرتضى. وفاطمة الزهراء وخديجة الكبرى. والحسن الزكيء والحسين الشهيد 
بكربلاء وزين العابدين» ومحمد بن علي الباقر» وجعفر بن محمد الصادق» وموسى بن 
جعفر الكاظم» وعلي بن موسى الرضاء ومحمد بن علي التقي» وعلي بن محمد النقي» 
وا حسن بن علي» ومحمد بن الحسن العسكريء الإمام القائم المنتظر. 

والإمامية يزعمون أن المعصومين منهم أربعة عشرء وأن الأئمة اثنا عشرء وهم 
يكفرون الصحابة رضي الله عنهم» ويقولون إن الخلق قد كمروا بعد النبي عليه الصلاة 
والسلام إلاعلياً وفاطمة والحسن والحسين والز بير وعماراً وأباذر ومقداداً وبلالاًوصهيباً. 

قال الإمام الرازي: «وهذا الذي ذكرناه في الإمامية قطرة من بحرء لأن بتعض 
الروافض قد صنف كتاباً وذكر فيه ثلاثاً وسبعين فرقة من الإمامية)27» هذا ما ذكره 
الإمام الرازي. 
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وذِكْرٌ هذا المصنف ثلاثاً وسبعين فرقة من الإمامية يريد به حصر الفرق الإسلامية 
في الإمامية فقط وإخراج غيرهم من الدين» وهو حقيقة معتقدهم» وقد وضحت ذلك 
في غير هذا الموضع. 

ومنهم غلاة كالسبئية أتباع عبد الله بن سبأ يزعم أن علياً هو الله تعالى» واحتج 
بأن علياً أحرق جماعة من المخالفين ولا يعذب بالنار إلا الإله. ومنهم البنانية أصحاب 
بنان بن إسماعيل النهدي يقولون إن الله حلّ في علي رضي الله عنه وأولاده» وأن 
أعضاء الله تعالى كلها تعدم إلا وجهه. لقوله تعالى: علّمَنْعليهاانٍ #وبق وَجه رَيِكَ ذو 
بكَلِوَالوعراوٍ 4 [الرحن: 50-5]. 

ومنهم الخطابية أتباع أبي الخطاب يزعمون حلول الله في علي ثم الحمسن ثم 
الحسين» وكانوا يعبدون الإمام جعفر الصادقء تبرأ منهم» فزعم أبو الخطاب أن الإله 
انفصل عن جعفر وحل فيه هو. 

ومنهم الغرابية قالوا إن علياً أشبه بمحمد من الغراب بالغراب وقالوا إن الله 
تعالى أرسل جبريل إلى علي فغلط جبريل وأدى الرسالة إلى محمد لتأكد المشاءهة بين محمد 
وعلي. 

ومنهم الكاملية يزعمون أن الصحابة كلهم كفرو الما فوضوا الخلافة إلى أبي بكرء 
وكفر علي أيضاً لالم يحارب أبا بكر. 

ولفرقهم مصائب وأقوال باطلة ذكرنا بعضها هنا لنحذر منهم ومن فتنتهم. 
الكيسانية 

يقولون إن الإمامة كانت حقاً لمحمد بن الحنفية. 


ومنهم الكربية زعيمهم أبو كرب الضرير: يزعمون أن الإمامة بعد علي كانت 


١1 
لمحمد بن الحنفية وأنه حي لم يمت: ومأواه جبل رضوى وعنده عين ماء وعين من‎ 
العسل» وعن يمينه أسد وعن يساره نمر. والمختارية أتباع المختار بن أبي عبيد الثقفي‎ 
يقولون الإمام بعد الحسين هو ابن الحنفية» والمختار نائب محمد بن الحنفية» ولما عرف‎ 
ترد بتقولته قصده فلاير لسكا ز خيلة لقكلة فتركه:‎ 

ومنهم الروندية أتباع أبي هريرة الروندي يزعمون أن الإمامة كانت أولاً حقاً 
للعياب 2407 

وهم فرق كثيرة ما ذكرناه نبذة تعلن عن مساوئهم» وفساد أقوالهم. 


له 
1 وو 
|| 3 5 


اعلم أنَّ اليهود أكثرهم مشبهة» وكان بُدُو التشبيه في الإسلام من الروافض» 
مثل بنان بن سمعان الذي كان يثبت لله تعالى الأعضاء والجوارح» وهشام بن الحكم. 
وهشام بن سالم الجواليقي» ويونس بن عبد الرحمن القميء وأبو جعفر الأحولء الذي 
كان يدعى: شيطان الطاق. وهؤلاء علماء الروافضء ثم #بافت في ذلك من المحدّثون 
من لم يكن لهم نصيب من علم المعقولات. 

ومنهم الحكمية ينتسبون لهشام بن الحكم ادعى أن الله تعالل جسمء وغرٌ مذهبه 
في سنة واحدة عدة تغييرات» واستقر رأيه عاقبة أمره على أنه سبعة أشبار» لآن هذا 


المقدار أقرب إلى الاعتدال من سائر المقادير. 


وأما الجواليقية: أتباع هشام بن سالم الجواليقي الرافضي» فيزعمون أنه تعالى 
ليس بجسم لكن صورته صورة الآدمي» وهو مركب من اليد والرجل والعينء إلا أن 
أعضاءه ليست من لحم ودم. 
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واليونسية: أتباع يونس القمي يزعمون أن النصف الأعلى من الله بجوف وأن 
النصف الأدنى منه مصمت. 

والشيطانية: أتباع شيطان الطاق يزعمون أن الباري تعالى مستقر على العرش» 
والملائكة يحملون العرشء وهم وإن كانوا ضعفاء بالنسبة إلى الله تعالى لكن الضعيف 
قديحمل القوي, كرجل الديك التي تحمل مع دقتها جئة الديك. 

والجواربية: أصحاب داود الجواربي يثبتون الأعضاء والحركة والسكون والسعي 
لله تعالى» وكان يقول: سلوني عن شرح سائر أعضائه تعالى ما عدا شرح فرجه وححيته. 
تعالى الله عن قولهم علواً كبيرً0". 

قال الإمام الرازي: «اعلم أن جماعة من المعتزلة ينسبون التشبيه إلى الإمام أحمد 
ابن حنبل رحمه الله وإسحاق بن راهويه ويحيى بن معين» وهذا خطأء فإنهم منزهون 
في اعتقادهم عن التشبيه والتعطيل؛ لكنهم كانوا لا يتكلمون في المتشاببات بل كانوا 
يقولون: آمنا وصدقناء مع أخهم كانوا يجزمون بن الله تعالى لا شبيه له وليس كمثله شيء» 
ومعلوم أن هذا الاعتقاد بعيد جداً عن التشبيه) 2. 

وهذا تقرير صحيح دقيق لمذهب هؤلاء الأعلام» فهم منزهة» ولكنهم من المفوضة 
الذين يسكتون عن الكلام والتفصيل في النصوص. وقد بينا ذلك غير مرة في أثناء هذا 
الشرح» وأوردنا عليه من الشواهد ما فيه كفاية. 


هذا ما قرره الإمام الرازي. 


)١(‏ ورد اسم داود الجواربي في اعتقادات فرق المسلمين والمشركين المطبوع: «داود الحواري» وهو 
غلطء فالمعلوم بين أهل الفرق أنه داود الجواربي. 

(؟) «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين»؛ الإمام فخر الدين الرازي» (7-0554٠75ه)؛.‏ ص49. 
مكتبة الكليات الأزهرية. 
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والشيعة قد تقلبت بهم الأحوال والآراءء» فإنهم كانوا في بداية أمرهم كما يقول‎ 
الرازي: أقرب إلى التجسيمء ثم عدلوا عن ذلك ل رأوه منافيا للعقول وللثابت من‎ 
الشريعة» فتحول العقلاء منهم» وحاولوا بناء مذهبهم في الإمامة  وهو أصلهم الذي‎ 
يدورون حوله  على قواعد من مذاهب الاعتزال» حتى كان بعض كبرائهم تلاميذ‎ 

للمعتزلة» وقائلين بأقوالههمء إلا الإمامة. 

ثم لما تبين هم أن مذاهب الاعتزال لا تقوى على الصمود أمام مذهب أهل الحق. 
لما كان فيها من خلل وضعف في كثير من القواعد مال متأخروهم إلى بناء مذهبهم على 
قواعد أخذوها من الفلاسفة وخصوصاً ابن سيناء فخلطوا مذهبهم بذلكء, واستفادوا 
من ذلك. 

ولما بين أهل السنة فساد مذاهب الفلاسفة» وأظهروا عوار أقوالهم» وضعفهاء 
ومن لدن الإمام الباقلاني والجويني والإمام الرازي» حتى انتهى الدور إلى الإمام المجدد 
الرازي فقد قوض أركانهم» وجعلهم يدورون حول ما يقوله هو باعترافهم, وألحاً 
الفلاسفة ومن يتبعهم إلى الانحصار في ركن ضيق حقير. 

تنبه بعض حذاق الشيعة الإمامية وهو نصير الدين الطوسي إلى ما حلّ بهم» 
وصار يحاول بناء مذهب الشيعة في دور جديد من أدوارهم على اجتهادات مأخوذة من 
الفلاسفة والمعتزلة وإضافات جديدة. 

واستمر بهم ا حال على ذلك إلى أن ظهر فيهم صدر الدين الشيرازيء الذي تعمق 
في دراسة المذاهب الفلسفية والكلامية» حتى بلغ مرتبةً عاليةً فيهاء واستنبط لنفسه طريقة 
فلسفية جديدةً خلوطةً ومشتقةٌ من مذهب ابن سينا والسهر ورديء ولب مذهبه فلسفة 
ابن عربي في قوله بوحدة الوجود. وأضاف إلى ذلك بعض نظرات مبتكرة من عنده؛ 
وأعاد بناء المذهب العقائدي هو وأتباعه على ذلك» وهذا هو الدور ال حالي لهم. 


١ /ا5‎ 


فقد صدق إذن ما نسبه الإمام الرازي إلى بعضهم من تقلبه في معتقده إلى 


وهم أتباع أبي عبد الله محمد بن كرام» وكان من زهاد سجستان» واغتر جماعة 
2 ءِِ 
بزهده ثم أخرج هو واصحابه من سجستان. 


ولهم فرق شتى أقريهم كا قال الرازي الحيصمية» أتباع محمد بن ال ميصم, وفي 
الجملة فكل فرق الكرامية يعتقدون أن الله تعالل جسم وجوهر ومحل للحوادث. ويثبتون 
له جهةً وحدّاً ومكاناً إلا أن العابدية منهم يزعمون أن البعد بينه وبين العرش متناه» 
والميصمية يزعمون أن ذلك البعد غير متناه. ولهم في الفروع أقوال عجيبة» ومدار 
أمرهم على المخرقة والتزوير وإظهار التزهد. 

ومن الكرامية والمشبهة استمد من ظهر في القرن السابع ا هجريّ من ينتسب إلى 
السلف زوراًء وأعاد أتباعه في هذا الزمان إحياء مذهبه» ونشروه بقوة المال والسلطات 
التي تدعمهم وتستفيد سياسياً من وجودهم مفرقين للمسلمين» وزوروا على المسلمين 
وزادوا من تفرقهم, ولم يقدروا على إقامة الحجة على صحة مذهبهم للمسلمين ونم 
يقدروا على دفع الإلحاد والكفر الذي انتشر بين الناس في هذا الزمان. 


الجرية: 


وهم يزعمون أن العبد ليس قادراً على أفعاله» والمعتزلة يسمون أصحاب هذا 
الرأي الجبرة والمجبرة» ويدعون أن أهل السنة الأشاعرة مجبرة» وهذا خطأء لأنََّم لا 
يقولون إن العبد ليس بقادر» بل يقولون: إنه ليس خالقاء وهو قادر على فعله» فيوجد 


)١(‏ أرجو أن أتمكن من كتابة رسالة في تطور مذاهب الشيعة أبين فيها تفاصيل ما أجملته هنا. 


لل 
فرق بين الحبرية وقول أهل ا حق» وادعاء المعتزلة تعام منهم عبن الفرق الواضح""". 

ومن الجهمية الجهم بن صفوان» وكان يقول: إن العبد ليس قادراً البتة» وكان 
يقول: إن الله محث. ولم يطلق على الله تعالى اسم الشيء والموجود. 

ومنهم النجارية أتباع أبي الحسين بن محمد النجار يوافقون المعتولة مساك 
الصفات والقرآن والرؤية» ويوافقون الجبرية في خلق الأعمال والاستطاعة. 

ومن الجهمية الضرارية: أتباع ضرار بن عمرو الكوفي» وكان في بداية أمره تلميذ 
لواصل بن عطاءء ثم خالفه في خلق الأعمال وإنكار عذاب القبر ثم زعم أن الإمامة 
بغير القرشي أولى منها بالقرشي. 

ومنهم البكرية: أتباع بكر ابن أخت عبد الواحدمن أصحاب أبي احسين البصري» 
يزعمون أن الأطفال والبهائم لاايحسون بالألم. 


وهذا الكلام على خلاف ما عرف بضرورة العقل”". 


ا 


وهم أتباع يونس بن عونء وهم يقولون: إن الإيهان لا يقبل الزيادة ولا النتقصانء 
لأن الإيهان عندهم مجرد القول» ويقولون: إنه لا يضر مع الإيهان معصية ماء وإن الله 
تعالى لا يعذب الفاسقين من هذه الأمة. 

ومنهم من زعم أن العصاة من المسلمين يلحقهم على الصراط شيء من الحرارة 
لكنهم لا يدخلون جهنم أصلآ» ومنهم من قال: إن الله تعالى يدخل العصاة نار جهنم 
لكنه لا يتركهم فيهاء بل يخرجهم ويدخلهم الجنة. 


() انظر: «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين». الإمام فخر الدين الرازي» ص7١٠١.‏ 
(0) المصدر السابق ص" .١٠١‏ 
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قال الإمام الرازي مبيناً الفرق بين مذهب أهل السنة ومذهب المرجئة لأن كثيراً 
من الناس يخلطون بينهماء وبعضهم يقصدون هذا الخلط تشنيعاً على أهل السنة الأشاعرة 
والماتريدية: «وأما مذهب أهل السنة في هذا الباب فهو أَنّا نقطع بأن الله تعالى سيعفو عن 
بعض الفساقء لكنّنا لا نقطع على شخص معين من الفساقء بأن الله لا بدَّ وأن يعفو 
عنه» ونعلم أنه لا يعاقب أحداً من الفساق دائاً» أي لا يخلد الفاسق في العذاب277). 
الصوفية: 

الصوفية هم في الأصل طائفة توجهوا نحو الله تعالى عن طريق العمل» فلم 
يتميزوا عن غيرهم بطريق النظرء وهم غالباً يميلون عن طريق النظرء إلا من كان منهم 
ملتزماً بطريقة أهل السنة» فهم يجمعون بينهماء ولذلك قال الإمام الرازي: ١(حاصل‏ 
قول الصوفية أن الطريق إلى معرفة الله تعالى هو التصفية والتجرد عن العلائق البدنية» 
وهذا طريق حسن7). 

فحاول الصوفية التميز بهذا الطريق» والإمام الرازي وصفه بأنه طريق حسن. ول 
يقل بأن حضر الطرق في هذا الطريق أمر حسن. 

ومنهم أصحاب العادات: وهم قوم منتهى أمرهم وغايته تزيين الظاهر كلبس 
الخرقة وتسوية السجادة. 

ومنهم أصحاب العبادات: وهم قوم يشتغلون بالزهد والعبادة مع ترك سائر 
الأشغال. 

ومنهم أصحاب الحقيقة: وهم قوم إذا فرغوا من أداء الفرائض ل يشتغلوا بنوافل 
)١(‏ «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين». الإمام فخر الدين الرازي» (5-555١5ه)ء‏ ص9 .٠١‏ 

مكتبة الكليات الأزهرية. 

(0) المصدر السابق ص ١١60‏ . 


١ 
العبادات بل بالفكر وتجريد النفس عن العلائق الجسانية» وهم يجتهدون أن لا يخلو‎ 
سرهم وباهُم عن ذكر الله تعالى. قال الرازي: «وهؤلاء خير فرق الآدميين»27. اأه.‎ 

ومنهم النورية: يقولون إن الحجاب حجابان نوريء ونايء أما النوريّ فالاشتغال 
باكتساب الصفات المحمودة كالتوكل والشوق والتسليم والمراقبة والآنس والوحدة 
والحالة. أما الناري فالاشتغال بالشهوة والغضب والحرص والأملء لأن هذه الصفات 
صفات نارية» ى) أن إبليس لما كان نارياً فلا جرم وقع في الحسد. 


ومن الصوفية حلولية: قال الرازي: «وهم طائفة من هؤلاء الذين ذكرناهم يرون 
في أنفسهم أحوالاً عجيبة وليس لهم من العلوم العلقية نصيب وافر» فيتوهمون أنه قد 
حصل م الحخلول أو الاتحاد. فيدعون دعاوى عظيمة» وأول من أظهر هذه المقالة في 
الإسلام الروافض. فإنهم ادعوا الحلول في حق أئمتهم)”". اه. 

ومنهم المباحية: قال الرازي: «وهم قوم يحفظون طامات لا أصل لاء وتلبيسات 
في الحقيقة وهم يدعون محبة الله تعالى» وليس لهم نصيب من شيء من الحقائق بل يخالفون 
الشريعة» ويقولون إن الحبيب رفع عنه التكليف. وهو الأشر من الطواتف. وهم على 
الحقيقة على دين مزدك ى| سنذكر بعد هذا)”". اه. 


.١١5ص «اعتقادات فرق المسلمين والمشركين»» فخر الدين الرازي»‎ )١( 

(0) المصدر السابق ص5١١.‏ 

(") المصدر السابق ص7١١.‏ 
ومزدك من الثنوية وذكر الإمام الرازي» ص١5١-575 ١‏ أنه: «ادعى النبوة وأظهر دين الإباحة» 
وانتهى أمره إلى أن ألزم قباذ بن فيروز والد أنو شروان العادل لأن يبعث امرأته ليمتع بها غيره» 
فتأذى أنو شروان من ذلك الكلام غاية التأذي» وقال لوالده: اترك بيني وبينه لأناظره؛ فإن قطعني 
طاوعته» وإلا قتلته. فلم| ناظر مع أنو شروانء انقطع مزدك» وظهر عليه أنو شروان فقتله وأتباعه. 
وكل من هو على دين الإباحة في زماننا هذاء فهم بقية أولئك القوم». 


١/١ 

والأصل في التصوف أنه طريقة عملية لتذوق عبادة الله تعالى» وللشعور بنتائج 
الالتزام بأوامره ونواهيه» وهو عبارة عن طريقة للتربية والتدرج في سلم الأخلاق باتباع 
الشرع الحنيف. وهذا هو تصوف أهل السنة الصحيح. 

وأما غيرهم من المتصوفة الذين انحرفوا عن مذهب أهل السنة» فقد ادعوا أنهم 
يكشّف الهم عن عقائد مخالفة ومغايرة لعقيدة أهل السنة بالكشفء وهو نتيجة زوال 
الُجب وانقطاعهم عن القيود البشرية» حتى لا يبقى بينهم وبين الله تعالى بيء» فيدعون 
أن وجودهم هوعين وجود الله تعالى» وهذا هو مذهب وحدة الوجود. الذي صار كثير 
من الصوفية يقول به» وهو مخالف قطعاً لمذهب أهل السنة. 

وهم يدعون أن كل الموجودات وجودها هو عين وجود الله تعالى» ولكن التكثر 
الظاهر إن| هو تكثر قيود عدمية» ونِسَّبٍ إضافية ثابتة للذات الإلهية» ويقولونإن الوجود 
الإ مي هو وجود محضء وكل وجود فهو عين الوجود الإلمي, فلا تكثر في الوجود. 
والتكثر إن) هو في نسب وقيود واعتبارات عدمية» يسمونها أحياناً قيوداًء وأحياناً مظاهر 
وموجوداتء فهم يفرقون بين الوجود الذي يقولون إنه واحد لا يتعدد» وبين الموجود 
المتكثر القائم بعين الوجود الواحد, وأحياناً يسمونها تجليات وأخرى صوراًء وغيرها 
من التسميات. 

واختلاط الصوفية بأمثال هؤلاء» قد أضدً كثيراً بالتصوف. ولذلك فعلى صوفية 
أهل السنة التحذير من هؤلاء المتسللين إليهم؛ والمندمجين في طريقتهم, ممن لم يوافق 
مذهب أهل السنة» مع بيان غلطهم فيم| يقررونه. 

وسكوت كثير من صوفية السنة عن الإنكار على هؤ لاء مضرٌ بمذهب أهل السنة 
بلاشك» ولاشك أن من صرّح أهلٌ السنة بعلو كعبه في التصوفء كالجنيد ومن سار 


١ 
على دربه» ومن أمثال الإمام القشيري صاحب «الرسالة القشيرية» التي هي الممثل‎ 
الصحيح لمذهب التصوف السني النقي» فهؤلاء لا اعتراض عليهم بل هم أعلام‎ 
هدى.‎ 

وتوجد فرق انتسبت إلى الإسلام وهي خارجة عنه قطعاًء وهم الباطنية على 
اختلاف فرقهم. 

وبهذا نكون قد عرفناك ‏ أيها الآخ الفاضل - على أهم الطوائف الإسلامية» 

فإن قلت: فأين هي مميزات أهل السنة وهم أهل الحق؟ 

نقول وبالله التوفيق: كل ما مضى من بيانٍ في هذا الكتاب هو صورة عن أصول 
أهل السنة والجاعة» والقائم بأمر الدفاع عنهم هم الأشاعرة والماتريدية» وفقنا الله تعالى 
وإياكم إلى اتباع الحق ونصرته. 

والحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على سيدنا محمد أشرف الأنبياء 

كتبه 
الفقير إلى الله تعالى (سعيد فودة) 


غفر الله له وستر ذنبه 


فهرس المحتويات 


بيان أهمية علم الكلام ا 000 
أهمية الخوض في علم التوحيد 100 


١ ا‎ 
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الموضوع 
معنى كلمة «الرب» 


نقد بعض ما قاله ابن باز 0000 


معنى كلمة «الإله») 
فائلة ف توحيد الأسماء والصفات 


قصر الأوهام والأفهام عن إدراك الله عز وجل نركدردبدبد 0000 


التسلسل في الماضي والمستقبل 


قدم الذات والصفات ا د 5 


الملوضوع 
أبدية الصفات ا 
ثبوت الصفات لله سبحانه قبل أن تظهر في خلقه .... 
آيات فيها بيان معنى الخلق ا لو ا 


#ليس صِئَلِو تَى ُوَهوَ ليم اير * 0 
مبحث في نسبة اليدين إلى الله تعالى 1[ 1[ 2011111 
نفي ورود الشمال أو نفي إثباتها على ظاهرها 50000 


بعض الآدلة على علم الله تعالى بالأشياء قبل وجودها 
تحقيقات العلماء في مسألة علم الله تعالى 0000 


طرق العلم بنبوة سيدنا محمد وَكِةٌ موك را ا وا 
نبينا يك حاتم الأنبياء 00 


القاديانية ودعواهم عدم ختم تم النبوة 1127-7 


كلا ١‏ 
الموضوع 


وصفه وَلِِ بأنه إمام الأتقياء وسيد المرسلين 


عموم بعثته مَك 0 0 ا 


حكم إرسال الرسل ع 
القرآن كلام الله تعالى 00000 


توضيح حول رؤية النبي مَك لربه عا 6 24 
قول الطحاوي: (بغير إحاطة ولا كيفية») .. 
لايثبت إسلام المرء إلا بالتسليم 32100 
الكلام في تأويل الرؤية 00000 


قول الطحاوي: «تعالى عن الحدود والغايات» 000000 


قول الطحاوي: «لا تحويه الجهات الست» . 
عروج النبي وَل بشخصه في اليقظة 55 


الكلام في حوض النبي مَك 0 0 0 1700 


ع 


مسألة الشفاعة اع ال ا ا و ل ا ا 


7216 


١ /ا/اع‎ 


الملوضوع الصفحة 
الميثاق الذي أخذه الله تعالى من آدم وذريته ناكرا 
الأعمال بالخواتيم 000 ا 
السعيد من سعد بقضاء الله والشقي من شقي بقضاء الله اقيق 
القدر وأنه سر الله في خلقه ااا ا 
وجوب الاييان باللوح والقلم ا 0 
مسألة التكوين مرو سانا اا انا سوسوي 1 
العرش والكرسي 3 1 ا 
مدلول العرش 111 1 1[ اا 0 
تفسير الرازي للاستواء 101 1 1 1 1 ز 0 [ 0 ا ال 
الكرسي ا 
كلام عن الاستواء على العرش ا اا ا ا 
قول الطحاوي: «وقد أعجز عن الإحاطة خلقه» 91/1 
اتخذ الله إبراهيم خليلاء وكلام موسى تكلياً ا 0 ا 
وجوب الايان بالملائكة والنبيين والكتب المنزلة ل 
الكلام في أهل القبلة لانن لاسو لاوط افع قو ااا را و ا 91 
عدم الماراة والمجادلة في دين الله زد زددد2د3د ا 0 
عدم المجادلة في القرآن ل 5 
أهل السنة والجماعة سواه اوسا را امج واساساان امقر اي لا 
لا نكفر أحداً من أهل القبلة بذنب لم يستحله ا 0 
لا يخرج العبد من الإيمان إلا بجحود ما أدخله فيه ا لد 
الايهان هو الاقرار باللسان والتصديق بالجنان م وقوه 


زيادة الاييان ونقصانه ل و ل ا ا 90 


١ 


الملوضوع 


المؤمنون كلهم أولياء الرحمن سا كط ل كر وام ا 02 
التصديق بجميع ما جاء به الرسل 0 


أهل الكبائر من أمة محمد عليه السلام لا يخلدون في النار 


الصلاة خلف كل بر وفاجر مكارو حا لوو ار 
لأتع السف فل احدامن المي 0000 
لانرى الخروج على أثمتنا لك 
اتباع السنة والجاعة واجتناب الشذوذ 00 
تفويض علم المشتبه إلى الله تعالى م ا ا 


مذاهب الناس في حقيقة الإنسان 000 
إثبات عذانت القن وشو ال مذكر ونكين ا 
القبر روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفر النار 0 
الايهان بالبعث وجزاء الأعمال 500 
الإيهان بالصراط ا ل 
الابيان بالميزان ا 
الجنة والنار محلو قتان 0000 
الاستطاعة من الصحة والوسع والتمكن قبل الفعل .... 
أفعال العباد هي خلق لله وكسب من العباد 2007 


١/4 


الموضوع الصفحة 
الخلق والجبر والكسب 00001211 0 0 0 ا 
إن الله لم يكلف خلقه إلا ما يطيقونه ل رن 
تفسير لا حول ولا قوة إلا بالله اا ا 
دعاء الأحياء لالأموات ال ل 
غضب الله تعالى ورضاه 08 اا 
بحث في التوسل وموس ةنال املا واب 0 
حب أصحاب النبي َكل 000 
عدالة الصحابة ا ااا 
الكلام في) شجر بين الصحابة 0 ز زا اا ا 
الخلافة بعد رسول الله وَل الا 
قول عمر رضي الله عنه: «كانت فلتة) 0000011 00 0 0 0 رض 
تخلف علي رضي الله عنه عن البيعة 0 0 ااا 
رواية الاثني عشر أميراً 1 ا 
العشرة المبشرون في الحنة ساس لا 
القول في آل النبي كَكةِ وأزواجه ةزةز دز د د 013132 0 
تفضيل الأنبياء على جميع الأولياء والايهان بكرامات الأولياء ل ا 
الكرامة وأحكامها 100 1 1[ 1[1 1#[ [1111711[171#311#1#1#1( 
تعريف الولي مام ل دك ا ا 0 
مفهوم الكرامات ة 1 1212121 1[ ا ا ا 
الايوان بأشراط الساعة 00000000008 
عدم تصديق الكهان ولا من يدعي شيئاً بخلاف السنة 1 


0 00 0 


